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LA BENEDIZIONE DI EF 1,3-14: IL DISEGNO
DI SALVEZZA DI DIO PADRE

Claudio BASEVT

Sommario: |. Aspettiletterari- Il. Analisi deicontenuti: la prima sezione (v. 3) - Ill. Creazione ed
elezione: la sezione seconda (vv. 4-6) - IV. Terza sezione: la Redenzione universale di Cristo (w.
7-12): 1. 1l disegno di Dio Padre. 2. Le manifestazioni personali e storiche della redenzione e
della chiamata - VV Quarta sezione: I'azione dello Spirito Santo - VI. Conclusioni.

I. Aspetti letterari

La lettera agli Efesini presenta vari testi dedicati a Dio Padre |;
tra di essi, il pit noto e studiato 2 & Veulogia o canto di benedizione

1 Citiamo a titolo di esempio, oltre al testo che consideriamo direttamente, Ef 1,17-
20, che € un’orazione diretta a Dio Padre; 2,4-7, sulla misericordia di Dio Padre; 3,9-12, che
rivela il mistero nascosto per i secoliin Dio che cre0 tutte le cose; 3,14-16, dove siricorda la
paternita di Dio dalla quale viene ogni paternita; 3,20-21, una dossologia che conclude
I'esposizione dottrinale; ed infine 4,6, dove si nomina il Padre nel contesto dell'esortazione
all’unita.

2 Una sintesi della bibliografia fino al 1990 in R. SCHNACKENBURG, Ephesians. A com-
mentary, Edinburgh 1991, p. 44. Per una visione piu completa si pud consultare R. PENNA,
Lettera agli Efesini, Bologna 1988, pp. 263-277; F. Montagntni, La Lettera agli Efesini. In-
troduzione. Traduzione e commento, Brescia 1994, p. 67; Chantal Reynier, La benédiction en
Ephésiens 1,3-14, in «Nouv. Rev. Théol.» 118 (1996) 182-199, nota 1. Segnaliamo alcuni ar-
ticoli particolarmente notevoli: H. COPPIETERS, La doxologie de la lettre aux Ephésiens. No-
tes sur la construction syntactique de Eph. |, 3-14, in «Rev. Bibl.» 6 (1906) 74-88; J. De
ZWAAN, Le «Rhytme logique» dans I'épitre aux Ephésiens, in «Rev. d’Hist. de Phil. Rei.» 6
(1927) 554-565; G. PEREZ, Elpian divino de la salvacién, in «Cult. Bibl.» 11 (1954) 149-160;
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che segue immediatamente il saluto iniziale che precede la formula
di ringraziamento3. Si tratta di un’orazione di benedizione rivolta a
Dio Padre nello stile delle benedizioni veterotestamentarie 4 e di
quelle del giudaismo palestinese, come si usava nel culto della comu-
nita di Qumran. Molti studiosi la definiscono un «inno»5, ma non ri-
sponde ai requisiti letterari di un inno in senso stretto 6. In questo ar-
ticolo vorremmo analizzarne il ricco significato teologico e il conte-
nuto dottrinale.

P. Dacquino, La «benedizione» di Ef. |, 3-14, in «Div. Thom.» 70 (1967) 475-482; R. Tre-
vijano, Esludio sobre la eulogta paulina (2 Cor 1, 3y Ef. 1, 3), in «Burgen.» 10 (1969) 35-61.
Altri lavori pubblicati dopo il 1985 sono: P.J. HARTIN, ANAKE<PAAAIQZAX&AL1 TA
TIANTA EN TQ XP1ETQ (Eph 1:10), in South African Perspective on the New Testament.
Essays by South African New Testament Scholars Presented to Bruce Manning Metzger during
his Visit to South Africa in 1985, a cura diJ.H. PETZER e P.J. Hartin, Leiden 1986, pp. 228-
237; H.R. LEMMER, Reciprocity between eschatology and pneuma in Ephesians 1: 3-14, in
«Neotestamentica» 21 (1987) 159-182; P. Grelot, La structure d’Ephésiens 1, 3-14, in «Rev.
Bibi.» 96 (1989) 193-209; J.H. Barkhuizen, The strophicstructure ofthe eulogy ofEphesians
1: 3-14, in «Harvonde Theol. Rev.» 46 (1990) 390-413; R. FABRIS, lIpiano divino della sal-
vezza (Ef1, 3-14), in Lettere di Paolo ed altre lettere, a cura di A. SACCH1, Torino-Leumann
1995, pp. 511-523.

3 Cfr. P.T. O’BRIEN, Ephesians I: An unusual Introduction to a New Testament Letter,
in «New Test. Stud.» 25 (1979) 504-516.

4 Cfr. S. LYONNET, La bénédiction de Eph. I, 3-14 et son arriére-planjudaique, in A la
rencontre de Dieu. Memorial A. Gelin, Paris-Le Puy 1961, pp. 341-352.

5 Come nel caso di altri «inni», come, per esempio: Fil 2,6-11 o Col 1,15-20, si pro-
spettano diverse ipotesi sull’origine del testo: a) si tratta di una composizione originale di
San Paolo o dell’autore della Lettera, il quale si & liberamente ispirato in un inno della litur-
gia battesimale abbastanza rimaneggiato; b) San Paolo o I'autore della Lettera cita un inno
gia esistente. 1l termine «inno» per designare queste composizione € divenuto ormai comu-
ne, anche se puo dar luogo a equivoci; cfr R. DEICHGRABER, Gotteshymnus und Christu-
shymnus in derfriihen Christenheit, Gottingen 1967, 65-76; J.T. SANDERS, The New Testa-
ment Christological Hymns, Cambridge 1971; R.P. Martin, New Testament Hymns: Back-
ground and Development in Exp. Times 94 (1982-83) 132-136. D’altra parte B. Rigaux, Dio
I'ha risuscitato. Esegesi e teologia biblica, Cinesello Balsamo (Milano) 1976, 224s, nega il ca-
rattere innodico del nostro testo mentre I'afferma per Ef 1,20-22.

6 E un fatto riconosciuto da vari studiosi, cfr. J.H. Barkhuien, The strofic structu-
re..., 392. H. Schiier, La carta a los Efesios, Salamanca 1991, p. 52, non esita a parlare di
prosa ritmica o poetica. Con lui coincidono: R. SCHNACKENBURG, Epistle to the Ephesians...,
p. 46; IDEM, Die grosse Eulogie Eph 1, 3-14. Analyse unter textlinguistischen Aspekten, in
«Bibi. Zeits.» 21 (1977) 67-87, dove cita, a sostegno di quest’ultima opinione, J.T. Sanders,
R. Deichgraber, J. Gnilka, H. Conzelmann, J. Ernst e, perlomeno in parte, M. Barth. Anche
G. CASTELLINO, La dossologia della lettera agli Efesini (1, 3-14). Analisi dellaforma e delcon-
tenuto, in «Salesianum» 8 (1946) 147-167, aveva manifestato a suo tempo la stessa opinione.
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Quanto alla sua struttura letteraria, ci troviamo in presenza di
diverse ipotesi. Alcuni autori, convinti che si tratti di un testo poeti-
co, ne propongono la divisione in strofe, differendo tra loro riguardo
al numero: tre strofe, quattro o sei7. In realta dal punto di vista sin-
tattico si tratta di un solo periodo, con varie frasi dipendenti e nume-
rosi pronomi relativi; risulta percio difficile dividerla in stichi o kola,
e tale partizione é sempre incerta8. Occorre aggiungere che i w. 11-
14 non offrono se non una fisionomia poetica molto remota, date le
dimensioni dei kola e I’assenza di parisosi. E sintomatico che le edi-
zioni del Nestle-Aland, a partire dalla 26a, non dividono il testo kata
kolon, mentre son soliti farlo in molti altri casi. La Neovulgata e la
Liturgia horarum, appoggiano questa considerazione, dato che attri-
buiscono un carattere innodico solo ai w. 3-10.

Se, invece, si ammette che il testo € un esempio di prosa ritmica
o0 artistica), il problema diventa molto piu semplice perché non ¢ piu
necessaria una divisione in strofe o versi di tipo rigoroso, né gli stichi
o kola devono avere una dimensione paragonabile.

7 Un gquadro sintetico delle varie propostesi puo rinvenire in J.H. Barkhutzen, The
strofic structure..., 392-402, il quale ne enumera sette: la divisione in tre strofe; la divisione
proposta da Schattenmann (J. SCHATTHNMANN, Studien zum neutestamentlichen Prosahym-
nus, Miinchen 1965, pp. 1-10) in quattro strofe, separate da un ritornello; la divisione di
Kramer; quella di Lang; quella di Coutts (J. COUTTS, Ephesians 1: 3-14 and 1 Peter 1: 3-12,
in «New Test. Stud.» 3 (1956-1957) 115-127; quella di Schnackenburg (R.
SCHNACKENBURG, Die grosse Eulogie ...) in sei strofe e quella di Robbins (C.J. ROBBINS, The
composition of Eph 1: 3-14, in «Journ. Bibl. Lit.» 105 (1986) 677-687) in otto periodi. Cfr.
anche P. Grelot, La structure d'Ephésiens 1, 3-14, in «Rcv. Bibl.» 96 (1989) 193-2009.

8 11 fatto che costituiva un solo periodo, articolato in modo complesso, suscitd un du-
ro giudizio del Norden, che la defini: «Il piu mostruoso conglomerato di frasi che ho trovato
nella lingua greca» (citato da R. PENNA, La Lettera agli Efesini... 83, nota 32, che rimanda a
Agnosias Theos. Untersuchungen zur Formengeschichte religidser Rede, Darmstadt 1971, p.
253). A sua volta lo studioso francese A. Loisy, di fronte alla molteplicita di schemi propo-
sti, reputava I'inno iniziale di Efesini un magnifico «mpastiche», ossia un magnifico impasto
(citado da F. MONTAGNINI, La Lettera agli Efesini... 71).

9 Intendiamo per prosa «ritmica» cio che i latini chiamavano senno numerosus, cioé
la prosa che consiste in frasi che finiscono con una clausola ritmica (nel nostro caso ancora
di tipo quantitativo); di solito con uno o due piedi di tipo eretico |-U-|, come, per esem-
pio: eretico piu spondeo o spondeo piu eretico, dietetico, trocheo piu eretico. Tl eretico
amette sostituzioni dando luogo ai piedi peonia, soprattutto il peone quarto (UUU-) o pri-
mo (-UUU). La prosa «artistica» o0 «d’arte» € un concetto piu generale, introdotto da E.
Norden, relativo ad una prosa con una speciale densita di figure retoriche, soprattutto di ri-
petizione o alterazione dell’'ordine: per esempio, le tre figure di Gorgia: il parallelismo, I'an-
titesi e la parisosi.
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A nostro parere, la divisione piu naturale del testo viene deter-
minata dai contenuti e dalla ripetizione periodica della formula «a
lode della sua gloria» (eie; EJtaivov 06”r|g): in questo senso, Si posso-
no identificare quattro parti diverse, disuguali in estensione, che
possiamo chiamare «strofe» solo in un senso molto generico ed ana-
logico. La prima parte e formata dal solo v. 3 ed € come un’introdu-
zione al resto del testo, che riassume nei suoi termini fondamentali;
la seconda sezione, centrata sull’elezione e predestinazione alla san-
tita prima della creazione, comprende i w. 4-6. La terza sezione, nel-
la quale viene considerato il disegno divino della redenzione, € la piu
estesa e comprende i w. 7-12. In essa si possono distinguere ulterior-
mente due parti: una, dalv. 7 al 10, che ha come oggetto la primazia
di Cristo; ed una seconda, w. 11-12, che prende in considerazione le
conseguenze storiche della redenzione, soprattutto rispetto alla divi-
sione fra pagani ed ebrei. L'ultima parte, in forma di conclusione, si
sofferma sull’azione dello Spirito Santo nei fedeli ed e costituita dai
w. 13 e 14 10. Come si & detto, le varie parti sono contrassegnate dal-
la ripetizone nei w. 6, 12 e 14, ossia alla fine di ogni sezione, della
formula dossologica «a lode della sua gloria», con piccole differenze.

Per facilita del lettore, riproduciamo il testo dell'inno con una
divisione in stichi, basata sulla puntuazione proposta dall’edizione
critica di Nestle-Aland!l e tenendo presenti le caratteristiche sintat-
tiche e semantichel2.

10 Questa divisione corrisponde all'incirca a quella che propone ,}. GAMBIER, La béné-
diction d’Eph 1, 3-14, in «Zeit. Neutest. Wiss.» 54 (1963) 58-104.

11 E. Nestle, K. Aland, J. Karavidopoulos, C.M. Martini, B.M. Metzger, NO-
vum Testamentum Graece et Latine, Stuttgart 1994,503s.

12 Nella letteratura relativa a Ef 1,3-14 gli autori concordano nel segnalare la presen-
za di varie frasi in forma di ritornello, come, p. es., il menzionato: eig €naivov 66°qg (6a,
12, 14c) o laltro: Kcrta -cf)v ex’6oKiav (ttjv Rou>.flv) xaé O£Af|[i«Tog (5b, 9b, lle). La
struttura sintattica e formata dalle frasi dipendenti modali che iniziano con un Kcaa o Ka-
0tog (4a, 5b, 7c, 9b, llb, lle); o dalle frasi relative (7a, 8a, lla, 13a, 13c, 14a) e dalle tre di-
pendenti connettate con un participio (temporali, causali e modali) (euXoy'noag, 3b; Jtpoo-
pioag, 5a; yveopiaog 9a). Questi elementi sintattici mantengono unite le varie parti in una
struttura unica e sottolineano il passaggio da una sezione alla seguente. Bisogna aggiungere
che vari stichi finiscono con un complemento con év e dativo (év Xpicrté), 3b, 10b, 12; év
camp, 4a, 9b, 10c; év aycbtq, 4b; év té> riyaitripivcp, 6b). Cfr. J. COUTTS, Ephesians I. 3-14
and | Peter . 3-12, in «New Test. St.» 3 (1956-1957) 115-127; F. MONTAGNINI, La Lettera
agli Efesini..., pp. 71-82.
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1.3a Edboyr|xog 6 0edg mi jtaxrjp xod Kupiou rjiicov Ttigov
XpIGX00),
~U-|UUU-|-U-|-UU-|--|U--|-—-

3b 6 edXoyriGag ripag ev naor\ ebXoyia HveupaxiKr) év
xcTig sjToupavloic év Xpiaxco,

u-'u—I_|—I----1-UU-1-UUlIl--1-U-UUI

1.4a mOcog &"eAi*axo rliidg év abxip jcpd mxaRoA,rjg
KOG[XOX»

u-|-u|-uu-|-u-|-ujuuu-|--

4b elvai rifiag ayloug mi dpohioug mxEVcojuov mjxob év
dydijcr),

| JUuU-]-U-|-UU|-UU|--|lUUuU-
1.5a npoopioag rjpdg big moO£caav Oia 'lIriGob XpiGxob Big
auxov,
uuu-|--|--luuu-Juuu-|--|--|--
5b KfXXa XI)V 8TJOOKICXV xotj 08/alp(xxog cxbxou,
uu-;-uu-|-uj|-uul--

1.6a eig sjcaivov 06”rjg xfjg xdpixog abxob

-U| —I— |-uuu| —
6b rg ex«pixcoGsv r)|xdg ev xcp Tlyajn]pévcp.
-uuu|-u-|--|--u]-u-

1.7a ev c¢p sxojiEv xrjv djioXuxpcoaiv 0id xod alpaxog adxod,
U-|UU-|-UUX]|--|UU-|-UU]|--

7b XT)V d())8GLV X(UV jicXpexjrxcoj.idxo)v,
-uu- -u-|-u-

7¢ Kexxd x0 jTA,0TIXog xfjg xdpixog adxod
Uu-1--1-Uuul--
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1.8a rjg ejtepLaoeuGEv eig r|pag,
-UU-1-U-I--

8b ev jictOT] oo<j>ia kco. tj)povr|O£i,
— |-UU-|-U| —

1.9a yvtopicrag rpiiv to uocmipiov too OeXripcxxog cxbxob,
- u—-l—|U-}-U—-|-u|-uu| —

9b kextex ttjv ebooKiav abxob rjv jtpoebexo ev camp
uu-l-uu-I- - |- UUUJUU--

1.10a eig oiKovopicxv too TtXpptopcxxog xcov Kexipcov,
— JUUU-| — |-U - |-

10b (xvaK8(|)aAcxicéaao0ai xa Jtavxa &v xcp Xpiaxcp,
UvuUuuvuu-|--|-U|-U-|-----

10c xa 8Jii xoig obpcxvoig Kai xa em xrjg yrjg ev txbxtp.
UuJUuU-|-U|--|JUUU-|-U]|--

1.11a ev to kext 8K>vT]pt60rip8v JipoopiaOévxeg
u——I—I-uu-=l-u

lib Kcxxa Jtpd0eaiv too xa Jiavxa evepyoovxog
U-|JUU-|-U|-UU-|-U

lle Kaxa xiyv RooAI'iv too Oe/cr|pcxTog cxbxob
Uu-|--|-U|-UU|--

1.12 eig x0 eivai r|pag eig ejiaivov 06%r|g cxbxob xobg

Ttpori/otiKoxcxg ev xcp Xpiaxcp.

1.13a év ¢p Kexi bpeig akobaavxeg xov Aayov xfjg aXpOeiag,
u-1-vui-U-1—I1-U-1-U-1—
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13b x0 evayyé'kiov xrjg amxripLcxg bpcov,
u-|-uu-|--|-u|-u-

13c év co Kai jxiax8i'aavx8g so”pay laQrjxe xw jrveupaxi xfijg
emyyeXiag xco aytco,

U—|—Ul-U-|-U-|-UU|-U|-UU —|
-Uu-

1.14a b Boxiv cxppexBeov xfig KAgpovoptag fipcov,
u-ju-ju-| — Juuu-| —

14b 8ig ajtoAuxpcoaiv xfjg jceputoir*aecog,
-UuU-|--|-UU-|-U-

14c eig ertaivov xfjg 06Sr)g amori.

La presentazione del testo kata kola fa risaltare la mancanza
dell’isosillabismo o parisosi. Comunque si trovano coppie di stichi
appaiati con lo stesso humero di sillabe (4b e 5a; 9a e 9b; 10a, 10b);
in altri casi, si nota un numero di sillabe quasi uguale (per es.tra 7b e
7c; lla, llb e lle). E pure notevole il numero di stichi isolati ma di
uguale dimensione: registriamo quattro kola con 14 sillabe (5b, 10a,
10b, 14a); i kola con 12, 13 e 17 sillabe sono tre in ciascuno dei casi
(sono rispettivamente: 6a, lla, lle; llb, 13b, 14b; 9a, 9b, 13a); due
volte, invece, si ripetono stichi di 9, 10 e 22 sillabe (rispettivamente:
8a e l4c; 7b e 8b; 4b e 5a). Quanto alle clausole, esse si distribuisco-
no in modo quasi uguale tra quelle di tipo cretico-bacchico-peonico
(derivate dal eretico con diverse sostituzioni)l3 e quelle di tipo lagae-
dico (ritmo decrescente formato da combinazioni di dattili, spondei e
trochei) 14, con una piccola rappresentazione di alcune clausole co-15

1511 piede eretico (-U-) ammette la sostituzione della prima o della seconda lunga
con due brevi, dando cosi origine al peone quarto (UUU-) o al primo (-UUU); ma ammet-
te anche la metabolé o scambio fra lunga e breve, dando luogo al bacchio (U—) o palinbac-
chio (—U).

14In totale le clausole sono 28; di esse 13 sono di tipo eretico-peonico (-U-,-UUU) e
11 di tipo dattilico-spondaico (-UU,—). Nella bibliografia su Ef 1,3-14, il primo a tener pre-
sente le clausole & stato T. INMTZER, Der «<Hymnus» im Ephesierbriefe (I, 3-14), in «Zeits.
kathol. Theol.» 28 (1904) 612-621, ma la divisione in stichi che propone ci sembra poco giu-
stificata, e in conseguenza le sue conclusioni non sono molto convincenti né significative.
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riambichels. E interessante notare la presenza di quattro clausole del
tipo finale d’esametro (dattilo piu spondeo). Anche se, secondo i ca-
noni della precettistica ritmica, cio & un difetto, dimostra nondimeno
che ci troviamo in presenza di un testo fortemente impregnato di
poesia, anche se, in generale, obbedisce ai canoni della prosa d’arte.

Il carattere artistico della pericope dipende comunque soprat-
tutto dalla sua struttura sintattica, che si appoggia sui verbi delle
principali (s"eLé”axo, 4a; éxapixcooev, 6b; g&jiepioGE'UGev, 8a;
jtpoéBexo, 9b; eKLgpcdGapev, lla; eG(j)paYIO£GOe, 13c), collegati
mediante i pronomi relativi (6b: qg; 8a: qg; 9b: qv; lla: ev co; 13c:
ev co) e dalle quali dipendono orazioni finali, all'infinito o con eig
(4b: elvai qpag; 6a: eig ertaivov 00°qg; 10a: eig oiKovopiav xou
jtXgpcopaxog; 10b: dvaKS”*aaicbaaoOai; 12: eig x0 eivai; 14b:
eig dttoLuxpcooiv xqg JteputoigGecog). Con i verbi principali sono
collegati anche di solito uno o vari participi (3b: euLoYqGag; 5a:
jtpoopiGag; 9a: Yvcopioag; lla: Jtpoopiobevxeg; 13a: dKouoavxeg;
13c: juoxeUGavxeg) e alcuni complementi di modo con Kaxd o év
(4a: év auxcp; 6b: ev xcp igYocxcx]ptévep; 8b: év jrdoq ao({)Lg Kai
(jipovgoei; 9b: ev auxcp; llb: Kaxa JtpoOeaiv; lle: Kaxa xqv
RouXrjv). La forte struttura sintattica, che sbocca in un solo periodo
di lunghezza eccezionale, obbedisce ad un ritmo alterno di concetti
e si basa anche, come suol fare I’Apostolo, nel parallelismo. E fre-
guente, infatti, la ripetizione di frasi relative che iniziano, in forma di
anafora, con un éev co (7a, lla, 13a, 13c) o con qg (6b, 8a); lo stesso si
puo dire dei sintagmi preceduti da Kaxd (5b, 7c, 9b, llb, lle). Altri
parallelismi si possono identificare tra 3b, 5a e 9b; 7a e 7b; 14b e
14c. 1l parallelismo si unisce ad altri artifici retorici, come I'anafo-
ra 16 I'epifora 17, I’assonanza 18, la derivazione 19, la semplice ripeti-

15 Piu esattamente tre, corrispondenti agli stichi lla, llb e 13c.

16 Abbiamo gia segnalato le frasi relative (3b, 6b, 7a, 8a, lla, 13a, 13c, 14a), e quelle
che cominciano con Kaxd (5b, le, 9b, llb, lle) o con eig (6a, 10a, 12,14b, 14c).

17 Cfr. 5b, le, 9a, lle, 1l4c (autoo); 3b, 10b, 12 (év Xpiaxco, év xto Xpioxqj); 9b e
10c (év auxco).

18 Vedi p. es. il v. 3: EU7.0YTIx6g, EU”oyrioag, EiiA-oyia; nei w. 6 e 7 xdpixog, éxct-
pixcoOEV; neiwv. 4,5, 9, 11 e 12 (rapd KaxalRoArjg; Jtpoopiaag; npoéfiexo; jtpoopiaOE£VX£Eg;
JtpoOEsiv; jTporjAmKOxag); e nei w. 8 (&jtEpioaEooEvV) e 14 (itEpucoi/noECog). Un caso par-
ticolare sono gli homoioteleula, come, p. es., eiAoyrioag (3b), Jtpoopiaag (5a) e yvcopioag
(9a); UKOuoavxEg (13a) e jubXEoaavXEg (13c); le finali accentuate come v Xpioxtp e év
anxip (3b, 9b, 10b, 10c, 12); appal3tdv, f||.uov (14a); acoxripiag (13b), ejtayys)dag (13c).

19 Sorprende la frequenza del pronome auxég con la varieta dei suoi casi, sempre per
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zione di parole20 o di sintagmi2l, la polipote22. Tutto cid contribui-
sce all’aspetto poetico ed artistico del testo. Una caratteristica assai
significativa €, per esempio, I'uso del genitivo nominale23, a volte ri-
dondante24, che conferisce sempre una solennita speciale.

Se, come riteniamo, il testo appartiene alla prosa d’arte, qual-
siasi tentativo di ricostruire un’eventuale ed ipotetico inno prepaoli-
no, pur modificando o riaggiustando i versetti, appare un'impresa
inutile, soggettiva e in certa misura arbitraria. Secondo noi si pud
escludere una citazione di San Paolo ad pedem litterae 25, ma piutto-
sto si pud pensare ad una libera composizione, che si ispiri in un te-
sto della liturgia prepaolina.

Piu interessante delle disquisizioni sulle fonti del testo, e osser-
vare che il soggetto dei verbi delle principali fino al v. 10 compreso
e sempre Dio Padre 26, al quale si riferiscono anche i tre participi
euXoyfloag, Jtpoopiactg, yvcoplaag ed il pronome aUTog in 4b, 5a,
5b, 6a, 9a, 9b, lle; 12 e 1l4c. Percid, nonostante il testo sia di solito
annoverato fra gli «inni cristologici», per analogia con Fil 2,6-11 e
Col 1,15-20, si tratta in realta piuttosto di un inno che esalta I'opera
della salvezza stabilita e promossa da Dio Padre e compiuta dal Figlio
e dallo Spirito Santo. Cosi, per esempio, il ritornello sig ejtcuvov

riferirsi a Cristo (4a, 5a, 7a, 9b, 10c) o a Dio Padre (4b, 5b, 6a, le, 9a> 9b, lle, 12, 14c) (14
volte nel complesso). Cfr. le assonanze EUXoyqxdg, EUXoygoag; npooptaag, utpoopioBév-
xeg; Jtacrg, navxa.

20 Ne citiamo alcune: flpcxg (3b, 4a, 4b, 5a, 6b, 8a, 12); %dpixog (6a, 7c); «JtoXuxpco-
aiv (7a, 14b); O£Xf|paxog (5b, 8b, 9a, lle).

21 Abbiamo gia accennato alla ripetizione di sig sjechvov xrjg 06l;r|g. Un altro sintag-
ma ricorrente & Kaxa xf|V edSotaav (5b, 9b). Cfr. anche év co (7a, lla, 13a, 13b); év cortei)
(4a, 9b, 10c).

22 E una figura frequente; citiamo alcuni esempi. In 3b EUXoyrjcrag, EOAoyiq; aycbtq
(4b), fiycuiquiva) (6b); %api,TOg (6a), exapixcoaev (6b); ejtovpav'ioig (3b), oopavoig
(10c); EuayyéXiov (13b), sjiayysXiag (13c); EKXgpcoéQripEv (lla), KAripovopiac (14a).

23 Cfr. ejtcuvov 00gqg xqg xuptxog (6a); xo JtXoOxog xfjg %apixog (7c); o'ucovopiav
xoU ttXgpcopaxog xeov Kaiptov (10a); xov Xoyov xqg 0XqO£tag (13a); x0 EvayyEXtov xqg
otoxgp'tag (13b); xto TtvEuuaxi xfjg EJtayyEXiag (13c); datoXuxpcoaiv jtEpiJtoifiaEcog (14b).

24 Cfr. EOdoK'iav xob OEXgpaxog (5b); xfig 06|r)g xfjg %aplLxog (6a); xqv RouXfiv
xob 0£Agpaxog (lle)

25 E la conclusione diJ.T. Sanders, Hymnic elements in Ephesians 1-3, in «Zeit. Neu-
test. Wiss.» 56 (1965) 214-232.

26 Dopo il v. 11 il soggetto cambia radicalmente ed € un «noi» in 11-12 e «voi» in 13-
14.
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[xfig] O6*rjc [xfig x*ptxog] avxov, che conclude tre delle quattro
strofe (6a, 12, 14c), si riferisce al Padre e pone in evidenza la finalita
dellinno — dar gloria a Dio Padre —, che ¢ anche il fine della tota-
litd della redenzione.

Il. Analisi dei contenuti: la prima sezione (v. 3)

Il v. 3, che fa da prologo, si pud considerare come un riassunto
o compendio di tutto I'inno ed enunzia subito l'invocazione iniziale
delYeulogia, fissando cosi il genere letterario dell'intero passo.

1.3 EULoy UTOgq 6 080c KCXL JKXTTIP XOU KX'plOU f|p()V iT]OOU
XpiOTOU,

6 81’Aoygaag fluag év Jtdaq evXoyiq jtveupaTiKrj cv xolg
sjtoupcivioig ev Xpiaxco

La benedizione inizia con un formula abituale nelle eulogiai del
NT (efr Le 1,68-80; 2 Cor 1,3; 1 Pt 1,3) e che ricorda formule simili
dell’AT27 e degli inni del Qumran28. La novita delle tre epistole neo-
testamentarie (2 Cor 1,3; Ef 1,3; 1 Pt 1,3) & che il nome del Padre ¢
unito immediatamente alla menzione della paternita divina. La pater-
nita di Dio Padre (6 0sdg, con articolo) e riferita in modo inmediato
ed esclusivo a Gesu Cristo; il quale, come sappiamo in base ad altri

-711 verbo ebraico corrispondente a euXoyeT/v € ya la cui traduzione esatta & “bene-
dire, lodare, ringraziare”; euXoyiycéc € il participio passivo yrq. Con formule di benedizio-
ne, ossia di lode e ringraziamento, iniziano vari Salmi dt genere umico: Sai 33 (34), 2: «Be-
nediro il Signore in ogni tempox»; 102 (103),1-2: «Bendici il Signore, anima mia, quanto ¢ in
me benedica il suo santo nome, Benedici il Signore, anima mia, non dimenticare tanti suoi
benefici »; 103 (104), |: «Benedici il Signore, anima mia, Signore, mio Dio, quanto sci gran-
del»; 133 (134), 1: «Ecco, benedite il Signore, voi tutti, servi del Signore»; 143 (144), 1. «Be-
nedetto il Signore, mia roccia, che addestra le mie mani alla guerra, le mie dita alla battaglia
»; 144 (145),1.2: «O Dio, mio re, voglio esaltarti e benedire il tuo nome in eterno e per sem-
pre ». Sono particolarmente importami le formule dossologiche che si trovano alla fine delle
collezioni dei Salmi: efr Sai 40 (41),14: «Sia benedetto il Signore, Dio d’Israele, da sempre e
per sempre. Amen, amen»; espressioni simili m Sai 71 (72),18-19; 88 (89),52; 105 (106),48.
Le berakoth delllAT pasarono al NT soprattutto nell’ambito delle dossologie: Rom 1,25;
9,5; 2 Cor 11,31.

28 R. FabriS, Il piano divino della salvezza..., 516 cita alcuni inni che iniziano con le
parole «Benedetto sei tu, Signore»: 1QH X, 14; Xl, 27.29; XVI, 8. Altre formule di benedi-
zione in 1 QIi Il, 30; V, 20; XI, 32.33; fr. 4, 15. CIr Les hymnes de Qumran (Hodayol), M.
Delcor (ed.), Paris 1962.
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testi, € il Figlio di Dio?29. Si tratta percio di una paternita strettamen-
te divina, la Paternita nel seno della Trinita. L’espressione «il Signore
nostro Gesu Cristo» & anch’essa una formula dei primi tempi cristia-
ni che riunisce due professioni di fede primitiva: «Gesu ¢ il Cri-
sto»30, e «Gesu € il Signore» 31. L’espressione, infatti ’Irjao'ds Xpi-
axdg 6 KUpiog rjpcov, con leggere varianti, non & esclusivamente
paolina, ma € propria di tutte le comunita cristiane32. In ogni modo
e abbondantemente ed uniformemente rappresentata in tutti i grup-
pi dell'epistolario paolino, in modo speciale nelle «Grandi Epi-
stole» 53. Ci0 ci permette trarre la conclusione che San Paolo attri-
buisce a Gesu una natura divina, secondo il senso abituale dell’'uso
di KUpiog sia nell’ellenismo sia nel giudaismo della diaspora, come

29 E ben nota I'importanza che San Paolo attribuisce alla filiazione divina di Gesu:
spesso, riferendosi a Dio, chiama Gesu «suo Figlio », per sottolineare la relazione mutua: cfr
1 Ts 1,10; Gal 4,4; 1 Cor 1,9; 15,28; 2 Cor 1,19; Rom 1,3.4.9; 5,10; 8,3.29.32; Col 1,13; Ef
4,13. E la concezione cristologica dominante in Eb: Eb 1,2.8; 3,6; 4,14; 5,8; 6,6; 7,3.28;
10,29.

50 Cfr Gv 20,31: le tre versioni della confessione di Pietro in Cesarea di Filippo (Mt
16,16; Me 8,29; Le 9,20); nel kerygma della predicazione primitiva: At 3,30; 4,10; 8,5; 9,22.
Nel caso dell’epistolario paolino, si sa che il titolo preferito dall’Apostolo nell’ambito cristo-
logico & 6 Xp10x65; in questo senso, sono numerose le volte nelle quali KUpiog va unito a
Xpioxdg. Cfr in rapporto alla professione di fede: 1 Cor 2,2; piu in generale, circa I’'unione
tra Gesu e Cristo, cfr 1 Ts 1,1; 2 Ts 1,1.2.12; 3,12; Gal 1,3; 1 Cor 1,3; 6,11; 8,6; 2 Cor 1,2;
4,5; 13,13; Rom 1,7; 3,14; FU 1,2; 3,20; 4,23; Col 2,6; 3,24; Ef 1,2; 6,23; Fm 3.

31 Alcune succinte professioni di fede che uniscono I'affermazione per cui Gesu é U
Cristo con I'altra per la quale Gesu ¢ il Signore si trovano in Le 2,11 (annuncio ai pastori);
At 2,36 (discorso di Pietro nel giorno di Pentecoste); 10,36 (discorso di Pietro a Cornelio);
FU 2,11. L’espressione «Gesu € U Signore» e testimoniata da 1 Cor 12,3 e Rom 10,9, ma, se
consideriamo i testi che riportano la professione di fede’ IrjOouc Kupiog o associano U nome

'IrJaotiq all’appellativo KUpiog, si possono aggiungere: 1 Ts 4,2.16; 2 Ts 1,7, 2,8; 1 Cor
11,23; 16,23; 2 Cor 4,14; 11,31; Rom 14,14; Col 2,6.15; 3,11.17; Fm 5.25.

32 La formula si riscontra al di fuori del corpus paulinum, p. es. in Gc 2,1; 1 Pt 1,3; 2
Pt 1,3.8.11.16; 2,20; 3,18; 1 Gv 1,4; Gd 17.21.25.

3 1Ts 1,3;59.23.28; in 1 Ts 2,19; 3,11.13 ritroviamo U sintagma epjtpoaOev xou
Kupiou f)ptov ’Irlaou; 2 Ts 1,8.12; 2,1.14.16; 3,6.18; Gal 6,14.18; 1 Cor 1,2.7.8.9.10; 5,4;
9,1; 15,31.37; 2 Cor 1,3.14 (ev xtn ru*épet xou Kuplou Ifipxov] Tr|crou); 8,9; Rom 1,4; 4,24
(lqaoijv xov KUpiov flu.u>v); 5,1.11.21; 6,23; 7,25; 8,39 (&v Xptaxcp Tricroll xtd Kuptcp
fijpcov); 15,16.30; 16,18.20 (f) xupi? xou Kuploxi flpcov Tgaou p£0’ uptov); FU 3,8 (xfig
Yvcoaecoc; Xpioxou Tv]crou xou icup'iou poto; Col 1,3; Ef 1,3.17; 3,11; 5,20; 6,24; 1 Tm
1,2.12; 6,3.14; Tt 1,4 (Xpioxou ’'lgaou xou acoxfipog fjpcov); 2,13; 3,6 (ota ’lricrou
Xpicxtou xou acoxfjpos r)pcov); 2 Tm 1,2.10 (xou acoxfjpoc f)pcdv Xpiaxou ’'Ir)aou); Eb
13,20 (xov KUptov f|péjv irjootiv).
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anche riflette I'uso della Septuaginta. La formula «Padre del Signore
nostro Gesu Cristo» da un forte accento alla natura divina, unica ed
esclusiva della paternita di Dio rispetto a Gesu Cristo.

La seconda parte del versetto esprime direttamente il motivo
della benedizione, che é il ringraziamento a Dio per i benefici che ci
ha elargito: si presenta, nell’lambito della benedizione, una forma cir-
colare, nel senso che & sempre Dio colui che prende I'iniziativa e ci
benedice per primo in Cristo; noi lo benediciamo come risposta pie-
na di gratitudine. La ripetizione insistente di termini con la stessa ra-
dice (euX.oyf|Ocxg, euLoyia) che si uniscono all’EriLoyriTog iniziale,
fa risaltare il contenuto del testo. Questo v. 3 mantiene uno stretto
parallelismo con le tre eulogiai del NT, soprattutto con 2 Cor 1,3 e 1
Pt 1,3; meno accentuato, invece, rispetto al Benedictus (Le 1,68-79).
Dopo I'esclamazione iniziale di lode, viene una frase esplicativa che
elenca i benefici ricevuti e che puo essere formulata come una di-
chiarativa con oxi o una relativa, in cui il pronome relativo puo esse-
re sostituito, secondo I'uso ellenistico, da un participio con articolo:
0 jtapaKalcov in 2 Cor 1,4; 6 dvayewpocxq in 1 Pi 1,3. Nel caso,
come d’altronde in 1 Pt 1,3, si tratta di un participio aoristo e non di
un participio presente. Cido sembra voler dire che, nonostante tutta
la genericita della consecutio temporum dei participi greci, si sta de-
scrivendo un’azione di Dio anteriore al presente e non limitata nel
tempo, ma che continua dal passato al presente, come a dire: «ci ha
benedetto e continua a benedirci».

Dopo la dichiarazione della benedizione divina, intesa come col-
lazione di benefici, viene la descrizione dettagliata di tali benefici e
delle loro conseguenze, scaglionata in tre espressioni parallele, che
formano un leggero climax; ogni frase ricorre all’'uso di sv con un si-
gnificato sia strumentale sia, a volte, locativo: «in ogni benedizione
spirituale», «nei luoghi celesti», «in Cristo». Non é difficile ammette-
re che il primo év ha un valore solo strumentale, di modo che la frase
equivale a dire: «ci ha benedetto con ogni benedizione spirituale» 34,
Balza subito agli occhi I’evidente semitismo di «benedire con benedi-
zione» (8UA,oy paac shlLoyla), che possiede un valore intensivo, qua-
si dicesse: «ci ha benedetto moltissimo», che é rafforzato dall’aggetti-

"4 Infatti la traduzione della CEI, che seguiamo, dice: «con ogni benedizione spiritua-
le nei cieli, in Cristo».
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vo Jtdoii. Dio ci ha benedetto con tutto il suo potere di benedizione.
Oltretutto si precisa che la benedizione ¢ «spirituale», con un’espres-
sione apparentemente pleonastica, ma assai tipica di San Paolo 3”. Se-
condo noi, inoltre, la «benedizione spirituale» non é un pleonasmo,
ma anzi una allusione esplicita all’azione della Terza Persona, alla
quale si attribuisce per appropriazione I'ufficio di santificare, che ¢ il
fine della benedizione. Il secondo sintagma, év Tolg éjtoupavioig
non ammette piu un valore solo strumentale, ma indica I’'appartenen-
za a uno stato o situazione stabile, un complemento di stato in luogo
metaforico. Segnala, in questo senso, il risultato delle benedizioni:
poter essere contato tra gli abitanti del cielo36. In questo modo, il «in
Cristo» che viene alla fine, non é solo un artificio per raggiungere il
climax, ma la condizione di validita di tutte le benedizioni: la finalita
delle benedizioni & quella di unirci in Cristo e vivere la sua vita37. Po-
tremmo dire con una parafrasi del testo paolino: ci ha benedetto con
ogni benedizione dello Spirito Santo, riservandoci un luogo tra gli
abitanti del cielo, per unirci a Cristo vitalmente.55 56 57

55 L’aggettivo si presenta 26 volte nel NT, delle quali 24 appartengono all’epistolario
paolino. Anche in Filone il termine si referisce allo Spirito di Dio. Manca nei LXX. Anche
se nella letteratura profana si oppone a ocdiiutikéc, in San Paolo si oppone a ~u'/iKog (efr
1 Cor 2,14-15; 15,44.46). L’opposizione tra «spirituale» ed «animale» o «carnale» definisce i
due settori di appartenenza: da una parte, le cose del mondo, lontane da Dio. «Spirituali»
sono i cristiani che vivono la loro lede con tutte le conseguenze (Gal 6,1; 1 Cor 2,13; 3,1;
9,11) e, in senso piu ampio, «spirituale» € cio che proviene da Dio (la Legge: Rom 7,14; la
manna e I'acqua del deserto: 1 Cor 10,3.4: la benedizione Ef 1,3) o cid che & pieno di Dio (i
cantici: Col 3,16; Ef 5,19; la sapienza: Col 1,9). «Spirituali» sono, infine, i carismi (Rom
1,11; 1 Cor 14,1.37). La parola indica percio la differenza tra cio che é divino ed appartiene
al jtveL’pa Geoh come Persona (efr 1 Cor 12,1.3), e cid che € umano e chiuso in sé.

5 Rimane il dubbio tra un significato neutro («le cose del cielo») o maschile, che sot-
tintende un xoéjtoi, («le dimore del cielo»), ma le altre presenze nella lettera (Ef 1,20; 2,6;
3,10; 6,12) fanno piuttosto pensare a un significato collegato agli esseri angelici, come anche
in Fil 2,10. Questo aggettivo appare 19 volte nel NT, delle quali 12 appartengono all’episto-
lario paolino e sei volle in Eb (Gv 3,12; 1 Cor 15,40 (bis).48 (bis).49; Ef 1,3.20; 2,6; 3,10
6,12; Fil 2,10; 2 Tm 4,18; Eb 3,1; 6,4; 8,5; 9,23; 11,16; 12,22). Neitesti di 1 Cor 15 si stabili-
sce un’oposizione rispetto a étuvbtoc e %oikoc; (due sinonimi per dire «della terra», «terre-
no»), Il plurale sembra indicare i «cieli superiori», dimora di Dio e degli angeli.

57 In un recente articolo: C. BASEVI, La doctrina crislolégica del «himno» de Col 1, 15-
20, in «Scr. Theol.» 30 (1999) 328, nota 36, abbiamo considerato i testi nei quali San Paolo
impiega I'espressione «in Cristo» o espressioni simili. La conclusione che ne abbiamo tratto
e che, oltre al significato strumentale, il sintagma possiede un significato di appartenenza, di
sottomissione, di unione e corrisponde a «in unione e sotto il dominio di Cristo» .
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I11. Creazione ed elezione: la sezione seconda (w. 4-6)

Nella prima sezione, I'azione di Dio é descritta come una bene-
dizione che concede doni spirituali e conduce alla vita eterna. La
seconda sezione precisa quali sono questi doni spirituali, ricorrendo
alle nozioni di elezione e di «predestinazione» per la filiazione
divina, o anche, in generale, alla nozione di «grazia». Il soggetto
agente e sempre Dio Padre, che & sempre la fonte ed il fine ultimo
dell’elezione c della grazia, come sottolineano i pronomi auxég che
si riferiscono al Padre (4b: eivcu fludg dyioug irai apcoiioug
Kaxsvtomov carton; 5a: Jtpoopioag qpdg eig moSeaiav Oia
‘Ijaou  XpiGxou elg auxdv; 5b: Kaxa xqv suSoidav xou
08/.fl|gaxog auxou; 6a: sig citaivov 00]r|g xfjg /dpixog auxou). Si
pone in risalto, d’altra parte, anche il ruolo del Figlio, dato che
I'elezione & év comi), ossia per medio di Lui e stabilendoci sotto il
Suo potere; siamo «separati in precedenza» (jtpoopioag) per
diventare figli di Dio «per mezzo di Lui» (dia irf|GOU Xpiaxou); e
riceviamo la grazia év xtp fiyajtqpevcp, per mezzo del Figlio ed uniti
a Lui, come Figlio molto amato (efr Col 1,13).

L4a Katchg é8eXil=axo fjpdg év auxcp Jtpd KaxaloLfig

kogjxou

4b eivai quag dyioug Kai bticopoug Kaxevcojtiov auxou eév
dy d.Jtq,

1.5a Jtpoopioag gpdg Big uloOsalav oid ’'lqoou Xptaxou Big
auxov,

5b Kaxd xqv euooidav xou BeXgpaxog auxou,

1.6a eig BJtaivov 06™qg xqg %dpixog auxou

6b f|g éxapixcoGBv quag év xcu qyajtqpévaq).

Questa sezione € strettamente collegata con la precedente
mediante KaOco6g, che dovrebbere essere, in senso stretto, il primo
termine di un paragone o di una comparativa, ed esigere, pertanto,
un ouxcog come secondo termine. Utilizzato in forma isolata acquista
un significato piu o0 meno esplicativo e causale, come un sinonimo di
«giacché» o «per il fatto che». Cio permette di stabilire un rapporto
tra i tre verbi che contraddistinguono I'azione di Dio Padre
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(e"EXé"axo, Jtpoopiaag, exapixtoaev) e la benedizione del v. 3,
cosicché si pud vedere in questi tre verbi un’esplicitazione del
contenuto del sTjA-oyriaag.

Dio Padre ci benedice «scegliendoci», ossia con un verbo che
indica la separazione di un elemento da un insieme comune (Ek-
Xéyali). Oltretutto il fatto che il verbo appare in forma media, sembra
significare che I’azione ricade in parte sul soggetto agente, come se
volesse dire: «ci scelse per lui stesso». La scelta corrisponde sempre,
in termini biblici, ad una vocazione38, che Dio formula «prima della
creazione del mondo»39 , ossia prima del tempo, nell’'eternita. Tutto
cio pone di manifesto che esiste da tutta I'eternita un disegno divino
relativo agli uomini, soprattutto riguardo agli eletti, e che questo di-
segno ha come centro di gravita Cristo, dato che siamo stati scelti
«in Cristo» (év crUTCp). La vita cristiana & ricca e piena di senso, per-
ché Dio Padre ci ha chiamato all’essere ed alla santita nel suo Figlio
Gesu Cristo.

La finalita infatti della scelta o elezione viene espressa con una
frase oggettiva all'infinito, ma di evidente significato finale: sivai
flpag ayioug Kai cxjuajioug. «Santi e immacolati» é la prima coppia
di sinonimi del testo, che ne presentera altre 40. I due termini espri-

38 11 verbo etcXeyopat si riscontra 4 volte negli scritti di San Paolo, delle quali tre volte
in 1 Cor 1,27.28, sempre per indicare una libera azione di Dio. Nel contesto di 1 Cor 1,27.28,
infatti, si parla della KAfjois (1,26). D’altra parte, nei Vangeli si usa il sintagma per segnalare
la scelta e la chiamata dei Dodici (Le 6,13; Gv 6,70; 13,18; 15,16), ed in At si usa per indicare
la chiamata divina e I’elezione di Mattia (At 1,24), dei diaconi (6,5) e dei gentili (15,7).

39 L’espressione Jtpo KataRoXrig KOapou si ripete tre volte nel NT, unita ad un altra
simile: curd KOtaRoXfjc KOapou (6 volte); il termine KaxalRRoXf) proviene dalla stessa radi-
ce di KaxaRdXXm «gettare a terra, mettere i fondamenti», e di qui il significato di «fonda-
zione». L'espressione come tale € unica negli scritti di San Paolo, ma si ritrova anche presso
Gv 17,24, in rapporto alla gloria del Figlio accanto al Padre, ed in 1 Pt 1,20 in opposizione a
éjt’ eoxdxox' tcov /pOvwy. E evidente che I'espressione segnala una situazione interiore,
nelllambito della Divinita. Come R. PENNA, La lettera agli Efesini87-88 fa rilevare,
I’espressione implica I'affermazione della preesistenza di Cristo.

{11 Non si trattta di due sinonimi in senso stretto, giacché dyiog ¢ una parola di se-
mantica molto piu ampia di dpwpog: mentre il primo si riferisce a cio che appartiene a Dio,
il secondo, invece, pone in evidenza I'assenza di difetti, di modo che il primo implica il se-
condo. Comunque sia, i due termini formano, soprattutto in contesti cultuali, un’endiade,
0ssia vanno spesso associati. Segnaliamo alcuni casi: sono sinonimi, da un certo punto di vi-
sta, ejtouvog e 66”a (efr Fil 1,11), riuniti in eie eiraivov 66|r)g; etdoKia tot) OeXfjpaxog;
RonXf) tot} teXrjpaxog. Cosi pure uoc|)ia € c[>pévrlaLsS.
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mono la stessa realta da due punti di vista opposti: uno positivo, I’al-
tro negativo. Entrambi gli aggettivi hanno sapore liturgico e relativo
al culto, dato che si applicano con frequenza alle vittime del sacrifi-
cio 41. 1l senso di offerta sacrificale & accentuato dal Kcrrevomov
aurou, che richiama alla mente verbi come Jtapaoxfyvai, jcpoa’épetv,
ava(|)épeiv o simili42. Cristo ci purifica e ci santifica in modo da of-
frirci al Padre come vittime di suo gradimento, non solo negli atti del
culto, ma in tutti gli istanti dellla nostra vita. 1l év ayburri che chiude
il v. 4b non dovrebbe venir unito al Jtpop'iaac del v. 5a, come sosten-
gono alcuni studiosi43, ma bensi & un compendio assai preciso del
nostro modo di stare in presenza di Dio Padre ed in unione con Ciri-
stod4; ev ayoutr), cioé «con amore, per mezzo del’amore» ma nello
stesso tempo anche «fondati ed innestati nell’amore» (cfr Ef 3,17).
Cristo, infatti, & «I’Amato» per eccellenza (v. 6: i*yajtripévoj), il Fi-
glio dell’amore del Padre (cfr Col 1,13). In conseguenza, I’'amore del
Padre ci avvolge in Cristo (cfr Rom 8,39) e possiamo «comprende-
re» I'amore di Cristo, che supera ogni conoscenza (cfr Ef 3,18-19);
viviamo cosi nella corrente d’amore che dal Padre si riversa in Gesu
Cristo, e da Gesu Cristo ritorna al Padre.

Il v. 4 accenna alla relazione fra erezione ed elezione; il v. 5
chiarisce il modo ed il fine inmediato dell’elezione: Dio ci ha scelti
«separandoci in precedenza» o, come di solito si traduce sotto I'in-

41 'Apojpog compare 4 volte nell'epistolario paolino, ed una volta in Eb, su un totale
di 8 presenze nel NT. Fil 2,15, che & una citazione di Dt 32,5; Ef 1,4; 5,27; Col 1,22; Eb
9,14; la parola proviene dall’ebraico Q'pn «senza difetto», ed & un termine tecnico per desi-
gnare le vittime dei sacrifici (p. es. Lev 1,3.10; 3,1.6.9; 4,3.14.23.28.32; 5,15.18; 6,5.25; ecc.).

42 E cio che ritroviamo in Col 1,22 dove si ripete la coppia di parole: ayiovc Kai
apcépoug alle quali si aggiunge aveyK?aytoug: mapacrtfjaai upag aytoug Kai aucopoug
Kai aveYK>ayco'U5 KaxEvumov «utotj. Anche in Ef 5,27 appare la coppia dyia Kai apto-
pog riferita alla Chiesa, unita al verbo Jtapaoxrjaip Anche in Eb 9,14 il contesto & quello di
un sacrificio (il Sacrificio di Cristo) sottolineato dal verbo JtpoarjvEYKEv.

43 Cfr R. Penna, La Lettera agli Efesini..., 90 e le note 52 e 53.

44 R. PENNA, ibid., 91 fa notare che I’espressione év ayanr) si trova sei volte in Ef
(1,4; 3,17; 4,2.15.16; 5,2) e solo quattro volte nelle altre epistole dell’Apostolo (1 Ts 5,13; 1
Cor 4,21; 16,14; 2 Cor 6,6). Se ne evince que il suo significato & quello di cid che ¢ il fonda-
mento e la radice (év ayanri eppittopévoi Kai XEGepeAitopevoi) della vita cristiana (3,17),
la condizione abituale del modo di agire cristiano (4,2.15: avE~6pEvoi aTAipanv év ayantri
[__] a>,rl0£i)ovTE£g 0@ év ayantri; 5,2: ntEpiJtaxEixe év ayantr]) e di cid che permette la con-
servazione e la crescita del Corpo di Cristo (4,16: [Xpiaxog] .. .xryv au|gaiv xofi auipaxog
jtoi.£lxai eig oiKodopqv éauxou év ayantri).
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flusso della Volgata, «predestinandoci» 45 a diventare figli di adozio-
ne46. Questa filiazione adottiva comporta una relazione speciale ver-
so Dio Padre (eie; auxdév) per mezzo di Gesu Cristo (6ict’lqgao'u
XpiOTOU) , ossia, in altri termini, ci inserisce nella vita personale del-
la Trinita47.

L’'esistenza di un disegno di Dio Padre orientato alla salvezza,
sottinteso in 4a (elezione) e 5a (predestinazione), appare manifesto
in 5b, dove si parla del «beneplacito della sua volonta» (Kctxa xryv
eoooidav xov BrlLpuaxog carcoii). La parola stOoKia, infatti, ri-
chiama un denso contenuto storico salvifico ed appartiene piena-
mente all’ambito dell’economia della salvezza. La nostra elezione,
percio, e la chiamata formano parte del piano divino che parte dalla
creazione e va fino alla glorificazione finale48. L’'espressione si ripete,
pur con qualche leggera variante, nel v. 9a (x0 pi.'axqpiov xou

45 11 verbo irpoopi”Eiv si presenta 6 volte nel NT, cinque delle quali nel corpus pauli-
num: At 4,28; 1 Cor 2,7, Rom 8,29.30; Ef 1,5.11. Il verbo manca nei LXX ed il primo ad uti-
lizzarlo, nella letteratura greca, & Demostene, ma con il significato di «previsione, stabilire in
anticipo». Nel NT, invece, e utilizzato esclusivamente per riferirsi ad una decisione divina
(efr At 4,28, dove ci si riferisce alla BouXq di Dio), e percid eterna (efr 1 Cor 2,7: Jtpo xcov
ttiojvtov), molte volte in rapporto con la «chiamata» o «vocazione» (efr Rom 8,29,30: ouq tfe
jtpocopLCTEV, xouxoug Kcli EKCtXeoev). Nel testo che consideriamo, questo aspetto di un di-
segno eterno di Dio viene espresso da 5b: k«x« xfjv cudoKiav xo0i3 0sXf|luaxog auxou.

46 La parola scelta € uioBeol«, esclusiva di San Paolo, che l'usa cinque volte (Gal
4,5; Rom 8,15.23; 9,4; Ef 1,5) per affermare, da una parte, la nostra vera filiazione divina, so-
prattutto in quanto ordinata alle promesse ed all’eredita, ma anche per distinguerla, dall’al-
tra, dalla filiazione naturale di Gesu Cristo.

47 La stessa serie di preposizioni si ritrova in 1 Cor 8,6 («XX' quiv eie Dedg 6 Jtaxqp

au xa Jtavxa k«Y fjuéig eie auxév, Kai eig icupiog Tgaoug Xpiaxég 6i' 06 xa Jtavxa
ketl ripete 6i’ auxou) ed anche, con jtpdg al posto di elg, in Ef2,18 (oxt ot' «uxori s"opev
XQV xpoacr/coy qv oi atupoxepoi ev évi .xvetiuaxi npoc xov icaxépa). Riguardo al eig au-
x6v in riferimento al Padre, efr Rom 11,36.

48 11 termine compare sei volte nelle opere paoline e 9 volte nel NT: Mt 11,26; Le
2,14; 10,21; 2 Ts 1,1 I; Rom 10,1; Ef 1,5.9; Fil 1,15; 2,13. Si presenta con un chiaro rapporto
rispetto alla volonta divina di salvezza in Le 2,14; 2 Ts 1,11; Fil 2,13; Ef 1,9. Se riferisce, in-
vece, alla volonta umana in Rom 10,1 e Fil 1,15. In Mt 11,26 e nel parallelo Le 10,21 ¢ colle-
gata, infine, alla volonta del Padre di rivelarsi ai «piccoli». Nei LXX traduce di solito I'ebrai-
co "iiti che, come fa notare F. MONTAGNINI, La Lettera agli Efesini, Brescia 1994, 90, segnala
la propensione ad agire mosso dalla simpatia per cose o per persone. La parola acquista un
significato tecnico nel Siracide, dove si trova 16 volte a contraddistinguere cio che é gradito
a Dio, sia in senso attivo (il soggetto & Dio e si tratta di cio che Dio vuol fare al manifestare
la sua bonta), sia come passivo (Dio ¢ il termine di riferimento e si tratta di cio che obbedi-
sce al volere di Dio e gli e gradito). Cfr M. Barth, Ephesians, T, New York 1969, 81.



322 Annales theologici 14 (2000)

OEN~fxatoc avxov) e 1llc {Kara xqv RauXrfv tow GeXqRiaxog
cartcm). Come si vede, I'espressione si divide in due parti: la secon-
da e fissa: xou OeXl/fiptxxog cartoli, e cid consente pensare che per
analogia anche le tre prime parti siano al meno in parte sinonime. In
questo modo enQOoKta si collega con poaxripiov e con RauA/qg, nel
senso di una volonta divina positiva49, di natura benigna e diretta alla
salvezza, per cio che si e detto. Tale salvezza, inoltre, in base al signifi-
cato del [xuoxgpiov paolino, & di estensione universale50. Questa vo-
lonta benevola, come rivela 9b, ¢é stata stabilita e proposta pubblica-
mente in Cristo (jipoéQexo), che & percio la fonte della salvezza.
Cristo ¢ il Mediatore di cid che manifesta il v. 6, la concessione
della grazia da parte di Dio Padre. Il versetto si apre con una dichia-
razione della finalita della nostra elezione e predestinazione: eie;
ercaivov 00”rig xfic; X~ ptxo”™ amero. La stessa espressione riappa-
rira, come un ritornello, anche in 12 e 14c, con una forma un po' piu
semplice eig BJtaivov 06”gc; auxcro, ma sempre che si riferisce a
Dio Padre (cfr Fil 2,11). Si tratta di una espressione che solo appare
quiin tutto il NT, anche se I'endiade, sjiaivog kcU &67a, Si presenta
anche in Fil 1,11 e 1 Pt 1,7. Si tratta di due parole di semantica simi-
le, ma che non sono esattamente dei sinonimi5l; la prima proviene

49 T sostantivo Rou/.f| & collegato al verbo RouXeudat, che si riferisce, a sua volta, alla
volonta umana in quanto atto riflesso e cosciente, frutto dell'intelletto pratico, differente per-
cio da 0¢7.elv, che esprime, invece, il volere come desiderio imperioso e unito alla natura del
soggetto, previo, dunque, all’atto dell'intelletto. La tradizione scolastica parla, in questo senso,
di una voluntas ut ratio (la 30iiXq) e di una voluntas ut natura (0éXr|). Ecco perché si puo par-
lare di una RouXq (decisione, decreto, consilium) tori O£A.rjpatoc; (della volonta, in genere).

50 1l termine registra 20 presenze nel coitus paulinum, ma mai in Eh, su un totale di
27 presenze nel NT. In greco profano indica una cosa segreta (dalla stessa radice viene il
verbo pustv «nascondere») ed anche i «misteri» religiosi (eleusini, orfici, di Cibele ed Attis,
di Iside, ecc.) consistenti in determinate cerimonie religiose segrete, riservate agli iniziati.
Ma San Paolo usa il termine prendendolo dalla Septuaginta. Dove si ritrova in testi tardivi
(Dn, Th, Eccli(Sir), Sap) per tradurre I'ebraico n «segreto»; la parola possiede uno spiccato
valore religioso, collegato con il piano divino e la sua rivelazione (cfr Tb 12,7; Eccli (Sir)
3,18; 27,16.17.21; Sap 2,22; Dn 2,28). Nell'epistolario paolino, oltre al significato generico
di «decisione segreta di Dio relativa alla salvezza» o «verita nascosta e salvatrice» (cfr 1 Cor
2,7, 4,1; 13,2; 14,2; 15,51; Rom 11,25; Col 4,3; Ef5,32; 6,19; 1 Tm 3,9.16) il termine possie-
de, soprattutto nelle Lettere della cattivita, un significato che include il «decreto», nascosto
per secoli in Dio ed ora manifesto in Cristo, affinché si salvino tutti gli uomini, sia ebrei sia
gentili (cfr Col 1,26.27; Ef3,3.4.9; ma anche Rom 16,25).

51 11 testo di 1 Cr 16,27 LXX unisce i due termini per esprimere cio che circonda il
trono di Dio (nel TM: “nm Tin).
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da una radice comune con il verbo alveo) ed il sostantivo aivog, che
significano rispettivamente «lodare» e «lode», e connota un ricono-
scimento pubblico dei meriti del lodato da parte dell’autorita: puod
trattarsi del riconoscimento della grandezza e maesta di Dio nel mo-
mento del Giudizio finale, o qui in terra da parte della comunita ec-
clesiale 52. A6t a, invece, tra i suoi molteplici significati, appunta in
modo speciale alla gloria che si possiede intrinsecamente e viene
professata esteriormente 53. L’espressione, nel suo insieme, &€ una
dossologia ridotta all’esenziale, ed € naturale che si rivolga al Padre,
come succede di solito in questo genere letterario.

Nel nostro caso, la lode della gloria invece di essere tributata
direttamente alla Persona del Padre, viene diretta intenzionalmente
alla tfjg /apitog anxon (genitivo oggettivo), per sottolineare che la
nostra lode ¢é la risposta all'iniziativa divina gratuita, e si deve in par-
ticolare al dono della grazia, che ci € stato dato nel’Amato. Quanto
al complesso termine xdpig, gli studiosi lo attribuiscono alla grazia
della redenzione e della salvezza, che vengono citate in modo esplici-
tonelv. 7 ein 2, 5-7. In questo modo, il v. 6 verrebbe a far da ponte
dalla seconda alla terza sezione. Per noi, invece, € preferibile mante-
nere per la parola un significato generico, anziché concreto, come si-
nonimo di 6fSpov e otopea «dono» (cfr Ef2,8; 3,7). Con I'unica pre-
cisazione che si tratta di un dono spiritualeb4. Il v. 6b riprende, infat-
ti, il termine in una concatenazione, sotto forma di polipotes, ricor-
rendo al verbo eé™aplraiaev55. La lode della gloria che rendiamo a

32 H. Preisker, ibraivog in GLNT, |11, Brescia 1967, 697-702. Nella Septuaginta la
parola possiede diversi corrispondenti ebraici: "nn, rjpn e rfpnn. Quest’ultimo é specialmen-
te interessante perché il verbo értaivéto suol tradurre il verbo V?n nelle forme pi‘el o hitpa’el.

53 Cfr G. Kittel, G. von Rad, 86fa in GLNT, Il, Brescia 1967, coll. 1348-1388. Gli
studiosi sottolineano la differenza tra il significato che la parola possiede nel greco profano
(opinione, apparenza, buona fama) e nel greco dei LXX, degli autori ebrei tardii e nel NT,
dove si ricollega strettamente con I'ebraico 102, che corrisponde alla presenza maestuosa, la
luce e lo splendore, e si applica, innanzi rutto, a Dio e, per derivazione, agli uomini. Questo
¢ il fondamento del valore oggetivo e sostanziale di khabhod e, percio di 0dJjct.

34 E difficile riassumere in poche parole I'ampio spettro di significati di %cxpu;, qui
vogliamo limitarci a citare due casi nei quali si evidenzia il rapporto con il verbo «dare» (cfr
Gal 2,9; 1 Cor 1,4; 3,10; 2 Cor 8,1.16; Rom 12,3; 15,15) o come sinonimo di «dono» (cfr
Rom 5,15; Ef2,5).

33 Alcuni autori suggeriscono un sostrato semitico nell’espressione Tris xéprtoc f|S
excxptTwaev, come se si trattasse del calco semantico di una frase con un infinito costrutto
in ebraico.
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Dio si deve alla grazia, ossia ad «ogni dono spirituale» che Dio ci ha
concesso nel Figlio. Bisogna anche notare che la parola «Figlio» &
sostituita, come per antonomasia, da un participio perfetto passivo
fiyajtr]Jaévoc; ('’Amato), che, come tale suggerisce una situazione ac-
quisita e stabile, che si mantiene nel presente. |l participio appare so-
lo altre tre volte negli scritti paolini (1 Ts 1,4; 2 Ts 2,13; Col 3,12) e ri-
sulta percid notevolmente meno frequente del sinonimo aycutrycég,
che raggiunge le 27 presenze nell’epistolario, piti una volta in Eb. Si
tratta, comunque, di due termini che coincidono nel segnalare una
persona oggetto dell’amore salvatore e redentore di Dio; in questo
senso, si applicano in modo eminente al Verbo Incarnato, Gesu Cri-
sto, Figlio di Dio, di modo che Gesu & 0 uidog 6 ayajnycog,
qgyajtgpevoq o semplicemente 6 aycurgxog, 6 pyajtqpévog per an-
tonomasia. 56. Nel nostro caso I'attribuzione del participio a Cristo é
imposta dalla simmetria con le espressioni sv Xpioxcp, ev auxco che
chiudono vari kola (3b, 4a, cfr 4b). Come gia in Col 1,13 (sic; xrjv
RctoiAelav xou mou xflg ayajtqg auxau), si afferma una speciale
relazione d’amore che unisce il Padre e il Figlio. Quest’amore, che
dal Padre trabocca per riversarsi nel Figlio, riempie anche i nostri
cuori per opera dello Spirito Santo (cfr Rom 5,5).

Si potrebbbe dire, in sintesi, che il sv xco qyaxripsvcp di 6b
rafforza e chiarisce il sv aycurri di 4b. Dio ci sceglie e ci chiama alla
santita, non con un generico atto d’amore, ma con I’Amore con cui
ama suo Figlio, facendoci cosi vivere profondamente immersi nella
vita della Santissima Trinita. Con questa considerazione trinitaria, si
chiude la seconda sezione o «strofa», nella quale San Paolo si soffer-
ma sulla nostra condizione di creature e di persone chiamate alla
santita.

56 Nell'episodio del Battesimo di Gesu la testimonianza dei tre Sinottici € sostanzial-
mente unanime: la voce che viene dal ciclo dichiara che Gesu € 6 moc uou ¢ aycucr|'tog, in
cui il Padre £000kt)ctu (Mt 3,17; Me 1,11; Le 3,22); nella teofania del Tabor , invece, la re-
dazione di Mc-Mt differisce leggermente da quella di Le. Per i due primi Gesu continua ad
essere 6 mog 6 ayajtrytdég, e Mt aggiunge che Egli c la dimora della sosoki« del Padre; Le
preferisce usare il termine eKLeLeypivoc «scelto». Quest’ultima parola ci allontana dall
amore di Dio Padre ci fa pensare ad una scelta ed una missione esclusiva del Figlio. Molti
autori fanno rilevare la connessione di riycmripévog con un epiteto di Israele (cfr Is 44,2),
che in ebraico é: ;riB' Cristo riceverebbe questo nome come titolo messianico.
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IV. Terza sezione: la Redenzione universale di Cristo (w. 7-12)

Questa terza sezione costituisce il corpo centrale dell’«inno» e
racchiude le affermazioni centrali e pit importanti rispetto alla reden-
zione di Cristo nella sua dimensione universale e cosmica. Il protago-
nista, per lo meno fino al v. 10 compreso, € sempre Dio Padre, in
guanto fonte delle azioni descritte dai verbi principali: éjcepioacuGev
(detto dell’abbondanza della grazia), itpoéOexo (la sua euodoKia in
Cristo). A ci0 si aggiungono: il participio yvcopiGag (il cui contenuto ¢
«il mistero della sua volonta») e soprattutto I'infinito soggettivo
ctvak8(j)C(,A,aLcdaaalal, vero baricentro concettuale della sezione.
Tale infinito, anche se dal punto di vista grammaticale ¢ semplice-
mente un infinito di una frase predicativa o esplicativa, manifesta
mediante la sua forma media avere un senso riflessivo e percio un
soggetto implicito, che non e altri che Dio Padre.

Questa terza sezione si divide, percio, in due parti, seguendo il
cambio del soggetto grammaticale: Dio Padre fino al v. 10, e «noi-
voi» nei w. 11 e 12 (8KA.qpc00rip.8V Jtpoopiodévxec;, eie; x0 eivai
fipdg, jtpogAjtikOxan). La prima parte descrive la coronazione
dell’'opera divina dell’elezione e della redenzione; la seconda, invece,
si sofferma sugli effetti storici dell’opera divina rispetto ai cristiani
che sono venuti dal giudaismo («noi») o dal paganesimo («voi»).
Anche se il soggetto ¢ Dio Padre, la figura e I'opera del Figlio acqui-
stano un rilievo straordinario e formano il centro della rivelazione;
fin dall' év co iniziale del v. 7a, che si ripete in lla, considerando an-
che il sintagma Oia xolU odpaxoc; atixou, inmediatamente successi-
Vo, per terminare con la solenne ripetizione év auxco, che compare
alla fine di 9b e chiude con due vigorosi év Xpioxcp e év oruxco, i w.
IOb.c e 12; & difficile immaginare un’insistenza piu tenace sulla fun-
zione di mediatore e di capo da parte di Cristo.

1. Il disegno di Dio Padre

Si manifesta cosi il piano elaborato da Dio Padre per salvarci; la
Volonta del Padre & quella non solo di perdonarci i peccati, ma di
donarci la filiazione adottiva: vuole chiamarci, scegliendoci e prede-
stinandoci, alla santitd nella caritd; e tutto cido lo vuol condurre a
compimento in Cristo. Ma c’é di piu: la nostra redenzione e la nostra
glorificazione si comunicano all’universo, che viene riunito sotto il
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Capo, Cristo. Questo disegno divino riceve vari nomi, che ne sottoli-
neano ora un aspetto, ora un altro. Dio Padre agisce «secondo la ric-
chezza della sua grazia» (Kcrra x0 icAOUxog xfic; x~pixog auxou), e
cioé con parole che sottolineano la gratuita della salvezza e la ma-
gnanimita del Padre; pone in pratica il «mistero della sua volonta»,
cio che pone in evidenza il destino universale della Redenzione non-
ché il suo carattere di qualcosa di nascosto fino alla manifestazione
dell'lncarnazione; rivela, infine, la bUéoklcc del Padre, affidata in
precedenza nel Figlio, che ha atteso fino alla pienezza dei tempi.

Il v. 7 ci colloca proprio nel centro dell’azione divina: «in Cri-
sto» otteniamo la «redenzione», per mezzo del sangue da Lui versa-
to. Questa redenzione €, innanzi tutto, «remissione dei peccati». So-
no quasi le stesse parole di Col 1,14, con I'aggiunta dell’allusione al
sangue di Cristo. Senza ripetere cose gia pubblicate, ci limitiamo a
ricordare che I'espressione a(|)ECHg xcov apapxitov (qui leggermente
modificata con il sinonimo jtapajtxtopdxcov) era un luogo comune
della predicazione apostolica (cfr Le 24,47; At 2,38; 5,31; 10,43;
1.3,38), basato sul precedente della predicazione del Battista (cfr Me
1,4; Le 1,77; 3,29). Nel testo di Ef la «redenzione» o «riscatto» com-
prende, come primo passo, la remissione dei peccati. Tale remissione
si da mediante il suo sangue: dia xou a'ipaxog auxou, una frase che
sintetizza I’altra di Col 1,20: clpgvoxoigaag Oia xou aipaxoc; xou
axaupou auxou; e soprattutto il testo di Rom 3,24.25, dove anche
si parla di ajtoAuxpCtiGLg, dipendente da Gesu Cristo e la fede nel
suo sangue, utilizzando la terminologia del sacrificio di espiazione
(iLaoxripiov), il cui effetto é la JtdpBcriv xcov Jtpoyeyovoxow d-
ucxpxriperetov.

La frase di significato modale, che corrisponde al v. 7c, simile
alle altre distribuite in 5b, 9b, Ilb e lle, non si sofferma sul «fatto»
del decreto della Volonta divina, ma sull’aspetto di munificenza di
Dio Padre e sulla «ricchezza della sua grazia», con delle parole assai
coerenti ed in armonia con il tono generale di Ef, dove si cita piu
volte la «ricchezza sovrabbondante della sua grazia» (2,7); la «ric-
chezza della gloria» (1,18; 3,16); la «ricchezza di Dio nella gloria»
(4,19). Siricorda anche «l'incalcolabile ricchezza di Cristo» (3,8), ed
il Padre & descritto come «ricco in misericordia» (2,4). Non si tratta,
comunque, di espressioni del tutto insolite: in Rom 11,33 gia era sta-
ta menzionata «la profondita della ricchezza e della sapienza di
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Diox»; altresi in un famoso passo di 2 Cor 8,9 si ricorda la condiscen-
denza di Cristo, che «volle farsi povero per noi, pur essendo ricco».

In questo modo risulta sempre piu chiaro che Dio Padre ¢ la
fonte di tutta la grazia, ma la grazia della salvezza ci ¢ data per opera
di Cristo, soprattutto per il suo sacrificio cruento, e, anche se qui
non viene detto in modo esplicito, per il dono dello Spirito Santo
(cfr 1 Cor 12,4-6). Alla presenza attiva dello Spirito Santo accenna
appunto il v. 8 Dio ci dona la grazia con generosita e pienezza
(sjtspiacre'uarv eig fipdc), «con ogni sapienza e prudenza», ossia
unendola strettamente al dono della ao<j>ia, conoscenza dell'intimita
divina, e della (J)pévr)Gic;, cioé la sapienza nel suo aspetto pratico,
come frutto dell’unione di prudenza, scienza e consiglio 57.5B’ag-
giunta dell’aggettivo «tutta» Jtaoa ao<j>ia Kai gpovgai.c; serve per
chiarire che si tratta della pienezza della sapienza (qualitativamente)
e della sapienza necessaria per ciascuno (specificamente), come
d’altronde I’Apostolo chiedera in una solenne orazione nel corso
dell’Epistola (cfr 1,17-19; 3,14-19).

Dio Padre ci concede ogni sapienza e prudenza, permettendo-
ci, allo stesso tempo, di «conoscere», ossia di percepire «il mistero
della sua volonta»78. Il verbo yvcopiuo, che & un frequentativo della
radice yvco- (conoscere), cosi come altri verbi che finiscono con la
stessa desinenza (Ranxi*co, zvayyeXXi*m, (jo)(()povi'Ca), jipoopPéto,
OpKi~co, ecc.), possiede anche un significato causativo (hifil): «far
conoscere» e si riferisce a una conoscenza intellettuale, a differenza
di 6tJtoKaA.UjtTCO, che si riferisce, invece, alla semplice manifestazio-
ne dell’esistenza 59. Il contenuto della rivelazione e «il mistero della

57 Si tratta di due termini che sono, in certo modo, sinonimi e coincidono pienamen-
te, quando si riferiscono a Dio. Gii) nonostante, aotpia € un termine classico per indicare la
sapienza divina, in modo speciale riguardo a quegli aspetti che superano le possibilita uma-
ne (cfr 1 Cor 2,6-7; 3,19; Rom 11,33). Il verbo (ppovéto, invece, non indica una propieta divi-
na che si comunica all’'uomo, ma la capacita umana, con l'aiuto della grazia, di agire secondo
i piani di Dio, ¢ il sentire cum Christo (cfr Rom 12,3; 15,5; Fil 2,2.5). La (fipovgtnc; ed i ter-
mini omologi (([ipévvlira, (|>pdviuoc) alludono al modo di agire e si uniscono, in questo sen-
so, con quelli di radice oto”p (ooxfipovElv, ao)(()p<évog, acjppoauvq).

58 Gli autori si dividono quando si tratta di unire I'espressione «con ogni sapienza e
prudenza» con il contesto anteriore o con il successivo. Obbedendo alla regola che sostiene
che i complementi retta da un év stanno in fine di frase, preferiamo unire I'espressione a e-
jtepiocrevaev.

59 11 verbo cutoKaXaijttstv appare collegato a poaxrjpiov solo in Rom 16,25; mentre
in Ef 3,9 va unito a (pomocu. Spesso, invece, va unito a verbi relativi alla conoscenza
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volonta» di Dio, cid che potremmo tradurre anche «la volonta miste-
riosa» di Dio. Il termine «mistero» si deve leggere nel contesto delle
Lettere della Cattivitd, dove indica il decreto eterno della salvezza in
Cristo, sia dei giudei che dei gentili (cfr Ef 3,3-6; Col 1,27)60. Il con-
tenuto, infatti, di «mistero» si comprende se si considera, da una
parte, la frase successiva: «secondo il suo beneplacito (eb6doida)», e,
dall’altra, il parallelo con 5b: «secondo il beneplacito della sua vo-
lonta (kextex tt)lv BudoKiav tou Bc/oipcctoc; avxov)». Il «misterox»
coincide con la eudokia, la volonta salvatrice6l.

Dio Padre stabili fin dall’eternita il compimento del suo bene-
placito in Cristo (v. 9b). Cio spiega e sviluppa tutte le espressioni pre-
cedenti — 8V Xpicmp, av crimp ed omologhe —, e prepara la transi-
zione al versetto seguente, nel quale si rivelera la ragione ultima del
dominio e della mediazione di Cristo. Il peso teologico di 9b poggia
su jtpoéBsxo, che vuol dire letteralmente: «dispose in precedenzax. Il
verbo JipoiLQrjui in forma media, come lo troviamo solo qui e in
Rom 1,13; 3,25, segnala un atto positivo della volonta, mediante il
quale si stabilisce una norma di valore ufficiale. In questo testo, come
in Rom 3,25, si tratta di una decisione divina stabilita fin dall’eternita
(il Tipo- indica una anteriorita assoluta)62, mediante la quale Cristo e
rivestito di un potere speciale: espiatorio (iLaoTqpiov) o di realizza-
zione della ebOoKia divina. Questo verbo, percid, implica due affer-
mazioni: la preesistenza di Cristo ed il decreto eterno della salvezza in
Lui.

(yvcovai: Mt 13,11; Le 8,10; | Cor 13,2; yvfopiaai: Col 1,27; Ef6,19; Yvcopitorjvai.: Ef3,3)
0 a sostantivi come emyvenate (Col 2,2) e ouveolc (Ef 3,4). Cid induce a pensare che il
«mistero» non & solo qualcosa di nascosto, ma qualcosa che permette comprendere il piano
divino, se viene rivelato.

60 Clr R. PENNA, Il «mystenori» paolino: traiettoria e costituzione, Brescia 1978.

6l R. Penna, La Lettera agli Efesini..., 95-96 svolge un interessante confronto fra la
nozione di mistero in San Paolo e I'analoga nozione dell’apocalittica ebraica, riferendosi
specificamente al Qumran. La conclusione & che San Paolo coincide con il Qumran nell'at-
tribuire al mistero un significato storico e di salvezza, come disegno divino che si realizzera
negli ultimi tempi. Per tale motivo, il paragone con i misteri delle religioni misteriche é radi-
calmente viziato. Ma, d’altra parte, mentre nel Qumran il termine appare in plurale, per in-
dicare i decreti occulti della volonta divina, senza nessun riferimento al Messia, in San Pao-
lo, invece, sta sempre in singolare perché si riferisce espressamente all’opera di Cristo.

62 H. SCHLIER, La carta a los efesios. Salamanca 1991, 81 fa giustamente rilevare che
jtpoTIO£oticu corrisponde a rcpoopioag e devessere compreso nel senso di rtpo
kaxaRoLfic KOcrpou.
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Giunto al momento di rivelare quale sia il «mistero della vo-
lonta» di Dio, San Paolo ne stabilisce la realizzazione nel tempo
escatologico: sig otKovopiav non jt/aiptduaxoc xcov Kaipcov. Il ter-
mine oiKOVopla, che proviene dal greco comune dei papiri, ha il si-
gnificato di una disposizione dell’autoritd. Qui viene utilizzato in
senso metaforico per riferirsi al disegno salvatore di Dio, cosi come
si sviluppa nella storia63. In quanto tale, corrisponde alla realizzazio-
ne storica della ebooida. Ecco perché si associa con assoluta natura-
lezza con la «pienezza dei tempi». Questa ultima espressione si rife-
risce al tempo apocalittico, ma contraddistingue, nello stesso tempo,
I'epoca inaugurata da Cristo 64.65a oikonomia ha gia cominciato a
compiersi, ma non ha raggiunto ancora il compimento perfetto. La
precisazione temporale, in forma di frase finale, puo precisare il si-
gnificato del JtposOsxo precedente, ma anche I'oggettiva con infinito
seguente. Comunque sia, il suo significato € chiaro: il disegno divino
ha iniziato a realizzarsi con l'incarnazione del Figlio e raggiungera la
sua perfezione nella pienezza dei KcapoDC

Tutto il disegno divino si riassume in una sola espressione,
quella del v. 10b: avaKS(j>alLai(6oacrOai xa jtdvxa év xcp Xpiaxcp.
La semantica del verbo civaie£(j>aXcad(D & stata studiata piu volte66.

63 La parola appare sei volte in San Paolo (1 Cor 9,17; Ef 1,10; 3,2.9; Col 1,25; 1 Tm
1,4) e 9 volte nel NT (Le 16,2.3.4 nella parabola dell’amministratore infedele).Nel greco
profano, cominciando da Senofonte e Platone, ha il significato di «xamministrazione» sia di
un cittadino concreto, sia dell’autorita pubblica. Nel corpus paulitjutn, oltre al significato di
«incarico, ordine», in 1 Cor 9,17, acquista il significato di «disegno divino della salvezza»,
estrettamente legato a (luotripiov.

64 11 Vangelo di Me, quando narra la prima predicazione di Cristo nella Galilea, ne
riassume il contenuto con le parole: romXripiotai, 6 icaipoq taxi. fiyyiKsv f] RaoiXeia tot)
Osali. D'altra parte, anche Gal 4,4 colloca I'lncarnazione nella «pienezza del tempo» (to
jtXflptoua tori xpévou), cd in 1 Cor 10,11 San Paolo ritiene che i cristiani stiano vivendo
«alla fine dei tempi» (t& téA.r| ttdv aicovtov).

65 H. SCHLIER, La carta a los efesios..., 82 fa rilevare che I'espressione plérotna tén
kairon indica i «tempi» nella misura in cui si succedono uno all’altro in pura temporalita; il
plérotna & in questo senso la pienezza di Dio, cosi come si « temporalizza » nei tempi. Cristo,
aggiunge, é stato destinato ad amministrare questo plérotna dei tempi, per condurre a termi-
ne una storia ripiena del mistero della volonta di Dio.

66 Un buon riassunto delle diverse interpretazioni si puo trovare in M. Barth, Ephe-
sians. Introduction, Translation and Commentary on Chapters 1-3, New York 1969, 89-92.
Uno studio dettagliato si pud rinvenire in J.M. CASCIARO, Estudios sobre la cristologia del
Nuevo Testamento, Pamplona 1982, 199-200; 210-211; 308-324; H. Schlier, Ke<paXr], d-
vaK£<paXaiovpcu en GLNT, V, Brescia 1969, 363-390 . Entrambi gli autori sono favorevoli
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Dal punto di vista dell’etimologia, si tratta di un verbo fattivo o
d’azione, come sogliono essere i verbi in -6to, preceduto dalla prepo-
sizione ava-, che indica ripetizioni, ricominciare di nuovo. Il corpo
del verbo proviene da un sustantivo del tipo KetjxxAaiov «riassunto,
compendio»; KetjjaXaiéco, percio, vuol dire «riassumere, ricapitola-
re», ma anche «dividere in capitoli, porre i titoli». Il significato del
verbo composto dovrebbe essere semplicemente «riassumere», co-
me semba evincersi da Rom 13,9, se non avesse anche il significato
di «portare a compimento, completare, terminare», attestato dalle
traduzioni copte, armene e gotiche 67. Il significato piu completo é
percio quello di ristabilire di nuovo l'unita di tutte le cose, riunendo-
le in Cristo68. Se ci basiamo sull’'uso letterario, & come se un oratore,
alla fine del suo discorso, ne riassume i punti fondamentali, stabilen-
do un kefalaion, o tesi che voleva dimostrare. Dio, allo stesso modo,
riunisce le cose separate dal peccato, collocando Cristo come somma
e perfezione del tutto 69. E la stessa idea che veniva espressa in termi-
ni di sottomissione di tutte le cose a Cristo in 1 Cor 15,24-28.

all’ interpretazione di San Giovannni Crisostomo, il quale pensava che il verbo ctvaKetjxx-
XaitbaaoSai equivaleva a «porre Cristo come capo». Questa interpretazione é stata respin-
ta da molti autori moderni che ritengono che il verbo non ha rapporti diretti con la parola
KsQaA.q. come, invece, sembra supporre il Crisostomo. Tn verita, anche se dal punto di vista
etimologico i moderni hanno ragione, la riunione di tutte le cose in Cristo e sotto il dominio
di Cristo presuppone Cristo come il «capo» dell’'universo redento, come nuovo Adamo (cfr
1 Cor 15,21-28) c come Capo del suo Corpo che ¢ la Chiesa (cfr Ef 1,22; Col 1,18). Cfr. H.
Schiier, La carta a los efesios, Salamanca 1991, 83-85.

67 M. BARTH, Ephesians..., 89, nota 80 cita la traduzione di Teodozione e la Quinta
del Sai 71 (72), 20 che impiegano il passivo 0.vo.KtifiaXaio6aOai per dire «essere completa-
to».

68 Da qui derivano le traduzioni latine che parlano di restaurare o instaurare omnia in
Christo. San Giovanni Crisostomo ¢ esplicito su questo punto; conosce il significato «riassu-
mere, ricapitolare», ma fa una precisazione: «Pose per tutti, angeli ed uomini, un solo Capo,
Cristo secondo la carne (Miav K£(()aAflv aJtaatv jrpoaeOgKe X0 kextex odpica XptaxtW)».

69 | Padri greci, posteriori a San Giovanni Crisostomo, parlano, a questo proposito,
di Cristo come Capo (KecpaXiq) dell’'universo redento. Tale immagine deve essere impiegata
con cautela, purificandola da tutLe le aderenze gnostiche. Alcuni stoici, infatti, pensavano
che Zeus era il «capo» dell’'universo c si immaginanavano il macrocosmo come un immenso
corpo del quale la divinita (il Nous) é il capo. Gli gnostici, da parte loro, coltivavano il mito
della caduta delTcone Sophia nella materia, che lo racchiude come un corpo. Bisogna aver
presente, d’altronde, che San Paolo non parla mai di Cristo come «capo» del cosmo nel sen-
so degli stoici. Cristo diventa «capo» nella redenzione, quando il Padre gli sottomette tutte
le cose. Cfr C. Baskvi, Col 1, 15-20. Las posihles fuentes del «binino» cristolagico y su impor-
tando para la interpretadén in «Scr. Theol.» 30 (1998) 779-802.
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Il kolon 10c quando vuol sottolineare la dimensione di totalita
del dominio di Cristo, aggiunge deliberatamente le «cose che stanno
nei cieli», facendo eco a un’affermazione caratteristica di Col. D’al-
tra parte la frase fatta — «nei cieli e sulla terra» — viene piu volte
utilizzata per indicare la totalita della creazione (cfr. Col 1,16.20; Ef
1,10; 3,15; 1 Cor 8,5).

2. Le manifestazioni personali e storiche della redenzione e della chia-
mata

San Paolo con queste parole esprime con chiarezza I’estensione
universale della redenzione di Cristo: Cristo, per volonta del Padre,
riassume in sé ed ¢ il capo di tutte le cose. Cio vuol dire che le riuni-
sce ai suoi ordini, riparando la divisione ed il disordine del peccato.
Non solo, ma comunica anche a tutte le cose la gloria che Egli pos-
siede con pienezza. Basato su questa certezza, San Paolo contempla
e considera le conseguenze dell’anakephalaiosis nei riguardi dei cri-
stiani provenienti dal giudaismo oppure dal paganesimo, alla luce
della chiamata divina diretta agli uni e agli altri. C’¢ un cambio di
soggetto grammaticale, che non é piu Dio Padre, ma «noi» e «voi»,
che sottolinea la diversa prospettiva. Se, infatti, prima si parlava del-
I’azione redentrice e santificatrice di Dio Padre, compiuta nel Figlio
€ per suo mezzo, adesso i protagonisti storici sono «noi» e «voi»,
anche se il fatto di impiegare il «passivo teologico» serve a stabilire
un legame di continuita: € sempre Dio la fonte della salvezza ed il
Signore della storia, ed a Lui si riferiscono i genitivi che ne manife-
stano le proprieta. Eppure il soggetto € «noi», ossia — come vedre-
mo —, i cristiani prodedenti dall’ebraismo.

I.l1la ev co Kai eKErjptéBqgpev jtpoopiafiévxeg

llb Kcrta Jipobsaiv xou xa Jtavxa évepyouvxog

lle Kaxa xf|V Roi'Aqvxolu BDopuaxog auxou

1.12 c'eig x0 eivea fjiiag eig exaivov 0¢'éqg atixol xolg
jipor|/atiKOxag év xeo Xpiaxco.

Gli ultimi due versetti della terza sezione ci offrono quasi un
bilancio, una sintesi dell’azione di Dio in mezzo agli uomini. Questi
vengono divisi dall’Apostolo in «noi» e «voi», che corrispondono
rispettivamente, dal punto di vista lessico e semantico, alle parole
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finali della sezione precedente: cosi lla si ricollega a 5a (jtpoopioag
- JtpoopiGOsvTeg); lle & analogo a 5b (Kaxa xr|lv BouEflv xou
08>cfliilaxog - Kaxa xr\v euocndav xou 08>vf|paxog); 12 rispetto a
6a (eig BJtaivov 06”rjg). D’altra parte, llb.c & parallelo anche a 9a.b
(Kaxa Jtpd0eaiv [...] Kaxa xfyv RBoiArjv xou Oe>cflpaxoc auxou -
X0 uoGxripiov xoa 08/\.flpaxog anxon, Kaxa xpv suooKiav anxon
fiv JtpoéOexo). Si presenta, pertanto, una struttura compositiva
basata in una serie di inclusioni, e ci0 suggerisce un’insistenza sugli
stessi concetti unita ad un approfondimento progressivo.

Nel v. lla vengono associati due verbi che segnalano la sorte
dei fedeli: Jtpooplyn (prescelto e separato, predestinato) e KApp6co
(ottenere in sorte). Il primo compare anche nel v. 5a, ma adesso & un
participio aoristo passivo, ed il passivo sottolinea che si tratta di
un’azione divina (passivo teologico). Anche il secondo verbo compa-
re in aoristo passivo, sempre per porre in rilievo l'iniziativa di Dio,
che ne & implicitamente il complemento agente.’ EKXr|pt60r)p,8V no-
nostante sia un passivo, ha invece un significato attivo: «abbiamo ot-
tenuto in sorte» ed € la sola presenza che si registra nel NT.
Quest'ultimo verbo crea un leggero problema sintattico, perché do-
vrebbe” andare unito a una parola che precisi cid che si é ricevuto in
sorte. E forzoso collegarlo con la frase finale del v. 12: «per essere lo-
de della sua gloria», ma la costruzione risulta assai aspra, data la pre-
senza di due frasi intermedie di carattere modale: «secondo la deci-
sione di colui che fa tutte le cose secondo il proposito della sua vo-
lonta». Ecco perché gli studiosi cercano di dare al verbo un signifi-
cato piu ampio, cosi da implicare un riferimento alla vocazione (la
Neovolgata traduce infatti: sorte vocati sumus)70; oppure a sottinten-
dere un complemento interno, proveniente dalla stessa radice
KA.r|[po—, come K?u]povouxa, che & una parola ricca di risonanze bi-

70 Questa interpretazione si basa sulla letiura variante £K/cr|8r|p£V di alcuni codici,
come D, A, F (correttore), G. Un’analisi attenta in M. Barth, Ephesians..., pp. 92-94, che
sintetizza il problema riportando ire possibili soluzioni: a) tradurre «siamo stati scelti» sulla
scorta della Peshit/a; b) «abbiamo ricevuto una partecipazione», sulla base di alcuni testi del
Qumran (1 QH 111, 22; VI, 13), dove la partecipazione si da nell'eredita, secondo I’uso abi-
tuale dei LXX, condiviso da San Paolo in altri testi di Ef (1,14.18; 5,5); c) «siamo diventati
proprieta», basandosi sulla formula veterotestamentaria dell’Alleanza che stabilisce un rap-
porto fra I’eredita e I'appartenenza a Dio in proprieta. R Penna, La Lettera agli Efesini..
101, sceglie quest’ultima soluzione, ma traduce «siamo stati appartati».
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bliche7l. Si comprendono, quindi, le due traduzioni possibili: «sia-
mo stati chiamati in sorte» o «siamo diventati eredi».

Dato che, con ogni probabilita, San Paolo sta pensando ai cri-
stiani che provengono dal giudaismo, come rivela il participio
jtporiXjtikOTag del v. 12 e I'uso del pronome in prima persona plu-
rale (ripag); in modo analogo ad altre espressioni (cfr specialmente
Ef2,1-3.11-15; Col 2,13-15), il verbo «avere la sorte di ottenere» de-
ve essere letto nel contesto dell’Alleanza e presuppone, percio, la re-
ciproca appartenenza, grazie alla quale Israele e il popolo eletto,
proprieta di Dio, e Dio é «il Dio d’Israele». In questo contesto l'ac-
cenno all'«eredita» e in perfetta coerenza con il linguaggio dell’Al-
leanza, ed anzi & quasi obbligato.

Le due frasi introdotte da un Konrd (cfr 5¢ e 9b) sottolineano
che si ¢ compiuta infallibilmente la Volonta di Dio Padre, che ¢ colui
che «compie o realizza tutto» (cfr 1 Cor 12,6; Fil 2,13; Ef 3,20). Il
primo Kaxa Jtp6Oeaiv precisa I'espressione «abbiamo ricevuto in
eredita», mentre il secondo Kaxa xrjv BouLr|V, unito a un partici-
pio, precisa il senso di «realizzare tutto». Comunque sia, Si insiste
sull’onnipotenza e liberta di Dio per mezzo di tre termini stretta-
mente connessi e quasi sinonimi: Jtp60sGig, ReruLf) e 0BA/gpa 72. Il
parallelismo con 5b suggerisce che I'espressione della volonta divina
non é arbitraria, ma implica una eudoK'ia, e cioé una volonta che
vuole il bene delle creature e la loro salvezza. Si spiega, percio, che la
finalita di questa volonta sia quella di farci vivere per la «lode della
sua gloria»; nel contempo, 1" elvcu é precisato dalla frase finale che
lo segue: «per la lode della sua gloria», ed ha un signiticato generico,
che va dalla semplice esistenza a tutta I’attivita umana.

71J. Herrman, W. Foerster, KAripi'opos', KX"povopéco, Kkppovopia en GLNT, V,
Brescia 1969, 611-664. Gli autori mettono in risalto che il concetto di «eredita» parte dalla
Promessa ai Patriarchi; questo termine (bm in ebraico) si riferisce innanzitutto alla Terra
Promessa, ma nei Salmi e nell’'ultima parte di Isaia, serve anche per indicare il popolo eletto
come «eredita» di Dio.

72 11 primo dei tre & il sostantivo che corrisponde al verbo jtpOTIiOr||j.L che abbiamo
gia visto nel v. 9b; per San Paolo indica, quasi sempre Con un significato specifico, una de-
cisione divina in rapporto con la salvezza (cfr Ef3,11; Rom 8,28; 9,11; 2 Tm 1,9). llp6Oecac;
e I'atto di volonta, fermo e pubblico; mentre RovXti e 0éXr)|xa si riferiscono ad una disposi-
zione abituale e personale, sottolineando la sua componente razionale e riflessiva (RovXr|) o
il suo rapporto con la tendenza naturale al bene (Gé"-rjpa).
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Il participio perfetto JtporiXjrikOxag specifica la portata di ri-
pete 73, si tratta di coloro che hanno aspettato Cristo gia in preceden-
za (e continuano ad aspettarlo)74.*1l verbo xpoetauceo puo rivestire
il significato di una semplice attesa nel tempo (come il sostantivo
TtpooooKtct) oppure pud voler dire «avere speranza, avere fidu-
cia» Puo fare riferimento, pertanto, ai cristiani provenienti dal
giudaismo, i quali «hanno atteso il Messia gia prima (della loro con-
versione)», oppure puo riferirsi a quei cristiani, che, in generale,
«hanno sperato nel Cristo gia prima (di essere per la lode della sua
gloria)». Ma questa seconda possibilita sembra un po' forzata, per-
ché suppone che la «lode della gloria», riferito al Padre, abbia un si-
gnificato escatologico, quando, invece, ¢ evidente che tale lode gia si
tributa durante la vita di Cristo (efrv. 6a).

Questa terza sezione si chiude con un «in Cristo» in modo ana-
logo alla prima, che si concludeva con un altro «in Cristo», ed alla
seconda, che terminava con un «nelllAmato». Non solo, ma per di
pitu le due parti di questa sezione (7-10 e 11-12) finiscono in modo
simile: «in Lui» (v. 10c); «in Cristo» (v. 12). Cio evidenzia che ogni
operazione viene dal Padre, che ¢ il soggetto, esplicito od implicito,
delle azioni relative ai verbi (benedire, scegliere, predestinare, dona-
re la grazia, dare in modo sovrabbondante, far conoscere, decretare,
ricapitolare, dare in eredita), e raggiunge il suo compimento per
mezzo e in unione con Cristo.

73 D. JAYNE, «We» and «You» in Ephesians 1, 3-14 in «Exp. Tira.» 85 (1974) 15Is
prende in esame la questione del signilicato esatto del «noi» e «voi» che stanno in antitesi in
Ef 1,12-13. La soluzione classica e quella di porre in rapporto il «noi» con i cristiani prove-
nienti dall’ebraismo e il «voi» con i cristiani di origine pagana. Jayne aggiunge che questa
opinione ¢ la piu probabile, ma pensa anche che si puo intendere I’anteriorita in senso rela-
tivo: «noi» abbiamo sperato nel Messia prima di «voi», dove «noi» sono Paolo e i cristiani
della sua generazione e «voi» sono i destinatari della lettera.

74 Tl signilicato del perfetto & quello di un’azione svolta nel passato il cui risultato
continua nel presente.

° 1l verbo € un hapax nel NT e manca nei LXX. La sua presenza negli autori anterio-
ri a San Paolo é testimoniata da scrittori tardi come Ateneo (s. IV d.C), il quale I'attribuisce
a Posippo (s. ITlI a.C.). Cio ¢ spiegabile perché la nozione di anteriorita e di solito pleonasti-
ca quando si parla di speranze: la speranza si riferisce sempre ad una cosa assente e futura.
In questo caso, ha senso parlare di «sperare in precedenza», appunto per la distinzione tra
«noi» e «voi». Gir R. BULTMANN, Ttpoe'jii'Cto in GLNT, Il , Brescia 1967, 55Is. Lo sperare
in senso puramente cronologico corrisponde piuttosto al termine JtpooooKia o al verbo
JtpOOOOKOV.
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Gli ultimi due versetti di questa sezione, la terza, servono per
riassumere, mediante numerosi parallelismi sia sintattici sia semanti-
ci, 'immagine che si é cercato di descrivere delTagire divino nell’'uo
mo, considerato, perd nel suo sviluppo nell’ambito della storia della
salvezza.

V. Quarta sezione: I'azione dello Spirito Santo

L'ultima sezione, che possiede un carattere ritmico meno ac-
centuato, e dedicata allo Spirito Santo, la cui attivita viene annunzia-
ta fin dal v. 5 («<omni benedictione spiritali») che completa la struttu-
ra trinitaria dell’avvio dell'inno. Se il Padre é la sorgente ed il Princi-
pio, il Figlio, in quanto Verbo Incarnato, é lo Strumento ed il Media-
tore, mentre lo Spirito Santo ¢ colui che «sigilla» (6(])payitoj, atjtpcx-
yig), ossia porta a compimento, rende piu ferma I'opera della salvez-
za, dirigendola verso la sua pienezza escatologica, in modo da essere
il pegno o la caparra (cxppaRcov) dell’eredita.

1.13a év a) Kai *upelg ctkobaavxeg xov Xéyov xfjg aX/r|Oeiag,
13b x0 Baxxyyé/aov xfjg acoxgpiag upcuv,

13c év co Kai JtiaxBUaavxeg 8<j(J)pcxyid0r|XE xcp nvehuaxi xfjg
BJiayy sXlag xcp ayicp,

1.14a 6 ecruv ctppaficov xfjg KLr|povopiag gpcov,
14b sig ctJtoA,uxpa)aiv xfjg Jt8pidtoiflaecog,
14c Big BJtaivov xfjg Odeqg cxuxou.

Come si vede dal testo disposto kata kolon, I’'ultima sezione ini-
zia con un év ip, in modo simile a 7a (all’inizio della terza sezione) e
lla (nella seconda parte della terza sezione), ripetuto anche in 13c.
Il pronome relativo si ricolleganti eév Xpioxco del v. 12, fornendo cosi
continuita a tutto il testo mediante un forte collegamento cristologi-
co /6. La struttura del v. 13 suggerisce, a quanto sembra, che si stan-76

76 M. Barth, Ephesians 1, 95 si pone un problema che, a nostro parere, € innecessa-
rio, perché pensa che il primo en ho puo sottindere un verbo essere, del tipo «voi siete in
Lui». Ma la frase risulta forzata c farraginosa. E piu semplice ¢ lineare considerare i due en
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no descrivendo i due momenti dell’atto di fede: «ascoltare la parola
di verita» e credere nel «vangelo della nostra salvezza». | due partici-
pi (cxKouaavTeg, jti6TBuaavxeg) sono disposti in modo parallelo,
sottolineato dai due eévdée dipendono dall’'unico verbo della reggen-
te «siete stati sigillati».

Nel v. 13a spicca I'espressione «la parola di verita», che indica
Ccio che si ascolta. Si tratta di un sintagma che appare altre tre volte
nell’epistolario dell’Apostolo, dove sembra possedere un significato
tecnico per indicare la predicazione ufficiale del Vangelo. In 2 Cor
6,7, infatti, compare nell’elenco delle caratteristiche dell’apostolo, in-
sieme alla carita senza finzione ed al potere di Dio; in Col 1,5 ¢ legata
strettamente al Vangelo («la speranza [...] che avete ascoltato nella
parola di verita del Vangelo»), ed in 2 Tm 2,15 compare nel contesto
di un’esortazione, diretta a Timoteo, affinché distribuisca, nell’eserci-
zio del suo compito episcopale, la parola di verita. E evidente che il
parallelo piu immediato e appunto Col 1,5, dove la parola di verita &
identificata con ci0 che si ascolta nella predicazione cristiana, consi-
derata uguale, mediante un genitivo epesegetico, al Vangelo stesso.

Il Vangelo «della vostra salvezza» € appunto nominato in 13b
come il contenuto della parola di verita. E ben nota la complessita
semantica del termine «vangelo», che si riferisce a varie realta: I'an-
nunzio del MessiaT7, la rivelazione salvatrice di Dio Padre78, la pre-
dicazione degli Apostoli’9 Molte volte «il vangelo» compare senza
gualcosa che lo specifichi, cid che indica il significato tecnico della
parola, in quanto equivalente alla predicazione cristiana ufficiale8o.

ho come relativi a Cristo e paralleli tra loro ed introdotti da una congiunzione che ha un va-
lore avverbiale «anche»: In Lui anche voi avete creduto alla parola di verita (...) ed in Lui
avete anche creduto. Grammaticalmente, comunque, il secondo en ho puo rapportarsi an-
che al «wvangelo della salvezza», creando cosi un concatenamento di frasi dipendenti, che ri-
salgono al «siete stati sigillati».

71 x0 enayveXiov xoij Xptcrcox": cfr 1 Ts 3,2; 2 Ts 1,8; Gal 1,7; 1 Cor 9,12; 2 Cor
2,12; 9,13; 10,14; Rom 1,9; 15,29; Fil 1,27.

78 x0 evaYYELtov xoil ©sou: cfr 1 Ts 2,2.8.9; Rom 1,1; 15,16.19; 2 Cor 11,7.

79 «Il mio vangelo», «il nostro evangelo»: cfr1 Ts 1,5; 2 Ts 2,14; 2 Cor 4,3; Rom 2,16;
16,25; 2 Tm 2,8; in Gal 1,11 appare I’'espresione esplicita x0 zva”kX”~ov x0 etiaYYsLiaOev
aW epou; cfr Gal 2,2; 1 Cor 15,1; 2 Cor 11,7.

80 Cfr p. es. 1 Ts 2,4; Gal 1,6 (opposto a 'éxspov etaYYELtov; cfr 2 Cor 11,4); Gal 2,7
(il vangelo della incirconcisione); 1 Cor 4,15; 9,18; Rom 10,1; 11,28; Fil 1,5.7.12.16; 2, 22; 4,
3.15; Fm 13; Ef 3,6; 2 Tm 1,8.10.
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A volte queste precisazioni, che specificano la parola, sono assai si-
gnificative, perché mettono in risalto il potere salvatore del vangelo e
la sua dimensione escatologica8l. Ma il testo che si pud considerare
veramente parallelo a Ef 1,13, dal punto di vista dei concetti, & forse
Col 1,21-23: «[...], ma ora egli vi ha riconciliati per mezzo della
morte del suo corpo di carne, per rendervi santi, immacolati e ir-
reprensibili al suo cospetto (jtapaaxfiaai opag dyioug Kat
apcopoog Kai aveyK”riTong KaxBveojuov amero): purché restiate
fondati e fermi nella fede e non vi lasciate allontanare dalla speranza
promessa nel vangelo che avete ascoltato (ufi peTcxKivoupevoi dotd
xfjg sXjtidog xcro oi) i"Konaaxe), il quale ¢ stato an-
nunziato ad ogni creatura sotto il cielo e di cui io, Paolo, sono diven-
tato il servitore». Il Vangelo & una sorgente di speranza e un potere
che ci portera, se siamo fedeli, a presentarci, per opera di Cristo,
santi ed immacolati al cospetto di Dio Padre.

Nel caso di Ef I’ascolto e la fede sfociano in un fattore nuovo: il
sigillo dello Spirito Santo, con un’evidente allusione all’intervento
sacramentale82 *It verbo a”payi”0) proviene da otjjpaylg come fre-
quentativo: sfragis é il sigillo che viene impresso sulla cera e che da
un valore ufficiale a un documento o manifesta la legittima proprieta
di qualcosa. Incontreremo di nuovo lo stesso verbo, associato al-

81 Ecco perché in Gal 2,5.14 compare la espresione «la verita del vangelo» con il si-
gnificato di «la condotta conforme al vero messaggio del vangelo» (CfrJ.J. BARTOLOME, El
Evangelioy su verdad. Lajustificacion por lafey su vivencia en comiin. Un estudio exegético
de Gal 2, 5.14, Roma 1988). In 1 Cor 15,1 viene descritto tutto lo sviluppo della vita cristia-
na: «...il Vangelo che vi ho annunziato, che voi avete ricevuto, nel quale state saldi, e dal
quale anche ricevete la salvezza»; Rom 1,16 lo definisce: «una potenza (duvctpig) di Dio per
la salvezza di chiunque crede»; in 2 Cor 4,4 si parla del «vangelo della gloria di Cristo», che
non illumina con la sua luce gli infedeli, ein 1 Tm 1,11 San Paolo cita il «vangelo della glo-
ria del beato Dio», che é regola divita e nel quale egli ha creduto.

82 Alcuni autori opinano che il sigillo impresso dallo Spiriti Santo ¢ il Battesimo, e ci-
tano, in questo senso, Rom 4,11 dove si ricorda che Dio ha imposto a Abramo la circonci-
sione come un «segnale» dell’Alleanza. Tutto cio, aggiunto alla menzione dello Spirito San-
to induce a pensare al Battesimo. Ma altri autori fanno notare che I'uso di sfragis in senso
tecnico per indicare il Battesimo non e anteriore al s. II. Cfr M. Bartn, Ephesians, I, 135-
143,che espone le ragioni a favore o contrarie. H. SCHLIER, Carta a los E/esios, 90-92 preferi-
sce interpretarlo come relativo alla «imposizione delle mani» che conferisce lo Spirito; R.
PENNA, La lettera agli Efesini,, 103, gli attribuisce, invece, il significato di conferimento del-
lo Spirito, in genere, come perfezionamento dell’opera di Cristo; cid che implica il Battesi-
mo, ma non lo menziona espressamente.
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I’azione dello Spirito Santo ed alla Redenzione, in Ef 4,30: «E non
vogliate rattristare lo Spirito Santo di Dio, col quale foste segnati
per il giorno della redenzione (ev co E(T(|)p(r/iaOgx8 eie gpépcxv
dtJTOA-DTpcéoscoc)». Si pud percio dire che I'azione di «segnare» o
«sigillare» é propria dello Spirito Santo e corrisponde ad una consa-
crazione speciale ordinata alla redenzione. In 2 Cor 1,21-22 San
Paolo parla di sé stesso come chi ha ricevuto l'unzione ed ¢ stato si-
gillato per ricevere la vita eterna, il cui pegno o caparra € lo Spirito
Santo: «E Dio stesso che ci conferma, insieme a voi, in Cristo, e ci ha
conferito l'unzione, ci ha impresso il sigillo e ci ha dato la caparra
dello Spirito nei nostri cuori (a”paYicrdpsvog giiag Kca 60Ec xov
cxppalRamx xofj jtveupcxxog sv xalqg Kapouxig flpxov)». In questo
testo il sigillo dello Spirito Santo € collegato con una unzione, che ha
per fine la dedizione alla missione apostolica. Cio conferma il rap-
porto j/ragw-consacrazione-missione. Puo darsi che non si alluda, in
Ef 1.13, al Battesimo in modo esplicito, ma é evidente che la pro-
spettiva sacramentale suggerita dall’unzione e dal sigillo implica ne-
cessariamente il Battesimo.

Come si vede in 1 Cor 1,21, I’atto di sigillare ¢ unito ad una
proprieta dello Spirito Santo e consiste nell’essere un «pegno» o
«caparra» (dppaf3cov)83 della vita futura. Ecco perché lo Spirito
Santo & chiamato «lo Spirito Santo della promessa (x0 Jtveupa xrjg
knayy Odac, x0 ayiov)». Come diversi autori fanno rilevare 84,
I’espressione non & equivalente a «lo Spirito Santo promesso», ma
anzi mette in evidenza che la venuta dello Spirito Santo appartiene85

85 1l termine appare solo tre volte nel NT sempre in San Pablo. Nel caso di Ef 1,14
«il pegno dell’eredita»; negli altri due casi (2 Cor 1,22; 5,5) & «il pegno dello Spirito», pro-
babilmente come genitivo dichiarativo («il pegno che & lo Spirito»), nel senso di una parteci-
pazione iniziale al piu completo possesso dello Spirito.’Appal3cov & un prestito dall’ebraico
limi’ che contraddistingue il pegno o caparra che si dava al creditore in garanzia prima di
pagare il debito; di solito non era una parte del dovuto, ma un oggetto di valore, che il debi-
tore voleva poi recuperare (efr M. BARTH, Ephesians, |, 96s), ma ai tempi di San Paolo pote-
va indicare anche una prima rata del denaro, che si completava dopo per non perderla, se
non si restituiva il dovuto.

84 CfrJ. Gambier, La Bénédiction d'Eph 1, 3-14, in «Zeit. NT Wiss.» 54 (1963) 96; H.
Schlier, M. Barth e R. Penna opinano, invece, che lo «Spirito della promessa» & un genitivo
di qualita e citano «la promessa dello Spirito Santo» di Gal 3,14. Ma, come fa notare Cam-
bier, il genitivo puo essere ritenuto un genitivo oggettivo del tipo «lo Spirito che compie la
promessa».
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al compimento della «promessa», legata all’Alleanza, ed & a sua
volta il pegno di quella realizzazione definitiva della promessa, nel-
la quale consiste I'«eredita». In definitiva, lo Spirito Santo costitui-
sce il centro sia della promessa, sia dell’eredita. In questo senso, il
termine «caparra» puo essere considerato equivalente alle «primi-
zie» (dutapx'n), connesso tanto grammaticalmente quanto sintatti-
camente con Rom 8,21-23. «Sappiamo bene infatti che tutta la
creazione geme e soffre fino ad oggi nelle doglie del parto; essa
non é la sola, ma anche noi che possediamo le primizie dello Spiri-
to (xflv cuiapxfiv xou Jtveupaxog Ixovxsg), gemiamo interior-
mente aspettando I’adozione a figli, la redenzione del nostro cor-
po».

In 14b Il'azione dello Spirito Santo € spiegata in parallelo
all’azione di Cristo in 7a. Nei due casi si tratta di una ajtoXuxptooig,
un riscatto; ma, mentre la prima espressione & contraddistinta da un
versamento di sangue, la seconda, invece, € specificata dal genitivo
jtEpiJtoiT|aso)g, che & un termine pregnante e di traduzione arduasb.
Se ne puo precisare il significato in base all’analogia con 1 Pt 2,9:
«Ma voi siete la stirpe eletta, il sacerdozio regale, la nazione santa, il
popolo che Dio si ¢ acquistato (kcioc, €if jtEpijcoLTjOLv) perché procla-
mi le opere meravigliose di lui che vi ha chiamato dalle tenebre alla85

85 11 verbo itepuiourOpai possiede in greco classico il significato di «salvare, far so-
pravvivere» e per estensione quello di «acquistare, guadagnare in proprieta». |l sostantivo
corrisponde fedelmente agli stessi concetti, tanto che un’opera attribuita a Platone, ma del s.
| a.C., definisce la salvezza fisica come peripoksis ablabes, cioe, «acquisto di sicurezza». Il
sostantivo, nell’'uso dei LXX, acquista un significato tecnico per segnalare I'opera di Dio,
che salva il suo popolo per convertirlo in sua propieta (cfr Es 32,14; Is 31,5; 43, 21G; Ez
13,19). Nel NT il termine compare 5 volte, delle quali tre negli scritti paolini, ed una in Eb:
1Ts5,9;2Ts2,14; Ef 1,14; Eb 10,39; 1 Pt 2,9. In 1 Ts 5,9 il termine ¢ utilizzato con il signi-
ficato esatto della Septuaginta: «Dio non ci ha destinati alla sua collera ma all’acquisto della
salvezza (elg jtepijtoiriaiv ocoxripiag) per mezzo del Signore nostro Gesu Cristo », ci0 che
comprende I”idea di formare il nuovo popolo eletto. In 2 Ts 2,14 il contesto & simile; San
Paolo ringrazia Dio Padre per aver eletto i Tessalonicesi come primizia della salvezza, attra-
verso I'opera santificatrice dello Spirito e la fe nella verita «chiamandovi a questo con il no-
stro vangelo, per il possesso della gloria del Signore nostro Gesu Cristox». Il testo di Eb
10,39, mfine, stabilisce un’antitesi tra I'«indietreggiare a propria perdizione» e la «fede per
la salvezza dell’anima (jucrcEog eig JtepiJtoLgaiv rpuxii;)». L’'insieme di questi testi, con
I'aggiunta di 1 Pt 2,9, citato a continuazione, ci permette fissare con sicurezza il significato
di peripoiesis, riferendolo al concetto piu generale di salvezza e liberazione, con la particola-
rita di diventare proprieta di Dio.
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sua ammirabile luce», testo che sembra riassumere Is 43,21 (il popo-
lo che Dio ha «plasmato») e Mal 3,17 (il popolo «proprieta» perso-
nale di Dio). Percio I'espressione eif orcoAmpcoaiv JtepiJtoir|osa)c;
si puo parafrasare come segue: «in attesa della completa redenzione
che consiste nell’appartenere ad un popolo acquistato da Dio in pro-
prieta».

La descrizione dell’'opera dello Spirito Santo, che si articola nei
vari momenti di sigillare, o imprimere un sigillo, di dare una caparra
dell’eredita, riscattare o redimere, e, finalmente, di riservare a Dio,
sfocia nella lode della gloria del Padre, come in precedenza succede-
va all'opera di Cristo (v. 12) e dello stesso Padre (v. 6). La dossologia
conclusiva, che fa tornare tutto verso il Padre, come si dava in Fil
2,11, chiude il testo in forma perfetta, dal punto di vista trinitario: il
Padre ¢ il Principio ed il Fine della Creazione, della Redenzione e
della Glorificazione.

VI. Conclusioni

La Benedizione iniziale di Ef (Ef 1,3-14), anche se appartiene
ad un genere letterario tipico della religione ebraica e pur manife-
stando notevoli affinita con alcuni testi della religione ebraica, bibli-
ci ed extrabiblici, propri delle liturgie del Tempio, della sinagoga e
del Qumran, offre nonostante tutto una fisionomia decisamente ori-
ginale. Il primo aspetto di questa fisionomia, che ¢ anche il piu im-
portante, € la sua struttura trinitaria. Tutta la eulogia, infatti, € una
descrizione del piano divino della salvezza, della redenzione, della
vocazione e della glorificazione. In esso intervengono le tre Divine
Persone, ciascuna in base alle sue propieta personali: il Padre ¢ la
fonte, il Principio ed il Fine delle operazioni trinitarie. 1l Figlio, con-
siderato nella sua condizione umana, ¢ il Mediatore ed il medium in
quo delle opere divine; tutto avviene in Lui e per Lui. Lo Spirito
Santo, che appartiene alla Promessa ed é il pegno o la caparra
dell’eredita, conduce a termine I'opera del Figlio e la rende perfetta
donando la glorificazione.

Sin dal versetto iniziale, che ¢, in certo senso, un riassunto di
tutto I'inno, appaiono le tre Divine Persone nel loro agire: il Padre
ci benedice in Cristo e con la benedizione dello Spirito Santo
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(«ogni benedizione spirituale»). Nelle restanti parti vengono men-
zionate le diverse opere divine che fanno parte della «benedizione»
di Dio. Nella seconda parte, in concreto, vengono considerate
quelle azioni di Dio che si pongono in rapporto con la Creazione:
la predestinazione e I’elezione prima della formazione del mondo,
nonché la concessione della grazia. La figura del Padre vi assume
un rilievo dominante, anche se queste operazioni avvengono in
Cristo e per Cristo, per mezzo dell’lamore. Esse sono, percio, un
prolungamento ed una partecipazione della vita intima delle tre
Persone Divine. Fin dall'inizio risulta chiaro che I'amore di Dio ci
avvolge nell’Amato, nelFUnigenito, e ci chiama alla santita a «lode
della gloria» del Padre.

Nella terza parte, anche se il Padre rimane sempre il Principio
delle operazioni, il protagonista diventa Cristo, che ci redime con il
SuUo sangue e ci rimette i peccati. Il Lui sono «ricapitolate» tutte le
cose, ossia trovano la loro unita in Cristo, il loro ordine ed il loro
giusto posto; Cristo &, pertanto, il «capo» dell’'universo redento. La
Redenzione e la ricapitolazione sono, in certo senso, i due momenti
della stessa operazione dato che s’implicano reciprocamente. Il «be-
neplacito» del Padre e questo: il «mistero della sua volonta», la
«economia della pienezza dei tempi». Grazie alla redenzione i cri-
stiani ricevono I’eredita e «sono» per la «lode della gloria» del Pa-
dre.

San Paolo introduce in queste due considerazioni, che hanno
un aspetto storico e concreto e sono quasi un’appliazione storica
delle grandi verita della Redenzione, la distinzione tra il «noi», che
si riferisce a coloro che provengono dal giudaismo, ed il «voi», rela-
tivo a coloro che provengono dal paganesimo. Questi ultimi hanno
sperimentato in modo molto speciale I'azione dello Spirito Santo,
che é il pegno dell’eredita, lo Spirito della Promessa, che ci ha sigil-
lato per la redenzione e I’'appartenenza a Dio, sempre per lode della
gloria del Padre.

Appare interessante rilevare che la Redenzione riguarda in pri-
mo luogo gli uomini, che ricevono la chiamata ad essere figli di Dio
in Cristo, ma si comunica poi a tutte le cose, perché tutte sono sotto-
messe a Cristo e governate da Lui. La benedizione in Cristo, che é
I'insieme dei benefici che Dio ci ha concesso, trova una risposta per
mezzo di Cristo ed in Lui, cosicché tutto é diretto alla lode della glo-
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ria del Padre. In conclusione, la vita della Trinita, con tutta la sua
pienezza ineffabile, si riversa nella Creazione, nella Redenzione, nel-
la chiamata e torna a riunisrsi in Dio, come lode della sua gloria, per
mezzo di Cristo Capo e del sigillo dello Spirito Santo.
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I. Einleitung

1. Die Euthanasiedebatte - eine Anfrage an arztliche und allgemeine
Ethik

Dal arztliches Handeln — wie jedes menschliche Handeln —
eine sittliche Dimension hat und deshalb der ethischen Reflexion
bedarf, gehort zu den Selbstverstandlichkeiten. Eine Flle von Uber-
einkiinften und Beschliissen der Arzteschaft zur Standesethik | be-
statigt, daR die Arzte weder in dieser Frage unerfahren sind noch sie
auf andere abgeschoben haben.

Wie auch eine Vielzahl von Publikationen zeigt2, hat die Arzte-
schaft die aktuellen Probleme erkannt, die dem &rztlichen Handeln
durch die Anwendung naturwissenschaftlicher Denkmodelle und
neuer technischer Eingriffsmoglichkeiten entstehen, und bemiht
sich, ihnen auch in der Behandlung ihrer ethischen Bedeutung und
Bewertung gerecht zu werden. Diese Probleme bedurfen — wie
Marquard bemerkt hat — keiner ,neuen* Ethik, ,denn die vorhan-
denen zum Teil schon traditionellen Sitten der Medizin regeln die
meisten ihrer Probleme durchaus befriedigend Deshalb ,sollte
man Uber dem — vergleichsweise wenigen — Ungeldsten das —
vergleichsweise viele — Gelbste nicht vergessen. ...\Wer so tut, als
sei ethisch noch gar nichts geregelt oder als miisse alles neu geregelt
werden, der erreicht nicht die neuen Regelungen, sondern verliert
nur noch die alten*“3

Es macht daher skeptisch, wenn die Befurworter der Euthana-
sie dem arztlichen Handeln in seiner traditionellen Orientierung
faktisch Inhumanitéat unterstellen (man mahnt z.B. ,Menschenwr-
de*, ,Humanitat® und ,Verantwortung® ein, beklagt ,sinnloses

: Vgl. die Vielzahl der Dokumente zur arztlichen Sfandesethik, z.B. Anhang in: ROS-
LER R. (Hrsg.) Biologie im Horizont der Philosophie. Der Entwurf einer europdischen
»Bioethik“-Konvention. Franklurl/M. 1997.

? Vgl. z.B. BonelliJ. (Hrsg.): Der Mensch als Mitte und MaR3stab der Medizin. Wien
1992; LOEWY E. H.: Ethische Fragen in der Medizin. Wien 1995; IRRGANG B.: Grundrif3 der
medizinischen Ethik. Minchen 1995.

5 MARQUARD O.: Drei Phasen der medizinethischen Debatte. In: MARQUARD O./Stau-
DINGER H. (Hrsg.): Anfang und Ende des menschlichen Lebens. Medizinethische Probleme.
1987,111-115,S 114.
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Hangen an Apparaten®, forciert ,Lebensrecht statt Lebenszwang”
usw.) und damit eine Abkehr vom traditionellen arztlichen Ethos
und Selbstverstandnis verbinden: das ,neue“ Ethos versteht dann
den Arzt als ,Gesundheitstechniker” 4, der jederzeit den Wunsch
nach Totung ausfuhren, ja dem auch eine ,,Pflicht*5 zur T6tung auf-
erlegt werden kann. In der Diskussion um To6tung auf Verlangen
und Beihilfe zur Selbsttétung (auch als Euthanasie bzw. Sterbehilfe
bezeichnet) findet sich diese Forderung; sie wird daher zu einer An-
frage an arztliche Ethik. Genauer betrifft diese Anfrage die Grund-
lagen einer allgemeinen Ethik.

2. Euthanasie und Selbsttétung

Die Fulle der Beitrage zur Euthanasiedebatte ist inzwischen
sehr grof3 geworden. Die Hauptschwierigkeit stellt allerdings nicht
die gegensatzliche Bewertung dar, sondern die mangelnde Beach-
tung und Thematisierung von Begriffen und Voraussetzungen in der
Debatte. So redet man aneinander vorbei, obwohl man dieselben
Worte verwendet, weil man etwas vollstdndig anderes darunter ver-
steht; so entsteht nicht selten eine Umdeutung fremder Begriffe und
die sinnwidrige Entstellung von Einwanden 6. Dazu kommen noch

4 BURGER R.: Sich aufschmerzfreie Art aus dem Leben verabschieden, in: Die Presse,
18.9.1998, S 26.

5 Nach D. Birnbacher zeigt sich bei ,Sterbehilfe und Beihilfe zum Patientensuizid“
der Konflikt zwischen ,Konservativismus der Standesethik* und dem ,,Anspruch der Ge-
sellschaft auf eine Neudefinition der &rztlichen Rolle*. Seiner Auffassung nach sollte ein sol-
ches ,geéndertes Arztbild“ den Arzt nicht nur ,als Helfer zu einem humanen Leben, son-
dern auch als Helfer zu einem humanen Sterben* verstehen und darin Sterbehilfe und Bei-
hilfe zur Selbsttétung umfassen: vgl. BIRNBACHER D.: Recht aufSterbehilfe — Pflicht zur Ster-
behilfe. In: I11hardt F.]./ Heiss H. W. /7 Dornberg M. (Hrsg.): Sterbehilfe - Handeln oder
Unterlassen ? Stuttgart; New York 1998, 125-135, S 134 £; Arzte und Apotheker sollen die
Mittel fir eine schmerzfreie ,sanfte* Selbsttotung bereitstellen: vgl. BURGER, a.a.O.; Kam-
LAH W.: Meditatio mortis. Kann man den Tod verstehen, und gibt es ein Recht aufden eige-
nen Tod? In: ERELING H. (Hrsg.): Der Tod in der Moderne. 2. Aufl., Frankfurt 1984, 210-
225, S 222; TUGENDIIAT E.: Das Euthanasieproblem in philosophischer Sicht. In: Logos, Zeit-
schrift fur systematische Philosophie. | (1993/94), 2: 123-138: aus dem Recht auf Selbstto-
tung wird eine Pflicht zur Beihilfe begriindet.

6 So versucht z.B. Hoerster gegen alle geltenden Lehraussagen allen Ernstes eine Art
naturalistische Schmerz- und Leidbewahrung als Kerngedanken katholischer Moral darzu-
stellen: Religion ,will* den Menschen leiden lassen. Vgl.: HOERSTER N.: Sterbehilfe im séku-
laren Staat. Frankfurt 1998, S 163 ff.
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sprachliche Mehrdeutigkeiten (Sterbehilfe kann Sterbebegleitung,
aber auch Totung auf Verlangen oder Sterbenlassen bedeuten); es
wird Uber ,Grauzonen“ 7 bezlglich des Umgangs mit dem Men-
schen geklagt, die durch das vermeintliche Versagen von ,traditio-
nellen Kriterien und Unterscheidungen* (aktive, passive, direkte, in-
direkte Euthanasie, Tun und Unterlassen, Handeln und Geschehen-
lassen, usw. 8) entstanden — ohne dal3 auch das Ausklammern des
zugehorigen theoretischen Bedeutungshorizonts als Ursache des
Problems benannt wird —, sowie oft eine — interessensorientierte
— vom allgemeinen Sprachgebrauch abweichende beschdnigende
Darstellung von Sachverhalten9.

Das Thema der Euthanasiediskussion ist die sittliche Bewer-
tung und rechtliche Regelung von Tétungshandlungen zur Schmerz-
bekampfung bzw. zur Beendigung von schwerem oder unheilbarem
Leiden. Die Anwort ist strittig: die Forderungen reichen von aus-
nahmsloser Unerlaubtheit bis zur unbeschrankten Erlaubtheit; es
Hegen auch Entwirfe flr Gesetzesanderungen vor, welche fur derar-
tige Handlungen Rechtmafigkeit oder zumindest Straflosigkeit 10
vorsehen.

7 Vgl. Manifest des Arbeitskreises ,Menschenwirdig sterben“. In: Der Standard,
8./9.8.1998, S 3; JENS W./ KONG H.: Menschenwdrdig sterben. Ein Pladoyerfur Selbstverant-
wortung. Minchen 1995, S 56; l11hardt F. ).: Einflhrung. In: ILLHARDT, a.a.0., S 3; Hol-
DEREGGER A.: Grundlagen der Moral und der Anspruch des Lebens. Themen der Lebensethik
(Studien zur theologischen Ethik 55). Freiburg 1995, S 274.

8 Vgl. z.B. BIRNBACHER D.: Tun und Unterlassen. Stuttgart 1995, Kurse H.: Die ,Hei-
ligkeit des Lebens* in der Medizin. Erlangen 1994 oder HOERSTER, a.a.0. S41 f.

9 Vgl. MULLER A. W.: Tétung aufVerlangen — Wohltat oder Untat?. Stuttgart (u.a.)
1997 (Kohlhammer; Ethik aktuell, Band 3): 2.4. Was die verréterische Sprache eigentlich
verrét, S 41 ff.

1l Ausgel6st durch die Aktivitaten der ,Deutschen Gesellschaft fiir Humanes Ster-
ben“(DGHS), welche ihren Mitgliedern nicht nur Informationen tber, sondern auch Bei-
hilfe zur Selbsttétung gewahrt, wurde 1985 von einer Gruppe von Professoren des Straf-
rechts und der Medizin ein ,Alternativentwurf* eines Gesetzes Uber Sterbehilfe vorgelegt,
nach einer Diskussion aber nicht weiter verfolgt (vgl. dazu Eser A.: Mdglichkeiten und Gren-
zen der Sterbehilfe aus Sicht eines Juristen. In: J£.NS/KuNG, a.a.0., S 149-184; vgl. ders.: Art.
Sterbehilfe. In: LEXIKON DER BIOETHIK. Gutersloh 1998). Auch seitens der DGHS wurde
ein Gesetzesentwurf 1986 (mit Bedingungen der ,Einverstandlichen Totung®) vorgelegt.
Das Manifest (vgl. Anm.7) enthélt ebenfalls einen Vorschlag fur ,Rechdiche Regelungen®.
Ausgehend vom Konzept der ,Interessensethik“ hat auch jingst Hoerster einen ,Gesetzge-
bungsvorschlag” vorgelegt (vgl. Hoerster, a.a.0., S 167-185).
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Zur Begriindung von Euthanasie finden sich zwei Argumentati-
onslinien: (1) eine anthropologische Begrindung, welche Euthanasie
im Nicht-Vorliegen bestimmter Person-Qualitédten begrindet. Diese
Position wurde Ende der 80er Jahre vor allem von Singer, Kuhse,
Harris 11 erstmals konsequent vorgetragen. Diese Thesen l6sten hef-
tige Kontroversen aus und muf3ten intensive Kritik Uber sich erge-
hen lassen 12. Gerade in Deutschland wurde h&ufig eine ungenaue
Beziehung zum NS-Euthanasieprogramm hergestellt; die genaue
Analyse der Argumente Singers zeigt vielmehr deren Parallelitat mit
jenen der Euthanasiebefurworter der 30er Jahre: ihre Argumente
und Denkweise bildete dann die willkommene und vorbereitete Ba-
sis, auf die das NS-Regime sein Vernichtungsprogramm stitzen
konntel3

Die andere Argumentationslinie versucht eine (2) ethische Be-
grindung und begreift Euthanasie als Sonderfall von Selbsttétung
und knlpft somit an die seit der Antike bestehende Diskussion und
Argumentation der Zulassigkeit der Selbsttétung an 14. Inhaltlich
schlief3t diese Linie vor allem an Argumente an, die jingst gegen die

11 Vgl. v.a. SINGER P.: Praktische Ethik. Stuttgart 1984, KUHSE, a.a.0O., KuilSE H.:
Muf3 dieses Kind am Leben hleihen? Das Problem schwerstgeschédigter Neugeborener. Erlan-
gen 1993; HARRIS J.: Ethische Probleme heim Behandeln einiger schwergeschédigter Kinder.
In: LEIST A. (Hrsg.): Dm Leben und Tod. Moralische Probleme bei Abtreibung, kunstlicher
Befruchtung, Euthanasie und Selbstmord. Frankfurt 1990, 349-359.

12Vgl. v.a. WUCHTERL K.: Streitgesprache und Kontroversen in der Philosophie des 20.
Jahrhunderts. (UTB 1982) Bern 1997, Kap.5; ANSTOTZ Ch. u.a. (Hrsg.): Peter Singer in
Deutschland. Zur Gefahrdung der Diskussionsfreiheit der Wissenschaft. Eine kommentierte
Dokumentation. Frankfurt 1997; HENGSELMANN R../ MERKEL R. (Hrsg.) Zur Debatte Uber
Euthanasie: Beitrdge und Stellungnahmen. Frankfurt 1991; Hepp H. (Hrsg): Hilfe zum Ster-
ben? Hilfe beim Sterben! Dusseldorf 1992; ANZENBACHER A.: Sterbehilfe flr unverfigbares
Leben? Eine Auseinandersetzung mit Peter Singer. In: Hepp, a.a.0.,S 74-93; Tinn B. (Hrsg.)
Denken - schreiben - tdten: zur neuen ,Euthanasie“-Diskussion und zur Philosophie Peter
Singers. Mit Beitragen von R. Spaemann u.a., Stuttgart 1990; Spaemann R.: Es gibt kein gu-
tes Toten. In: Spaemann R. / FUCHS Th.: Téten oder Sterbenlassen? Freiburg i.Br. 1997, 12-
30; Spaemann R.: Personen. Versuch uber den Unterschied zwischen ,etwas“ und Jemand*.
Stuttgart 1996; WALD B: Uber den MiRbrauch des Personbegriffs zur Rechtfertigung von Ab-
treibung und Euthanasie. Ethik Med., 42 (1996), 79-89.

13 Vgl. SCHOCKENHOEF E.: Sterbehilfe und Menschenwiirde. Begleitung zu einem ,.ei-
genen Tod"“. Regensburg 1991, s 62 ff.

14 Gerne beruft man sich daher auf die Stoa, vor allem auf Seneca und Marc Aurel,
auch Flume und Rousseau.
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Behandlung von Selbsttétung als Krankheit vorgetragen wurden 15
oder die von Vereinigungen vertreten werden, die ein ,Recht auf
den eigenen Tod"“ propagieren 16. So wird von manchen Euthanasie
deshalb fur zuléssig erklart, da man die Totalverfiigung Uber das ei-
gene Leben und daher auch Selbsttétung als Option der Selbstbe-
stimmung grundséatzlich fur zuldssig halt: ob daher Lebensiberdrul3,
Schmerz oder Leid das Motiv darstellt, ist hier nur sekundéarl?. An-
dere Autoren lehnen zwar Selbsttétung im allgemeinen ab, betrach-
ten sie aber als letztes Mittel oder Ziel der Schmerzbekampfung auf
der Basis einer verantwortlichen ,Glterabwagung” als Ausnahme
im Einzelfall fr zul&ssig18.

15Vgl. z.3. MOOR P.: Die Freiheit zum Tode. Ein Pladoyerfur das Recht aufein men-
schenwiirdiges Sterben. Reinbek 1973, Fietcherd.: In Verteidigung des Suizids. In: ESER A.
(Hrsg.): Suizid und Euthanasie als humanwissenschaftliches und sozialwissenschaftliches Pro-
blem. (=Medizin und Recht Bd. 1) Stuttgart 1976, 233-244; AMERY J.: Hand an sich legen.
Diskurs Giber den Freitod. Stuttgart 2.Aufl.I976: S 51, KAMLAH, a.a.O.

16 Vgl. die Publikationen von z.B. ,EXIT* (Schweiz), ,DGHS" (=Deutsche Gesell-
schaft fur Humanes Sterben“), ,Voluntary Euthanasia Society*, ,World Federation of
Right to die Societies”, ,Euthanasia educational Council*; Kennedy L.: Sterbehilfe ein Pla-
doyer. Mit einem Vorwort von Walter Jens. Miinchen 1991; vgl. HOLDEREGGER, a.a.O., S
291 ff.

17 Vgl. HOERSTER, Sterbehilfe ..., a.a.0., S 53 ff., Dworkin R.: Die Grenzen des Le-
bens. Abtreibung, Euthanasie und personliche Freiheit. Reinbek 1994, S 249 ff., Birnracher
D.: In: ILLHARDT, a.a.0., BIRNBACHER D.: Ethische Aspekte der aktiven und passiven Sterbe-
hilfe. In: HepP: a.a.0., 50-74, S 72; BIRNBACHER D.: Selbstmord und Selbstmordverhiitung
aus ethischer Sicht. In: LEIST A. (Hrsg.): Um Leben und Tod., a.a.0., 395-420; LEIST A.: Le-
ben, Interesse, Selbstbestimmung - drei rivalisierende Weisen des moralischen Argumentie-
rens zur Sterbehilfe. In: ILLHARDT, a.a.0., 35-56, vgl. auch BURGER, a.a.0.

18 Vgl. KuNG, a.a.0., kuiTERT; H. M.: Der gewinschte Tod: Euthanasie und humanes
Sterben. Gutersloh 1991; sporkEN P.: Hast du denn bejaht, daf? ich sterben mujl? Eine Hand-
reichung fur den Umgang mit Sterbenden. Dusseldorf 1981, bes. S 147 ff.; Sporken P.:
Menschlich sterben. Dusseldorf2. Aufl. 1973, s 43 ff, sPorkeEN P.: Umgang mit Sterbenden.
Medizinische, pflegerische und pastorale Aspekte der Sterbehilfe. Dusseldorf. 2. Aufl. 1975;
SPORKEN P.: Die Sorge um den kranken Menschen. Grundlage einer neuen medizinischen
Ethik. Dusseldorf 1977; — Kung beruft sich nicht unwesentlich auf die Uberlegungen von
Kuitert und Sporken; hier durften auch die Aussagen von Kampits (vgl. Anm. 22) zuzuord-
nen sein.

Auch im Rahmen katholischer Moraltheologie benitzt die als ,Autonome Ethik“ be-
zeichnete Position eine ,ethische Giterabwagung“ als Basis der Argumentation, halt des-
halb ,Ausnahmen* fur grundséatzlich méglich, kommt aber zum Ergebnis, daR bislang kein
zureichender Grund angebbar ist (Eid V.: Freie Verfugung uber das eigene Leben. Moral-
theologische Uberlegungen zur Euthansiediskussion. In: Eid V. (Hrsg.) Euthanasie oder Soll
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Heute ist mit dem ,Wunsch, fur das eigene Ende zu sorgen®,
Selbsttétung zur Wurzel der Euthanasiebereitschaft geworden 19; ei-
ne Abgrenzung zu Singer und seiner Begriindung findet beinahe
ausnahmslos statt. Mit der Berufung auf ,Selbstverfigung” werden
alle Einwande, dal ohne bzw. gegen den Wunsch des Betroffenen
bzw. zum sozialen Nutzen getttet werden konnte, in den Hinter-
grund gedréngt; gleichzeitig soll gerade auf der Basis des ,Wun-
sches” die Beihilfe zur Selbsttétung sowie Fremdtétung als Totung
auf Verlangen begriindet werden: d.h. Fremdtétung soll ,nur® als
Mitwirkung von anderen bei Selbsttétung (sei es als Beihilfe oder
Totung auf Verlangen oder Unterlassung der Hilfeleistung), d.h. als
bloRRe ,instrumentelle* Ausweitung der Selbsttétungshandlung, dar-
gestellt werden und auch an der behaupteten sittlichen Zulassigkeit
der Selbsttétung teilhaben.

In dieser Diskussion findet sich gegeniiber den Autoren, die
Selbst- und auch zum Teil Fremdtdtung aus Schmerz oder Leid flur
sittlich zulassig halten, auch massiver Einspruch, in dem aus prinzi-
piellen Grinden die Zulassigkeit von Selbst- wie Fremdtdtung aus
Schmerz oder Leid bestritten wird 20. Bemerkenswert ist, dall beide
Positionen in ihrer Begrindung sich wesentlich auf ,Selbstbestim-

man aufVerlangen téten? Mainz 1975, S 71-94; FUCHS J.: Das "Evangelium vom Leben” und
die "Kultur des Todes", Stimmen der Zeit 1995, 579 ff., VIRT G.: Leben bis zum Ende: Zur
Ethik des Sterbens und des Todes. Innsbruck 1998, HOLDEREGGER, a.a.O. bes. S 240 und S
273 f.). Dieses Ergebnis, das sich mit der lehramtlichen Verkiindigung in dieser Einzelfrage
deckt, sollte aber nicht tibersehen lassen, daf3 seiner Begriindung wie den Grundlagen dieser
Moraltheologie tUberhaupt nicht nur schwerwiegende methodologische Kritik philosophi-
scher Ethik entgegensteht (vgl. z.B. Rhoniikimer M.: Natur als Grundlage der Moral. Eine
Auseinandersetzung mit autonomer und teleologischer Ethik. Wien 1987), sondern sic auch
mit den lehramtlichen Erfordernissen katholischer Morallehre in Konflikt steht (vgl. JOHAN-
NES Paul Il., Enzyklika ,Veritatis Splendor* 1993) und daher zu anderen sittlichen Aussa-
gen bzw. Urteilen kommt, was auch fiir andere Aspekte im Euthanasiethema Konsequenzen
hat, was hier nicht behandelt werden kann.

19 Muller, a.a.0., S 195.

20 MULLER, a.a.0., SchOCKENHOEF, a.a.0., ders.. Den eigenen Tod annehmen. In:
UEPP, a.a.0., 108-126; SCHOCKEN]IOFF E.: Ethik des Lebens. Ein theologischer Grundrif.
Mainz 1993; Spaemann, a.a.0., EIBACH U.: Sterbehilfe. Tétung aufVerlangen? Eine theolo-
gisch-ethische Stellungnahme zur Euthanasie. Disseldorf 1988; ebenso die Dokumente des
papstlichen Lehramtes zuletzt: JOHANNES Paul IL, Enzyklika ,Evangelium Vitae', 25. Mérz
1995, AAS 1995,401 ff.
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mung“, ,Autonomie*, ,Wirde" und ,Recht“ berufen — ein beein-
druckender Widerspruch. Seine Klarung gibt den Leitfaden fur die
folgenden Uberlegungen zur Frage der sittlichen Zulassigkeit der

Selbsttétung ab.

3. C')ffentlliche Euthanasiedebatten: Argumente, Merkmale — am Bei-
spiel Osterreichs

In Osterreich wurde Anfang 1998 eine 6ffentliche Euthanasie-
debatte mit dem Manifest des Arbeitskreises ,Menschenwurdig ster-
ben“ erdffnet2l. Verdeutlicht und kommentiert wurde es von spate-
ren Wortmeldungen durch die beiden Philosophieprofessoren und
Mitautoren Peter Kampits22 und Rudolf Burger23. Die Befurworter
stellen dabei den Gedanken der ,Selbstbestimmung® als das eigen-
stéandige Bestimmen Uber Wann und Wie des Todes in den Mittel-
punkt, fordern dies als ein ,Recht* und ein Erfordernis der ,Wur-
de®; eine rechtlich geregelte Form einer Totung auf Verlangen bzw.
Beihilfe zur Selbsttétung solle der ,Achtung der Autonomie und
Selbstbestimmung” dienen und das Versagen traditioneller Kriterien
Uberwinden bzw. Grauzonen beseitigen helfen 24

21 Manifest des Arbeitskreises ,Menschenwirdig sterben“. In: Der Standard,
8./9.8.1998, S3.

22 Kampits P.: Ein Gebot der Humanitat. ,Menschenwurdiges Sterben“: Erwiderung
aufWerner Vogt, in: Der Standard 19.3.1998, S 35.

23 BURGER R.: Sich aufschmerzfreie Art aus dem Leben verabschieden. Mit dem Rektor
der Hochschule fur Angewandte Kunst in Wien, Univ-Prof. Dr.Rudolf Burger, sprach
Klaus Ther. In: Die Presse, 18.9.1998, S 26.

24 Die zentralen Thesen lauten: Es geht um (1) Selbstbestimmung (,selbstbestimmtes
Sterben®); damit ist gemeint, (2) eigenverantwortlich Gber das Wann und Wie seines Endes
(d.h. Gber Art und Zeitpunkt seines Todes) wie Uber jede andere Behandlung entscheiden
zu kénnen*. Das sei ein (3) Recht und Erfordernis der (4) Wirde, abgesehen davon Element
Lentwickelter Demokratien“ wie ,einer verantwortlichen Ethik“, damit niemandem auch
nicht der Gesellschaft ein ,Recht Uber ein Leben eingeraumt” wird und so jemand ,gegen
seinen Willen am Leben* (Burger) erhalten wird. In Kurzform: ,Lebensrecht darfkein Le-
benszwang sein* (Kampits, Kiing). Aufdiese Weise soll verhindert werden, da die moder-
ne Medizin ,dem Sterbenden und damit dem letzten und so entscheidenden Teil seines Le-
bens die Wurde*" raubt und ,menschenwirdiges Sterben und Abschiednehmen durch end-
loses Hangen an Apparaten oder Medikamenten verwehrt wird*. Das Ziel sei (5) ,,Achtung
der Autonomie und Selbstbestimmung®, Respekt vor dem Willen im Sterben-Wollen, auch
in einer rechtlich geregelten Form einer Totung auf Verlangen bzw. Beihilfe zur Selbstto-
lung. Fir die Umsetzung wird ein (6) Vorschlag fur Sicherheitsmalinahmen und rechtliche
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Auch hier wird die Argumentationslinie beschritten, welche
sich auf die Zulassigkeit der Selbsttétung beruft, ja sie wird als die
.Kernfrage" bezeichnet; es geht in der Sache um die ,moralische
Anerkennung der Selbsttétung” 2\ Die Debatte illustriert reprasen-
tativ die Argumente der Befurworter wie auch der Kritiker26, dai
die vorhandene Literatur vorauszusetzen ist, bestétigt sich z.B. in
der zum Teil wortlichen Anlehnung an H. Kling?27.

Auch die oOsterreichische Debatte zeigt eine gewisse Einseitig-
keit. Denn bislang stand erstens dem Inhalt nach die Frage nach der
Zulassigkeit der Fremdt6tung im Mittelpunkt; die Frage nach der
sittlichen Zulassigkeit der Selbsttétung, obwohl sie die hauptséchli-
che Argumentationsbasis fur die Euthanasieforderung abgibt, wurde
aber beiseite gelassen; zweitens der Art nach — flr eine politische
Debatte verstandlich — wurden Standpunkte nebeneinander ge-
stellt; eine Auseinandersetzung mit den Voraussetzungen und
Grundlagen hat praktisch noch nicht stattgefunden. Das zeigt auch

Regelungen prasentiert. Damit soll das Problem gelost werden, daf3 (7) traditionelle Kriteri-
en und Unterscheidungen zwischen ,aktiver und passiver Euthanasie“ versagen wiirden und
eine ,,Grauzone" entstehen wirde, wenn es um Entscheidung ,zwischen Weitcrlcbcn oder
Sterben“ ginge.

25 Burger, a.a.O.

26 VVgl. v.a. die Artikel in: Der Standard: 12.3.98 (Vogt: Sterbende wie Lebende be-
handeln), 27.3.98 (M. Chalupa: Gegen die Totung auf Verlangen als Wahiméglichkeit),
15.7.98 (Nein zu aktiver Sterbehilfe von OVP, Kath. und Evang. Kirche; Kommentare),
£_3_./9.8.9S (Manifest, ,Todeswunsch ist ein Hilferuf“, Thema: Zwei Prozent sterben durch
Arzte), 10.8.98 (G. Mdller: Pladoyer fur die menschliche Zuwendung); Die Presse: 10.8.98
(Von der freiwilligen Sterbehilfe zum unfreiwilligen Gnadentod, S. Kummer), 11.8.98 (D.
Lenhardt:,Wirde*, Hilfe — und das Lebensende); Der Standard, 18.8.98 (Medizinerreform
statt Sterbehilfe, Arzte missen kiinftig Sterbebegleitung lernen, M. Salomon: Kiinftige Arz-
te sollen nicht nur heilen, sondern auch ,lindern“), 19.8.1998 (M. Salomon: Bessere Be-
handlung statt Sterbehilfe), 20.8.98 (E. Riess: Uber die Meinung vom Sterben anderer — ei-
ne kritische Auseinandersetzung mit dem Manifest), 25.8.98 (Leserbrief - Hospiz-Team),
8.9.98 (K. Kuing: Die Begrenztheit des Lebens annehmen), 1.10.98 (M. Neumann: ,Aktive
Sterbehilfe ist Mord*) 14./15.11.98 (Ethik-Symposium: ,Versteckter Wunsch nach Nahe*),
9.12.98 ( Standard-Diskussion: Wider die Wirdelosigkeit des Sterbens), 19.1.99 (S. Rieder/
Pickl: ,Fur Sterbehilfe ist kein Platz**), 19.3.99 (P.Kampits: Der schwierige Umgang der Po-
litik mit dem Sterben), 20./21.3.99 (Wiener Enquete: Nein zur Euthanasie, ja zum Sterben-
lernen); vgl. B. KUMMER: Euthanasiedebatte in Osterreich. Durchwegs ablehnende Reaktio-
nen aufdas ,Wiener Selbstbestimmungsmanifest”, In: Imago Hominis 2/1998, S 83-85.

2/ ,Grauzone“ (KONG, S 56), ,endloses Hangen... (KONG, S 55), ,Lebensrecht statt
Lebenszwang“ (KONG, S 62).
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die entscheidende ,Grundsétzlich-moralische Kritik*“28 — hier wur-
de eigentlich aneinander vorbeigeredet, indem von den Kritikern ge-
rade das wiederholt wurde, was von den Beflrwortern in Frage ge-
stellt bzw. nicht mehr anerkannt wird. Die anderen Kritikbereiche
Jlrrige Problem- und Situationsbeschreibung — lllusionérer L6-
sungsvorschlag” 29 und ,Folgen und Gefahren“ 30 haben nicht das
gleiche Gewicht und lie3en sich mit verschiedenen Grunden relati-
vieren 31,

28 Dabei wird auf (1) die Unvereinbarkeit vorséatzlicher Tétung mit derjedem Men-
schen geschuldeten Achtung verwiesen, (2) direkte Tétung als unvereinbar mit der christli-
chen Ethik und als Vergehen gegen das 5. Gebot bezeichnet, das nicht durch noch so ein
barmherziges Motiv zu rechtfertigen ist und (3) von der Arzteschatft als unvereinbar mit dem
Standesethos und dem arztlichem Auftrag, welcher Heilung und Linderung, nicht aber T6-
tung zum Ziel habe, zuriickgewiesen.

29 Denn (1) die allgemeine Situationsbeschreibung der modernen Medizin ist hier
einseitig Uberzeichnet, (2) die grol3en Mdglichkeiten der Palliativ-Medizin werden vollkom-
men aulRer acht gelassen. Die Erfahrung der Hospizbewegung (3) sei nicht berlcksichtigt —
sie zeige, daR der Sterbewunsch als Hilferuf zu verstehen sei, dem nachzukommen gerade
den Ruf nach mitmenschlicher Zuwendung enttduschen wirde. Abgesehen davon grinde
der (4) Lésungsvorschlag auf einer lllusion, weil durch diefaktischen Abhéngigkeiten so et-
was wie eine ,autonome Beurteilung des Lebenswertes" real nicht mdglich sei und dartber
hinaus die Bedingungen, die Freiwilligkeit beschranken (Situation, Stimmung usw.), voll-
kommen auRer acht lasse. Die Problematik von (5) Prognosen ist dabei noch gar nicht
berlcksichtigt.

30 Denn (1) die Logik des ,lebenswerten- und unwerten Lebens* tragt in der Tétung
auf Verlangen auch die ,Soziale Indikation“ mit sich, weil der maRRgebliche Grund der T6-
tung die ,schwerwiegende Krankheit“ ist, dem man — wie die Erfahrung der Niederlande
zeigen — auch ohne Freiwilligkeit nachkommt. Eine (2) Diskriminierung und Bedrohung
von Behinderten, Schwerkranken und Allen und aller ihrer Betreuer ist die Folge: die Gesell-
schaft wird unmenschlich, wenn auf Behinderte, Alte und Kranke Druck ausgelbt wird, da
sie — indem sie sich aus dem Leben entfernen oder entfernen lassen — Kosten und Auf-
wand reduzieren kdnnten und sie sich dafur rechtfertigen miissen, noch oder doch zu leben;
die Mdglichkeit der Bilanzierung des Lebenswertes durch andere ist unertraglich, die Ge-
ringschatzung menschlicher Solidaritat und Grof3ziigigkeit bei den Betreuern ist unver-
meidlich. Dazu kommt die (3) Aufhebung der Grundlage des Zusammenlebens, daf3 alle
Menschen genauso wertvoll sind wie die produktiven: eine Entsolidarisierung von den
Schwachen und von den von Hilfeleistung Abhéngigen entsteht. Das Ergebnis ist eine Anti-
solidaritéatskultur. )

31 So lieRen sich ,Folgen und Gefahren“ als Ubertreibungen oder Spekulationen
zuriickweisen; bei der ,Problem- und Situationsbeschreibung — Lésungsvorschlag* kénnte
man gewisse Uberzeichnungen zugeben, bessere Absicherungen rechtlicher Art in Aussicht
stellen bzw. auf die Unvollkommenheit und Problematik auch anderer rechtlicher Lésun-
gen verweisen und daran erinnern, dal3 es um den Einzelfall und das Prinzip geht.
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4. Ziele der Uberlegungen

Diese Uberlegungen wollen die genannte Einseitigkeit der De-
batte nach Art und Inhalt Uberwinden helfen. Das soll durch kri-
tisch aufklarende Prifung der Voraussetzungen, Begriffe und Argu-
mente hinsichtlich der sittlichen Zuléssigkeit der Selbsttétung erfol-
gen. Die grundlegende Bedeutung des Themas, insofern es die ge-
meinschaftsbildenden und -bestimmenden Mal3stdbe unserer Ge-
sellschaft betrifft32, und die Notwendigkeit einer sachlichen, poli-
tisch unverkirzten33 Reflexion, wie auch einer sprachlich und struk-
turell unverzerrten Diskussion 3 dieser Mal3stdbe aus Anlal3 dieses
Themas, mag so deutlich werden.

Die diesem Beitrag zugrundeliegende These lautet, da’ der be-
haupteten moralischen Zulassigkeit der Selbsttétung (und der damit
gemeinten Rechtfertigung der Euthanasie) ein unkritischer Umgang
mit den eigenen Voraussetzungen und eine Mif3achtung der eigenen
Geltungsbedingungen zugrundeliegt. Eine gewisse Selbstverstand-
lichkeit und Plausibilitat geniel3t diese Auffassung nur dann, wenn
ihre Voraussetzungen nicht bedacht und der verkiirzende Gebrauch
der Begriffe Selbstbestimmung, Autonomie, Wirde und Recht nicht
bemerkt wird. Der eingangs erwéhnte Widerspruch findet hierin sei-
ne Auflosung — die Grinde fir das sittliche Selbsttétungsverbot er-
weisen sich als weiterhin gultig.

Die Darstellung erfolgt in vier Schritten: 1. Der Aufweis des
theoretischen Hintergrundes soll zeigen, dall und warum eine Be-

32 Vgl. die Debatte zwischen ,Kommunitarismus* und ,Liberalismus*

33 Das geschieht dadurch, daR dieses Thema als ein tages- und parteipolitisches The-
ma unter anderen Themen behandelt, ja Gberhaupt vorschnell faktisch zum ,verhandelba-
ren" Gegenstand gemacht wird, indem das Anliegen der Befurworter ohne Ricksicht auf
seine Bedeutung zu einem legitimen und gleichberechtigten Standpunkt neben anderen er-
klart wird, Formulierungen und Kompromisse gesucht und Abstimmungen durchgefihrt
werden.

34 D.h. ohne einseitige Rollenzuweisung, in der nach dem Schema von ,Aufklarer
und Reaktionar” die Sache schon im vorhinein entschieden ist, indem der einen Position ei-
ne Beweislast und Rechtfertigung aulerlegt wird, (n&mlich jenen, die eine Grenze fur richtig
halten), die aber letztlich nicht zwingend zu erflllen ist, die andere Seite sich aber dagegen
in der schlagworthaften Sonne der ,Befreiung” der ungefragten Selbstverstandlichkeit er-
freut. Das scheint vor allem deshalb wichtig zu sein, weil in derartig grundlegenden Fragen
fur beide Seiten letzte Beweise und Begrindungen gar nicht moglich sind, denn es gehl um
die Voraussetzungen von Beweisen und Begriindungen selbst.
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grundung der sittlichen Zul&ssigkeit von Selbsttétung nicht gelingt.
2. In der Priufung der wesentlichen Begriffe 1al3t sich nicht nur eine
Umdeutung des traditionellen Verstandnisses feststellen, sondern
auch zeigen, daRR dieses neue Verstandnis gar nicht leistet, was es
vorgibt: sobald sein Sinn bedacht wird, ist der begrindende An-
spruch dahin. 3. Auch die Einwande gegen das sittliche Selbstt6-
tungsverbot halten einer Prifung nicht stand: wegen ihrer Voraus-
setzungen verfehlen sie die eigentlichen Griinde oder deuten sie um.
4. SchlieRlich wird versucht, die traditionellen Griinde fur das sittli-
che Selbsttdétungsverbot neu darzustellen und sie von mdéglichen
Fehldeutungen abzugrenzen. )

Die folgenden Gedanken zielen auf eine Ubersicht, nicht auf
eine umfassende und abschlieende Behandlung; vieles ist daher na-
turgemaf skizzenhaft, auf manches Detail oder verschiedene Diffe-
renzierungen wird verzichtet. Hier geht es nur um die Beurteilung
der sittlichen Zulassigkeit einer Tat als solcher, aber weder um die
moralische Beurteilung einer konkreten Tat noch um die Sittlichkeit
von Menschen, die durch Selbsttétung aus dem Leben geschieden
sind: das ware anmafiend, ungerecht und wirde den Respekt vor
den Betroffenen und ihren Angehdrigen verletzten. Das hebt aber
nicht den Sinn der Uberlegungen auf, sondern berticksichtigt, daR
die Tragik der Selbsttétung normalerweise vom Verlust der Freiwil-
ligkeit und dadurch der Verantwortlichkeit des Handelns begleitet
ist. Anders verhalt es sich allerdings mit Theorien und Autoren, die
diese Tat zu begrinden versuchen und eine prameditierte Selbstto-
tung als normale und zuldssige Tat darstellen: Analyse und Beurtei-
lung beschranken sich auf diese Aussagen.

Il. Der theoretische Hintergrund — Philosophische Ethik und ihre
Alternative

1. Der unkritische Umgang mit den Grundlagen und seine Folgen

Der Selbstmord ist, wie Camus schreibt, in gewisser Hinsicht
das einzige wirklich ernste philosophische Problem 35, denn er ist

35 Vgl. CAMUS A.: Der Mythos des Sisyphos. Ein Versuch lber das Absurde. Reinbek
1988.



Ludwig Juza 355

Priufstein und Ernstfall der Sinnfrage des Menschen. Seine sittliche
Bewertung gibt einen weitreichenden Aufschlul3 Gber das zugrunde-
liegende Selbstverstandnis des Menschen und Uber Sittlichkeit als
Bewertungsmal3stab von Handlungen. Konkret zeigt sich an ihm,
was Sittlichkeit bedeutet, wie sie sich von Nutzlichkeit und Recht
unterscheidet, worauf sie sich bezieht (ob auf Handlungsziele oder -
folgen, ob nur anderen oder auch sich selbst gegenuber), worin sie
grundet und von welcher Art ihr Geltungsanspruch ist.

Der Widerspruch in der Verwendung der Begriffe Selbstbe-
stimmung, Autonomie, Wiurde und Recht illustriert eine Bruchlinie
innerhalb der ethischen Problemstellung: unterschiedliche Problem-
stellungen im Bereich der Ethik — wie in anderen Erkenntnisberei-
chen — konstituieren grundsatzlich verschiedene Theorien, in de-
nen daher trotz Verwendung derselben Worte grundverschiedene
Begriffe anzutreffen sind.

Wo das nicht bericksichtigt wird, kommt es zu unkritischer
und unsachlicher Argumentation — die Diskussion wird verwir-
rend. Die Euthanasiedebatte illustriert die Folgen unkritischen Um-
gangs mit der eigenen Problemstellung, ihren Begriffen und Voraus-
setzungen. Dann fallt weder die Doppeldeutigkeit der Begriffe noch
ihre Umdeutung auf, ebensowenig grundsétzliche Unvereinbarkeit
der Problemstellung mit traditioneller Ethik: denn diese kann nicht
durch eine andere Problemstellung ,erweitert*, sondern nur durch
eine andere ersetzt werden. Die Verschleierung dieser fundamenta-
len Konsequenz wird begleitet von einem verbliffenden Anspruch
der Selbstverstandlichkeit fur eine ,neue” Ethik. lhre Kritik an der
traditionellen Ethik wird so erst verstéandlich.

Denn der behaupteten ,Inhumanitat* des Gesundheitswesens
und der Rechtlosigkeit des Patienten liegen weniger tatsachliche
Mangel, sondern ein grundverschiedenes Verstandnis von Huma-
nitat und Recht zugrunde; ,traditionelle ethische Kriterien und Un-
terscheidungen” fehlen weder, noch sind sie heute unbrauchbar,
sondern sind schlicht und einfach auRerhalb ihrer Problemstellung
nicht verstandlich und einsetzbar36: die sogenannten ,,Grauzonen*
erweisen sich als Phantom.

>i Das illustriert ungewollt z.B. Hoerster, wenn er einen ,in Kaufgenommenen* Tod
als Fall ,,aktiver Totung“ darstcllt und als Argument fur sie anfilhrt (HOERSTKR, a.a.O., S 41
1) — vgl. auch Birnbacher, Tun und Unterlassen, a.a.0., KiHSE, a.a.O.
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Auch manche theologische Ethiker verlassen in ihren Grund-
begriffen die Basis traditioneller philosophischer Ethik; so z.B. wenn
mit Notwehr, Todesstrafe und Martyrium von ,Ausnahmen” des
Totungsverbotes gesprochen wird — statt von Abgrenzungen im
Gegenstand der sittlichen Handlung — und daher auch im Problem
der Selbstt6tung nach moglichen, gerechtfertigten ,Ausnahmen® bei
Einzelfallen gefragt wird'7.

2. Zwei grundsatzlich verschiedene Problemstellungen und ihre Merk-
male

Vielfach wird die Diskussion in der Ethik nach ,deontologi-
schen“ und ,utilitaritischen* Ansatzen oder in ,Leben, Interesse,
Selbstbestimmung” als drei rivalisierende Argumentationsweisen }§
eingeteilt. Das kann zwar zu einer ersten Beschreibung verschiede-
ner Weisen des Argumentierens dienen; unterschiedliche Auffassun-
gen und ihre Zuordnung erfordern aber die Klarung der jeweiligen
Problemstellung (der Fragehinsicht und -absicht) und somit auch
die Klarung der Ansatze zueinander.

DalR’ Beflrworter wie Gegner der Zulassigkeit der Selbsttétung
sich in ihrer Begriindung wesentlich auf die Begriffe ,Selbstbestim-

Dcnn traditionelle philosophische Ethik kennt eine Reihe von bedeutsamen Unter-
scheidungen und Begriffen, die ein sittliches Urteil auch in Bezug auf Probleme &rztlichen
Handelns erlauben. So den Unterschied zwischen ,Freiwilligkeit* und ,Absicht*, zwischen
,Bewirken“ und ,Beabsichtigen®, zwischen , Tun“ und ,Geschehen-lassen, so die in die-
sem Zusammenhang mdgliche, wenn auch nicht besonders gliickliche, Unterscheidung zwi-
schen aktiver, passiver, indirekter und direkter Euthanasie usw. Ebenso kennt man seit Ari-
stoteles die Lehre von der ,Doppelten Wirkung“, bei der unter bestimmten Umstéanden
schlechte Nebenfolgen in Kauf genommen werden kénnen, oder auf den Einsatz auf3eror-
dentlicher Mittel verzichtet werden kann; ebenso findet sich eine Berlcksichtigung der
Handlungsfolgen oder die Forderung, von therapeutischem Ubereifer Abstand zu nehmen,
statt sich am Wohl der ganzen Person zu orientieren, und das davor schutzende Recht auf
Unversehrtheit des Patienten, usw.. Man konnte meinen, daf trotz aller Erganzungsbedurf-
tigkeit und persdnlichem Versagen durchaus ein begriffliches Instrumentarium zur Verfu-
gung stiinde, das die Achtung der Wiirde des Patienten zu wahren imstande ist.

37 Vgl. die in Anm. 18 zit. Autoren.

3B Vgl. Leist, Leben, ...Tn: ILLHARDT: a.a.u.S 49-56: der ,Autonomie-Ansatz", wie er
gerade von Vertretern des ,Rechts aufeinen eigenen Tod"“ vertreten wird, laf3t sich in seiner
Problemstellung dem utilitaristischen Konzept zuordnen; wegen der Mehrdeutigkeit des
Autonomiebegriffes ist aber auch in der Tradition Kants eine deontologische Variante
denkbar.
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mung*, ,Autonomie*, ,Wurde“ und ,Recht” berufen und dabei ge-
genséatzliche Bedeutungsinhalte verwenden, la@t sich auf zwei
grundséatzlich verschiedene Theorien in der Ethik zurtckfihren,
welche eine Bruchlinie innerhalb der ethischen Problemstellung illu-
strieren. Von manchen wird deshalb versucht, dies in der Unter-
scheidung einer Ethik der Wirde gegentiber einer Ethik der Interes-
sen zusammenzufassen3d,

Der Unterschied in der Problemstellung l&f3t sich als Gegensatz
von philosophischer Ethik und methodisch verkirzten Problemstel-
lungen benennen. Erstere miht sich um einen unverkirzten Zugang
zur Wirklichkeit, hier zum sittlichen Handeln des Menschen und
seiner Besonderheit. Sie bedenkt ihre Fragestellung ebenso wie
ihren Ausgangspunkt, das in der Erfahrung gegebene Faktum der
praktischen Vernunft und die dazugehorigen anthropologischen
Voraussetzungen und weist sie auf. Die zweite wendet sich mit me-
thodisch-theoretischen Vorentscheidungen der Wirklichkeit zu und
versucht Regeln des Handelns ohne ontologischen Ausgangspunkt
und anthropologisch-inhaltliche Aussage Uber den Menschen zu be-
grinden: diese methodischen Beschrankungen der Fragestellung
werden ebenso wenig wie die auch darin liegenden anthropologi-
schen Implikationen bedacht oder begriindet und natirlich in ihren
Folgen — die Ausklammerung der unbedingten Dimension als Be-
sonderheit des Sittlichen — nicht zur Kenntnis genommen (werden
Mensch und Sittlichkeit ausgeklammert oder auch losgel6st von Er-
fahrung einfach willktrlich definiert, stellen sie dann keine prinzipi-
elle Bedingung fur das Handeln dar, sondern sind selbst noch Ge-
genstand der Verfiugung im Handeln).

Der Unterschied zeigt sich klar in der Art der analysierten Be-
dingungen oder Grunde: philosophische Ethik klart prinzipielle Be-
dingungen; und zwar jene, die die Eigenart menschlich-guten Han-
delns logisch und ontologisch konstituieren, d.h. es geht um die Be-
dingungen der Mdoglichkeit des Handelns als sittichem Handeln als

39 Das laf3: sich folgendermaRen skizzenhaft verdeutlichen: Eine Ethik der Wirde
nimmt ihren Ausgang von der Anerkennung des Menschseins und seiner Besonderheit: die
Achtung der Wirde, d.h. des unbedingten Wertes jedes Menschen, stellt eine prinzipielle
inhaltliche Grenze ries sittlichen Handelns dar. Anders eine Ethik der Interessen: ihr Aus-
gangspunkt ist der individuelle Wille (das Wé&hlen, Wunschen), der keine prinzipielle in-
haldiche Grenze (wie Wurde) anerkennt, sondern nur formale Bedingungen (der Verallge-
meinerung bzw. Unparteilichkeit) erfillt.
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Grundlage von Uberlegungen zu seiner Verwirklichung. Im anderen
Fall geht es nur um empirische Bedingungen; und zwar solche, die
den faktischen Prozel3 der Verwirklichung des Handelns betreffen,
d.h. die Art und Weise des Handlungsvollzuges und damit des Her-
vorbringens von gewiinschten Zwecken im Handeln: Bedingungen
der Verwirklichung eines — sich schon als zuldssig und rechtmafig
ausgebenden — Handelns. Kurz: es wird der (aristotelische) Unter-
schied von ,Poiesis* und ,Praxis“ aufgehoben und als eine Folge
davon die Unterscheidbarkeit von ,Nutzlichem* und ,Sittlichem*
Anders gesagt: Die zwar im Handeln zusammengehérigen, aber
grundsatzlich verschiedenen Fragen nach RechtméaRigkeit oder Sitt-
lichkeit des Handelns und jene nach der Wirksamkeit im Handeln
werden nicht unterschieden, ja die erste bleibt aus, sodal3 der zwei-
ten die Grundlage fehlt.

Der Unterschied zeigt sich auch in den Erkenntnissen und
ihrem Geltungsanspruch: im ersten Fall handelt es sich um das un-
bedingte Prinzip sittlich guten Handelns als Bedingung bzw. Prinzip
der Begrindung und Bestimmung des sittlich-guten Handelns; im
anderen Fall finden sich nur bedingte Prinzipien als Bedingungen
bzw. Prinzipien der Verwirklichung eines (schon als sittlich-gut vor-
ausgesetzten) Handelns, welche in ihrem Anspruch und ihrem Sinn
auf ein unbedingtes Prinzip verwiesen und angewiesen sind.

Darin zeigt sich auch die Beziehung der Ansatze zueinander: es
handelt sich keineswegs um den Gegensatz von moralisch und un-
moralisch, auch nicht um beliebige Auffassungen desselben Pro-
blems, welche gleichberechtigt mit demselben Geltungsanspruch ei-
ner Ethik nebeneinandergestellt werden kdnnen: methodisch ver-
kirzte Problemstellungen beinhalten nicht blof3 unreflektierte me-
thodische und anthropologische Voraussetzungen; sie begrenzen
auch das Problem auf einen Teilbereich — die Verwirklichung guten
Handelns — ohne allerdings auch diese Begrenzung als Bedingung
im eigenen Geltungsanspruch zu bertcksichtigen — vielmehr geben
sie vor, das ganze Problem der Ethik abzudecken.

Die Folge dieser Grenziiberschreitung ist allerdings gravierend:
denn es handelt sich dann — wie es Kritiker und Vertreter nennen
— um eine ,Alternative zur Moral“ 40: in ihr fehlt das Entscheiden-

40Vgl. MULLER, a.a.0., .S 98; Bestatigung kommt von dem Autor, auf den sich vor-
rangig Hans Kiing beruft: kuiTERT H. M.: Dasfalsche Urteil Uber den Suizid. Stuttgart 1986.
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de, und zwar eine Reflexion, in der das Sittlich-Gute (als Mal3stab
des Handelns) als eigenstandiger und vom Ontischen prinzipiell ver-
schiedener Gegenstand behandelt wird. Faktisch werden bedingte
Prinzipien der Verwirklichung guten Handelns und ihr bedingter
Mal3stab unkritisch und unreflektiert als sittliche und d.h. als unbe-
dingte behandelt und ihr Maf3stab als sittlich-gut oder unbedingt
ausgegeben. Zugrunde liegt ein — gegentber allen nur fur ,subjek-
tiv" gehaltenen Bewertungen — als selbstverstéandlich ausgegebenes
~objektives" Kriterium: das — meist empiristisch bestimmte — Vor-
handensein von etwas (sei es das Wohlergehen aller, die Steigerung
von ,Wertgehalten*, 0.4.) wird zur Rechtfertigungsgrundlage seiner
strategischen Durch- und Umsetzung gemacht. Allerdings ist dieser
Mal3stab nicht-moralischer oder auf3er-moralischerdl Art und daher
nicht geeignet, das Sittlich-Gute zu begriinden. Die ,Alternative zur
Moral* ruht also auf einer Scheinbegriindung, genauer auf einem
scheinbar selbstversténdlichen naturalistischen Fehlschluf3, der ver-
sucht, das Vorhanden-Sein zum Mal3stab des Sollens zu machen.
Das verfuhrt dazu, RechtméaRigkeit mit dem wirksamen Hervorbrin-
gen oder Beschaffen des jeweils subjektiv Gewlnschten zu identifi-
zieren.

Dieser falsche bzw. widersprichliche Geltungsanspruch findet
sich heute vor allem in den verschiedenen Varianten des Ultilitaris-

Als Abgrenzung zu Kants Kritik des Selbstmords halt er blof fest, daR es sich hier bei Sitt-
lichkeit um eine ,andere Auffassung“ vom Menschen handle, die man nicht teile. S 58 f;;
vgl. den Sinn der Kritik an H. Kiing von: SPLETT J.: Recht aufden Tod? In: Ethik Med., 42
(1996)57-61.

41 Vgl. z.B.: SPAEMANN R.: Gliuck und Wohlwollen. Minchen 1989, S 159: in utilitari-
stischen Konzepten wird das Wort ,gut” in einem auf3ermoralischen Sinn verstanden; vgl.
HOFFE O.: Sittlich-politische Diskurse. Philosophische Grundlagen. Politische Ethik. Biomedi-
zinische Ethik. Frankfurt/Main 1981, S 59, 63: Der Utilitarismus befindet sich eine Stufe
niedriger als das Verallgemeinerungsprinzip deontologischer Ethikkonzepte: deshalb ist er
durch andere Verbindlichkeiten zu erganzen und zu korrigieren. Mit seiner ausschlief3li-
chen Bedachtnahme auf Folgen bei der Verwirklichung des Sittlich-Guten bietet der Utili-
tarismus bei naherer Untersuchung weder einen zureichenden noch einen hinreichend ge-
nauen Maf3stab des Sittlichen an.— Vgl. auch die gleichartige Problematik bei der verbrei-
teten Rede von ,indifferenten und vormoralischen* Gutern, die erst durch eine ,teleologi-
sche Ethik" wieder in den ethischen Kontext reintegriert werden: sie ruht auf einer —irri-
gen — vormoralischen oder nichtmoralischen Betrachtungsweise menschlichen Handelns:
sie ist abstrakt (d.h. eine Herausldésung aus dem Zusammenhang der Person) und konstitu-
iert deshalb Guter als ontische Gegenstéande (vgl. Rhonheimer, Natur, a.a.0., 91 f.).



360 Annales theologid 14 (2000)

mus. Auffassungen dieser Art sind nicht neu oder auf das Selbstt6-
tungsproblem in der Euthanasiedebatte beschrankt, sondern beglei-
ten seit jeher die Diskussion der Ethik. Im folgenden werden derar-
tige Auffassungen auch als ,alternative Theorien zur Moral* be-
zeichnet.

3. Das unterschiedliche Problem philosophischer Ethik und der ,,Alter-
native zur Moral' - eine Skizze

a) Philosophische Ethik: Das sittlich-gute Handeln und der unbeding-
te Wert des Menschen

Traditionelle philosophische Ethik v.a. im Anschluf® an Aristo-
teles, Thomas und Kant42 fragt nach dem rechten Handeln, d.h. sei-
nem Mal3stab als menschlich gutes Handeln, als Sinn und Grund al-
ler einzelnen Ziele, Winsche oder Mittel und bedenkt so den Sinn
von Freiheit und das Selbstverstéandnis des Menschen.

Sie bedenkt darin das in allem Handeln, seinen einzelnen Zie-
len, auch im herstellenden Handeln gesuchte ,Um-willen®, das
nicht wieder ein beliebiger Zweck unter anderen darstellt, sondern
sein Selbstsein und Selbstwerden als Mensch ausmacht. Dieses Ziel
ist kein Gegenstand des Wahlens, sondern Mal3stab allen Wéahlens,
kein vom Subjekt wéhlbares und darin bedingtes Ziel, sondern ein
unbedingtes Ziel, kein Nutzliches oder Mittel, das gut flr anderes,
sondern formales Ziel aller Ziele und Mittel, nicht relativ auf ande-
res gut, sondern absolut ist: es kann daher nur um seiner selbst wil-
len gewollt werden.

Entsprechende Urteile der praktischen Vernunft formulieren
unbedingte oder kategorische Forderungen an das Handeln, eben
weil es sich nicht um ein wahlbares, d.h. bedingtes Ziel, handelt; sie
begleitet ein praktischer wie theoretischer Wahrheitsanspruch, eine
Allgemeingultigkeit.

Solche Ethik intendiert daher ein Wissen, um das Handeln als
menschliches zu leiten, damit der Handelnde sich durch dieses

12 Nicht in jeder Hinsicht ist bekanntlich Kant ein Repréasentant der klassischen
Ethik; seine Aussagen Uber Wirde, den ,absoluten, inneren* Wert des Menschen (vgl.
Grundlegung...) oder der Gedanke, Handlungen daraufhin zu betrachten, ob man sie als
Teil einer menschenwirdigen Gesamtordnung des Lebens vorstellen kann, fliigen sich aber
z.B. wohl in diese Tradition.
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selbst verwirkliche. Dieses Wissen wird seit Aristoteles sittlich-prak-
tisches Wissen genannt43. Sein ,Werk" ist nicht ein ,Etwas®, das
ihm nach seiner Verwirklichung aufgrund von Wahlen oder Wun-
schen noch gegeniibersteht, sondern sein ,Werk" ist er selbst; der
Grund dafur liegt in der Vernuntft.

Das sittlich Gute ist inhaltlich bestimmt: sei es wie bei Thomas
von Aquin als positives Kriterium, als Gut der Person44, oder sei es
wie bei Kant als ein — von Ethosformen und Inhalten eines erfull-
ten menschlichen Daseins unabhangiges — negatives Kriterium, das
als Minimalbegriff der Menschenwirde in demokratischen Rechts-
staaten geschitzt wird 45 Dieser Kern der Menschenwurde-Vorstel-
lung zielt auf nichts anderes als auf das, was den Menschen zum
Menschen macht: seine Fahigkeit zum freien Handeln und zur ei-
genverantwortlichen sittlichen Selbstbestimmung. Dieses unhinter-
gehbare ,Residuum des Selbstseins*“(Spaemann) begriindet, warum
der Mensch nicht nur 6konomischen Wert und gesellschaftlichen
Nutzen, sondern auch eine Wurde hat, die ihm als ,Zweck an sich
selbst* zukommt46. Der normative Gehalt von Menschenwtrde be-
deutet daher, den Menschen nicht als Mittel zu gebrauchen, sondern
als Selbstzweck, als unbedingten Wert zu behandeln, der alle eige-
nen wie fremden Zwecke, wie auch alle Vorstellungen vom mensch-
lich guten Leben und seine Verwirklichung relativiert47. Es handelt
sich also um ein Kriterium fir alle Handlungen, seien sie sich selbst
gegenlber wie gegenuber anderen. Es macht ,in sich schlechte”
Handlungen benennbar, da es wenige unbedingte Unterlassungs-
pflichten bestimmt, ohne jedoch einen vollstandigen Katalog von
Handlungspflichten zu geben.

Zu diesen in sich schlechten Handlungen zahlt auch Selbstt6-
tung. Sie ist eine schlechthin frustrierte und widersinnige Tat, da
dem Handelnden das erstrebte Ziel mangels Subjekt prinzipiell un-

43 Vgl. die Unterscheidung der Arten des Wissens bei: ARISTOTELES, Nikomachische
Ethik, X. Buch.

44 Thomas v. Aquin: Summa Theologiae, 1-11, g. 100, a.l.

45 SPAEMANN R.: Uber den Begriffder Menschenwiirde. In: BOCKENFORDE E.-W./ SpAE-
MANN R.(Hrsg.): Menschenrechte und Menschenwirde. Stuttgart 1987, S 307.

46 VVgl. Schockenhoff, Ethik des Lehens, S 178; vgl. Kant, Grundlegung, S 428 f.

47 Vgl. Kant, Grundlegung zur Metaphysik der Sitten. Akad. Ausg. Bd. 4, Berlin
1911, S 428 £.: die Person als Zweck in sich selbst zu behandeln und nicht als Mittel zu ge-
brauchen und darin zu instrumentalisieren.
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erreichbar ist48. Als Mittel gegen Schmerz, UberdruR und Lebens-
mudigkeit macht diese Tat den Menschen als Ganzes zum Mittel fur
einen seiner gewahlten Zwecke und versto3t darin gegen die seiner
aufgabenhaften Selbstzweckhaftigkeit geschuldeten und unbeding-
ten Selbstachtung. In dieser Tat wird mit der Beseitigung des Sub-
jekts einerseits das vernlinftige Ordnen des Handelns als eigentimli-
che Aufgabe des Menschseins abgelehnt und andererseits gegen die
Vernunftigkeit der Ordnung in der Beziehung zwischen Teil und
Ganzem in den Handlungen verstoRen, indem die Beziehung der
Teilhabe der Einzelhandlung am Ganzen des Lebens und der Repré-
sentation des Ganzen in der Einzelhandlung mif3achtet wird: sei es
in den beiden Arten von Zielen (bedingt-unbedingt), der beiden Be-
deutungen von gut (gut fur anderes — in sich gut), sei es in der
Sinnhaftigkeit einer Handlung (sinnvoll — Sinn), sei es in der Zeit-
dimension und der Gegenwartigkeit des ganzen Lebens 49. Selbstto-
tung lafdt sich nicht rechtfertigen, denn sie ist nicht widerspruchsfrei
zu denken und daher auch nicht sinnvoll zu wollen; sie wird zurecht
eine irrationale Tat genannts0.

b) ,Alternative zur Moral“: unbedingte Freiheitsausibung — willktr-
lich-bedingte Kriterien — kein verbindlicher Mal3stab

Dagegen widmen sich die verschiedenen Varianten der , Alter-
native zur Moral“ ausdriicklich nicht dem Nachdenken (ber den
Sinn und die Berechtigung von vorliegenden Zielen und Zwecken,
oder Uber den Mal3stab des Wahlens oder Wiinschens — er wird als
unlésbar beiseite gelassen 51. Hier geht es um ein Wissen, das die

48 Vgl. AUGUSTINUS, De lib arb., in., 22: ,Nichtsein aber ist nicht etwas, sondern ist
einfach nichts, und das kann man keine Entscheidung nennen, wenn ihr Gegenstand nicht
existiert ... Wer sich fur das Nichtsein entscheidet, ist Gberfuhrt, daR er tatsachlich nichts
wahlt, auch wenn er es nicht zugeben will.*; vgl. ebda. 23: Das ganze tatsachliche Verlangen
des Todeswillens zielt also nicht dahin, dal der Gestorbene nicht ist, sondern daR er ruht
und d.h. nach einem héheren Sein; darin besteht sein Widersinn.

49 Vgl. Spaf.mann, Es gibt kein gutes Téten, a.a.O., S 19; ders. Personen, a.a.O., S 125 ff.

50 Vgl. SPAEMANN, Es gibt kein gutes Téten, a.a.O., S 23.

51 Vgl. z.B. die knappe Bemerkung bei HOERSTER N.: Neugeborene und das Recht auf
Leben. Frankfurt 1995, S 11: ,Die Existenz einer metaphysisch fundierten Normenordnung
— etwa in Form eines sogenannten Natur- oder Vernunftrechtes — ist erkenntnisméagig
nicht erweisbar. Sie widerspricht in vielen Punkten den Denkvoraussetzungen eines moder-
nen wissenschaftlichen Weltbildes. Eine religids fundierte Normenordnung ... aber kann
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Verwirklichung der (moglichst uneingeschrankten) Freiheitsausi-
bung der jeweils subjektiv feststehenden Ziele und Zwecke im Han-
deln leitet, damit jeder tun kann, was er will bzw. das, was er jeweils
far richtig halt. Diesem Ausgangspunkt liegt eine Verkirzung von
menschlicher Freiheit auf Unabhangigkeit zugrunde (von ihrem spe-
zifischen Dasein im Ganzen des Menschen und seiner Beziehung zu
anderen bzw. zur Gesellschaft als ganzer wird einfach abgesehen).

Uneingeschrankte FreiheitsausUbung selbst nimmt den Platz
des unbedingten Handlungszieles ein, wird faktisch zum Sittlich-
Guten und erhebt einen unbedingten Anspruch. Allerdings ist die-
ses ,,Gute” als Unabhangigkeit im Handlungsvollzug formal und
auferlich zu allen Handlungsinhalten und daher eben kein inhaltli-
cher Mal3stab zum Urteilen. Deshalb gibt es und kann es dann auch
kein inhaltliches, d.h. allgemeines und gleichbleibendes Kriterium
fur die Beurteilung von Handlungen und die Zulassigkeit von Zielen
oder Mitteln geben; der Begriff einer in sich schlechten Handlung
ist daher hier sinnlos.

Durch die Art der Fragestellung bleibt dieses unbedingte Ziel
(da ndmlich Unabhangigkeit um ihrer selbst willen gewollt und in
allem Handeln gesucht wird) unbedacht. Das hat zur Folge, dal
auch der Handelnde selbst Uber dieses unbedingte Ziel gar nichts
weifl3, d.h. was er in und mit allen Einzelzielen eigentlich sucht: er
halt dies auch nicht als Mensch fr schlechthin gut oder wahr. Des-
halb hat der Handelnde hier kein Selbstverstidndnis von sich als
Mensch, ja sein Selbstverstandnis ist ihm unzugénglich, er ist sich in
fundamentaler Weise fremd.

Hier handelt es sich um ein technisch-praktisches Wissen 52,
dem es um die Verwirklichung eines Etwas als Zweck oder (Kunst-
bzw. Gebrauchs-) Ding geht, das ein in Eigensténdigkeit gegentber
dem Handelnden zu entlassendes Werk53 ist. Dieses Wissen macht

Uberhaupt nicht Gegenstand der Erkenntnis, sondern nur eines religiosen Glaubens sein;
fur die Rechtsgestaltung in einem heutigen sékularen Staat kann ihr von vorne herein keine
Begrundungsfunktion zukommen. Ubrig bleibt deshalb nur die zweite der genannten Be-
grundungsarten fur ein Recht aufLeben, die an das Interesse am Leben anknupft®.

52 Vgl. die Unterscheidung der Arten des Wissens bei: Aristoteles, Nikomachische
Ethik, X. Buch.

53 Die Verwirklichung von Wohlbefinden und Schmerzfreiheit, ja allgemein von
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sich allerdings selbstandig und versteht sich unabhéngig von der sitt-
lich-praktischen Reflexion und beansprucht das Problem des Han-
delns als solches zu erfassen: Handeln wird so auf Machen von etwas
reduziert, als technisch-instrumentelles Problem verallgemeinert.
Alles erscheint somit prinzipiell als Gegenstand der Verfiigung,
es gibt keinen Unterschied von Person und Sache 54; auch das Han-
deln selbst sowie Leiblichkeit und Leben, die anderen bzw. die Be-
ziehungen zu ihnen erscheinen nur als Mittel fur beliebige Zwecke.
Zwar wird dadurch alles als Mittel ,gleich*, allerdings auch gleich
belanglos und gleichgultigs5 — unabhangig von ihrer Mittel-Funkti-

,»Gluckseligkeit”, sind so ein duReres Werk. ,Auf3erlich* kann es einerseits genannt werden,
weil es den sinnlich wahrnehmbaren Zustand des Menschen betrifft und dieser gewollt
wird. Andererseits wird er nicht ,als wahr und gut* fir den Menschen als Menschen ge-
wollt, dann wirde namlich eigentlich das unbedingt Gute als Wahres und es daher in und
durch die Vernunft gewollt. Das ist das Dilemma: Begriffe und Urteile brauchen um
~Wohlbefinden“ zu suchen, zu identifizieren, die Unterscheidung zwischen dem Ge-
wiinschten und nicht Gewtiinschten. Der ,konsequente Hedonismus* ist nicht haltbar. Vgl.
P1aton: Gorgias; Spaf.MANN R.: Philosophie als Lehre vom gliicklichen Leben. In: ders.: Phi-
losophische Essays. Stuttgart 1994, 80-103, S bes. 88. — Kants Kritik des ,Eudaimonismus*
oder der Glickseligkeitslehren versucht in diesem Sinne gegen alle antiken oder modernen
Stoiker und Epikureier klarzustellen, daR eine Sittenlehre, die eine Anleitung zur Hervor-
bringung von Glickseligkeit bietet, nur mit einer Folge von Sittlichkeit beschéftigt ist, diese
selbst und ihre Ursache aber Ubersieht: vgl. Kant, Kritik der praktischen Vernunft, Akad.
Ausg. Bd. 5, S 129 ff. und 38 ff.

54 Hoerster verweist darauf, daR Zerstérung von Eigentum mit Einwilligung nicht als
Sachbeschadigung verfolgt wird und halt das vom Interessenbegriff her fur ein Argument
der Zulassigkeit von Selbsttétung. Vgl. HOERSTER, a.a.0., S 29 f.

55 Wenn man vom Selbstsein der Dinge und Dimensionen absieht, fihrt das zu kaum
akzeptablen Konsequenzen: namlich, da® Tod und Leben, Schmerz und Freude, Liebe,
HaR, Mitleid, Furcht, Hoffnung ,gleich* bedeutsam seien. Freiheit, die sich als reine Ver-
nunftautonomie versteht, halt sich nicht nur von allen individuellen menschlichen Regun-
gen frei, sondern kennt ihre endliche Dimension nur als Mittel, deren sie sich bei Beein-
trachtigungen endedigt. — Ein solches Denken findet sich nicht nur heute, sondern schon
in der Philosophie der Stoa. Sie entwickelte zur ,radikalen Entwertung alles Unverflugba-
ren* ein Modell, in dessen Mittelpunkt eine Affekttheorie steht: bevorzugte oder zurtickge-
setzte Dinge haben selbst gar keinen Wert, auch Gesundheit oder Krankheit nicht. Sie sind
weder ,,gut noch Ubel“ — sie sind gleichgultig (,Adiaphora*): ,,gut” ist nur die vernunftiger
Auswahl. Diese besteht darin, nur das zu wéhlen, was mit Sicherheit erreichbar ist; der ,,Af-
fekt“ verwirrt die Vernunft und verhindert diese einzige stoische , Tugend*“. Zwar geht man
dort von der sokratischen Tradition der Tugend aus, doch wird sie statt als Beherrschung
von Trieb und Affekt nun neu als vollstandige Abwesenheit des Affekts bestimmt. Tugend
wird dabei selbst zum Mittel und zwar zum Gluck erzeugenden Mittel. Sie besteht in der
Einsicht der Ubereinstimmung des Wollens mit dem Kénnen: Gliick ist diese Ubereinstim-
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on kommen sie als sie selbst nicht vor — auch Leib, Leben und Tod
werden zum Gegenstand des Machens56. Auch der Handelnde be-
handelt sich selbst als Objekt — die Beziehung zwischen Objekt
und Subjekt bleibt uniberbriickt. Er behandelt die Gestaltung sei-
nes Lebens als technisches Problem, das als ihm &uf3eres Werk her-
zustellen ist und vollzieht damit fundamentale Fremdbestimmung:
denn blof3 technisch vorgehen bedeutet, dal? Voraussetzungen und
Maflstébe nicht bedacht werden: das alles bleibt ihm selbst verbor-
gen. Da er aber so den Sinn seines Handelns nicht bedenken kann
bzw. dieser als blo3e Unabhangigkeit eine inhaltliche Leerstelle ist,
ist sein Handeln ziellos und blind gegentiber der Bedeutung des fak-
tischen Handelns und gegeniiber seinen Kriterien.

Handlungen kommen in dieser Theorie nur als Mittel fur belie-
bige — dem Handelnden auRerliche — Zwecke vor. Sie erscheinen
daher nicht als solche, sondern erscheinen nur als Handlungsfolgen.
Die Wahl von Handlungen bezieht sich somit blof3 auf eine Ent-
scheidung Uber die Zweckdienlichkeit der Folgen.

Die Auswahl dieser gewiinschten Folgen wird durch eine Ab-
wagung der Handlungsfolgen oder betroffenen Giter umgesetzt3',
als eine Bilanz von Nutzen und Schaden mit oder ohne einschlagige
Regeln usw.. Die Abwagung selbst stellt dabei aber keine inhaltliche
Bestimmung und so kein die Freiheitsausibung beschrankendes

mung und bedeutet positiv das Erreichen aller eigenen Zwecke, negativ ist es ,Apathcia“,
Affektfreiheit. Unglucklich ist daher nur derjenige, der seine selbstgewahlten Zwecke nicht
erreicht.

Die Bevorzugung oder Zuriicksetzung von Dingen selbst ist keine verninftige Wir-
kung, sondern Leistung des Triebes, der von Natur vorgegeben ist: die Forderung, ,natur-
gemaf, einstimmig mit der Natur zu leben“ bedeutet, die Bestrebungen seines Triebes, die
man in sich vorfindet und die gleichgliltig sind, gewahren zu lassen (vgl. HOSSENFELDER M.:
Die Philosophie der Antike. Stoa, Epikureismus und Skepsis. 2. erw. Auflage, Minchen 1995
("Geschichte der Philosophie in 12 Bd., Hrsg. v. W. RsD, Band 3), S 4.5 ff.). — Schon Au-
gustinus hat dieses Ideal des ,stoischen Weisen* kritisiert, zu dem das ,Recht* auf Selbst-
mord wie seine ,,Pflicht* gehort: vgl. SPAEMANN, Es gibt kein gutes Téten, a.a.O., S 20; vgl.
EIBACH: Sterhehilfe...., S 17 ff.

56 Vgl. SPAEMANN, Es gibt kein gutes Toten, S 29: ,Die aktive Sterbehilfe ist die Kehr-
seite jenes Aktivismus, der bis zum letzten Augenblick etwas ,machen“ muf3. Wenn man
das Leben nicht mehr machen kann, muf3 der Tod gemacht werden.”

57 Die Aufgabe der ,Abwéagung"“ gibt es auch im Rahmen philosophischer Ethik, al-
lerdings um ausgehend und mit Bezug auf das sittlich Guie zwischen sittlich zuléssigen Va-
rianten zu gewichten.
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Kriterium dar; ihre Merkmale sind frei zu bestimmen (mit der Be-
stimmung der Folgen, Gewichtung des Nutzens bzw. Schadens und
der Betroffenen). Denn Abwéagung ist selbst auch spezifisches Mit-
tel, um wirksam und langfristig — durch Einbeziehung des Nutzens
oder Schadens fur andere — eigene Freiheitsausiibung moglichst
uneingeschrankt zu sichern58

Der Inhalt dieser Theorie steht im Widerspruch zu ihrem eige-
nen faktischen Wahrheitsanspruch. Zwar vertritt sie in ihrem Kon-
zept, dal W'ahrheitsanspruch subjektiv beschrankt ist, fordert aber
zugleich fur das Konzept allgemein-glltige Anerkennung: der
Grund liegt in der Logik des Konzepts selbst, denn die Verbindlich-
keit von Wahrheit wirde den unbedingten Anspruch von Unabhéan-
gigkeit aufheben und darin das ganze Konzept. Die Folge daraus ist:
entweder ist der Anspruch des Konzepts richtig, dann aber ist der
Inhalt falsch oder das Konzept behalt die Ausklammerung von Ver-
bindlichkeit bei: dann aber ist es blo3 fur ihre Vertreter nutzlich, als
solches aber belanglos, jedenfalls keine ,Forderung® an andere:
denn es ist eben ,unverbindlich* und damit auch vernunftig unver-
mittelbar.

Die verschiedenen ,alternativen Theorien zur Moral“ teilen ein
grundsatzlich gleichartig verkirztes Freiheitsverstandnis. Auf dieser
Basis lassen sich aber v.a. zwei Varianten der Problemstellung aus-
machen, die entweder das Ergebnis weiterer, bedachter oder unbe-
dachter, methodischer Vorentscheidungen sind: erstens findet man
ein Freiheitsverstandnis, das sich auf &uf3ere Freiheit im Vollzug ge-
winschter Handlungen beschrankt und die Wirklichkeit innerer
Freiheit ausblendet; man kdnnte es als empiristisch oder positivi-
stisch bezeichnen und ihm v.a. Hoerster, Dworkin und Birnbacher
zuordnen. Zweitens trifft man ein Freiheitsverstandnis, das zwar in-
nere Freiheit auch kennt, aber diese nun — rationalistisch — Uber-
bestimmt (was auch zu unhaltbaren anthropologischen Konsequen-

58 So durfen z.B. Hoersters Forderung der gesetzlichen Beschréankung der Beihilfe
zum Selbstmord wie bei Euthanasie als Fremdtétung (vgl. HOERSTER, a.a.O. S 53 ff., vgl.
auch seine Kritik an Tugendhat a.a.0. S 33) oder Birnbacheis Ablehnung von aktiver Eu-
thanasie (BIRNBACHER, Tn: Hepp) nicht ein sittlich-prinzipieller Charakter zugemessen wer-
den: denn Wohliberlegtheit etc. dient nur der Realisierung des eigenen ,Interesses” und
hat nur funktionellen Charakter. Vgl- &hnlich Burger und Kuitert.
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zen fuhrt 39): denn hier wird auch das Kriterium ihrer ,ethischen”
Guterabwagung irrigerweise selbst noch als Gegenstand des
Wahlern, Bestimmens, Erfindens betrachtet und versucht, das Ver-
fahren der Guterabwagung gewissermal3en nachtraglich zu ,huma-
nisieren*,

In der unterschiedlichen, verflgenden Bestimmung Uber das
ethische Kriterium findet sich die Erklarung fur kontrére Beurtei-
lung trotz gleicher theoretischer Basis und Argumentationsweise: so
kommen Klng, Kuitert, Sporken u.a. dazu, daf3 es zulassige Griinde
der Selbsttétung geben kann; dagegen sehen verschiedene katholi-
sche Moraltheologen wie z.B. Fuchs, Eid, Virt, Holderegger zwar
auch die grundsatzliche Mdoglichkeit einer ,Ausnahme“ vom TO-
tungsverbot im ,Einzelfall“ (bzw. lehnen ein prinzipielles Verbot
ab), sehen aber keine Griinde, die eine Ausnahme als zulassig er-
scheinen lassen. Dieses Ergebnis andert allerdings nichts an der
auch sie betreffenden grundsatzlichen Kritik.

Aus dieser Skizze prinzipieller Mangel der theoretischen
Grundlagen ergeben sich naturlich auch fur die Frage der Zul&ssig-
keit der Selbsttétung wesentliche Konsequenzen: Mangels eines in-
haltlichen Kriteriums des Sittlich-Guten und mangels einer Betrach-
tung von Handlungen als solcher gibt es weder einen inhaltlich-be-
nennbaren und verbindlichen Maf3stab, noch einen spezifischen Ge-
genstand fur ein sittliches Urteil, sondern blof3 unreflektierte und
unbegrindete Behauptungen. In diesem Konzept kénnen daher
Handlungen als solche weder als zulassig noch als unzuléassig beur-
teilt werden bzw. es kann nicht widerspruchsfrei von moralischen
Geboten oder Verboten gesprochen werden: die Hilflosigkeit ,alter-
nativer Theorien zur Moral* wie des Utilitarismus bezlglich der Be-
grindung des Toétungsverbots ist bekannt&® auch daf? sich in die-

59 Denn die so bedingte Entwertung der leiblichen Dimension als Mittel verfehlt die
leiblich-geistige Einheit der Person und bringt somit einen anthropologischen Dualismus,
konkret eine spiritualistische Anthropologie, mit sich. — Eine solche Uberbestimmung von
Freiheit und die Reduktion des Menschen auf Vernunftautonomie findet sich exemplarisch
in der Philosophie der Stoa: vgl. Anm. 55.

60 Vgl. Mutter, a.a.0., S 193 f. — Ein immer wieder geduBerter Einwand verweist
darauf, daR Selbsttétung ebensowenig wie ,Selbstberaubung” unzuldssig sein kann. Dieser
Einwand geht allerdings ins Leere: denn einerseits selzL er die Beziehung zu Leib und Le-
ben als dinghaftes Eigentumsverhaltnis an; andererseits vermag er aufgrund seiner ein-
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sem Rahmen keine sittlichen Probleme des Menschen zu sich selbst
stellen6l. Daher ist ein Urteil Uber Selbsttdtung auf dieser Basis gar
nicht moglich. Der Versuch, eine Zulassigkeit doch ,moralisch” zu
begrinden, endet in einem Widerspruch, da diese Theorie in ihren
Vorentscheidungen jeder spezifisch moralischen Forderung oder
Rechtfertigung den Boden entzogen hat: Denn diese Konzepte aner-
kennen weder den unbedingten oder kategorischen Charakter als
die eigentimliche, konstitutive ,Form“ des Sittlich-Guten noch des-
sen unhinterschreitbare Verwiesenheit auf ein Verstandnis des Men-
schen als die dem Sittlich-Guten konstitutive ,,Materie* 62.

4. Die Kritik an der ,Alternative zur Moralu — eine Zusammenfas-
sung

Die Kritik an ,alternativen Theorien zur Moral“ zeigt sich in
methodologischer Hinsicht, insofern diese Theorien den eigentimili-
chen Gegenstand der Ethik, die sittliche Dimension des menschli-
chen Handelns durch verschiedene Vorentscheidungen ausklam-
mern, sich nur auf der Ebene des Faktischen, des Vorhandenseins
von Dingen, Gutern usw. bewegen und entsprechende Abwagungen
unkritisch zum Ganzen der Ethik erheben. Der Vorwurf des natura-
listischen Fehlschlusses, der ihrer Kritik an philosophischer Ethik
zugrundeliegt, trifft sie selbst: auf der Ebene des Empirischen, Fak-
tischen ist weder ein Sollen anzutreffen noch irgendeine Forderung
zu begrtinden.

schrankenden Voraussetzungen die Pointe des Gedankens — namlich einer ,Pflicht gegen
sich selbst“— nicht zu fassen, da er aufgrund seiner Vorentscheidungen den Gedanken der
Pflicht gar nicht kennt: so meint etwa Tugendhat (TUGENDHAT E.: Vorlesungen uber Ethik.
Frankfurt 1993. S 152 ff.), aus Kants kategorischem Imperativ lieRe sich keine Pflicht der
Selbsterhaltung angesichts des Lebensiberdrusses ableiten. Mit Kaulbach (KaULBACH F.:
Immanuel Kants ,Grundlegung zur Metaphysik der Sitten". Darmstadt 1988, S 67 ff.) kann
man dagegen zurecht einwenden, daf es bei der Anwendung des kategorischen Imperativs
auf den Fall der Selbsttétung um die Strukturgleichheit der Pflichten geht: die Pflicht gegen
den anderen schlie3t die Ungleichbehandlung und Sonderbehandlung von bestimmten Per-
sonen und Gruppen und daher auch gegen sich selbst aus, ja selbst die Privilegierung eines
bestimmten Lebensabschnitts innerhalb der Lebens-Biographie zugunsten eines friheren
(vgl. auch Holderegger, Grundlagen, a.a.O. S 231).

61 Vgl. Hoffe, a.a.0.: S .57, 8Iff.

62 Zur Unterscheidung von ,Form“ und ,Materie” in Bezug auf sittliclje Pflicht —
vor allem im Anschluf? an Kant, Grundlegung ... — vgl. MILAN-PUELLES A., Eticay realis-
mo. Madrid 1996, 42 ff.



Ludwig Juza 369

Die Kritik betrifft auch die anthropologischen Grundlagen die-
ser Theorien: die anthropologischen Voraussetzungen, die de facto
impliziert sind, werden nicht bedacht und es wird auch keine Recht-
fertigung daflr geliefert, dal3 die bloBe Abwégung von Handlungs-
folgen oder -gutem etwas mit menschlich gutem Handeln zu tun
hat. Es wird dadurch ein — um die spezifisch menschliche Dimensi-
on — verkirzter Handlungsbegriff verwendet und ein Freiheitsver-
stéandnis zugrundegelegt, das von seiner spezifischen menschlichen
Daseinsweise und ihren Bedingungen losgeldst ist. Undurchschaute
Selbstentfremdung, Universalisierung instrumenteller Rationalitat
und das Zusammenfallen von Legalitat und Moralitat sind die Folge.

SchlieB3lich zeigen sich noch in transzendental-pragmatischer
Hinsicht wesentliche Widerspriiche: die mit der Theorie verabschie-
dete Unbedingtheit von Forderungen steht im Widerspruch zu
ihrem eigenen Anspruch auf Umsetzung; der in der Theorie auf das
subjektiv Richtige verkirzte Wahrheitsanspruch steht im Wider-
spruch zum faktischen allgemeinen Wahrheitsanspruch von inhaltli-
chen Forderungen im Rahmen der 6ffentlichen Diskussion.

Daraus folgL, da? auf der Basis einer ,alternativen Theorie zur
Moral* eine Rechtfertigung als eine Begrindung fur die sittliche
Zulassigkeit auch von Selbsttétung prinzipiell gar nicht moéglich ist.

I11. Die vermeintliche Rechtfertigung der Zulassigkeit der Selbstto-
tung

Die Begrindung der Zulassigkeit der Selbsttétung in der Eu-
thanasiedebatte stitzt sich vor allem auf Begriffe, die im Ublichen
Sprachgebrauch vorhanden sind: namlich ,Selbstbestimmung®,
LJAutonomie®, ,\Wirde“ und ,Recht“, Da ihre Bedeutung und ihre
Herkunft aus dem Rahmen philosophischer Ethik normalerweise
nicht bedacht wird und gegenwartig ist, fallt auch die durch ,alter-
native Theorien zur Moral* erfolgte systematische — d.h. alle ver-
wendeten Begriffe betreffende 63 — Umdeutung nicht auf. Sie soll

63 Das betrifft auch ,Ethik*, ,Sinn“, ,Verantwortung®, usw. Die Wortschopfung
.selbstverantwortet* im Buchtitel von KUNG verweist schon auf einen veranderten Sinn von
Verantwortung (vgl. MULLER, a.a.O., S 30).
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hier in 111.1. skizziert werden. Die wesentlichen Einwande (I11.2.)
gegen das sittliche Selbsttotungsverbot setzen diese neuen Begriffe
wie auch die Geltung dieser Theorie als Ethik voraus. Werden die
darin Hegenden Voraussetzungen aufgewiesen, verlieren sie ihren
begriindenden Sinn.

1. Rechtfertigende Begriffe?

a) ,,Selbstbestimmung“? — Verklrzung aufeinen inhaltsleeren ProzeR

LSelbstbestimmung” ist heute ein gelaufiger Begriff: Wir erfah-
ren uns als freie Gestalter des eigenen Lebens, wissen selbst am be-
sten, was zu unserem Wohlergehen gut ist, und sehen einen gewissen
Eigenwert darin, diese Einsichten auch selber umzusetzen. Allge-
mein steht das Moment der Ungehindertheit und Eigenstandigkeit
im Handlungsvollzug in Abgrenzung zu fremdem Einfluf3 im Vor-
dergrund.

Diese allgemein verbreitete Wertschatzung von Selbstbestim-
mung beruht aber auf einer Grundlage, die zumeist nicht bedacht
wird. Sie setzt eine — besonders von Kant gepragte 64 — philosophi-
sche Ethik voraus, die ein Selbstverstandnis des Menschen ein-
scfdief3t, demzufolge der Mensch dadurch ausgezeichnet ist, Urheber
von Vollziigen zu sein und in ihnen das als gut Erkannte vollbringen
zu konnen 65. Auf dieser Grundlage mutet unsere Tradition dem
mundigen Menschen als Aufgabe zu, das Gute nach eigenem Dafur-
halten zu wahlen und zu verwirklichen. Dazu eroffnet sie ihm den
erforderlichen Raum und sichert ihn durch entsprechende gesetzli-
che Rechte.

Zu diesen unreflektierten Grundlagen gehoéren auch die unter-
schiedlichen Momente des Handlungsvollzuges selbst, die erst tber

64 GERHARDT V.: Art. ,Selbstbestimmung®. In: Historisches Waorterbuch der Philoso-
phie (HWPh), Basel 1995, Bd 9., Sp. 335-342.

65 Im Begriff des Vermdgens ist (a) das prinzipielle, ontologisch begriindete Kénnen
vom (b) faktischen bzw. aktuellen Kénnen zu unterscheiden (vgl. JuzA L.: Aufklarung, Ver-
trauen und Wohlwollen in einer Medizin der Person. In: Imago Hominis V (1998) 4, 261-273,
S 264 f.). Selbstbestimmung blof als ,,Féahigkeit* zu fassen ist daher ungenau, da dieser we-
sentliche Unterschied auRer Betracht bleibt: so z.B. in der Darstellung von LEIST A., In: 111-
HAKDT, a.a.0., S 53.
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den begrenzten Sinn von ,Eigenstandigkeit® im Handeln Auf-
schlu geben. So ist zu unterscheiden, ob es sich bei der Art des
Vollzugs um die ,innere* Wahl eines Inhalts oder Zieles als gut
oder um den ,auBBeren“ Handlungsvollzug aufgrund einer inneren
Wahl handelt. Trotz dieser Unterschiedenheit bleibt aber die fakti-
sche Zusammengehdrigkeit beider Dimensionen als die Angewie-
senheit des ,auf3eren* Vollzugs auf eine zugrundeliegende innere
Wabhl zu beachten. Weiters ist auseinanderzuhalten, ob die Art des
Gegenstandes der inneren Wabhl ein Einzelziel innerhalb eines vor-
liegenden Rahmens oder ein Gestaltungselement des Lebens als
Ganzes als Rahmen fur Einzelziele ist — sei es als ,Aul3eres” Gestal-
tungselement (z.B. im Wohnort, Beruf, usw.), oder sei es als ,inne-
res* Element des Handelns (z.B. eine grundlegende moralische
oder religivse Uberzeugung); schlieRlich ist bei der Betrachtung der
Verwirklichung des ,auf3eren* Vollzugs auseinanderzuhalten, ob es
um die Verwirklichung eines gewahlten Einzelzieles oder um die
Verwirklichung der gewahlten Gestaltungselemente des Lebens als
Ganzem geht.

Auch die Grenzen von Selbstbestimmung und ein ,Recht" auf
sie bleiben als selbstverstandlich vorausgesetzt. Das ,Recht* auf
Selbstbestimmung wird oft in seiner Eigenart als ,moralisches
Recht” nicht bedacht: d.h. als ein spezifischer Anspruch, dessen Be-
grundung darin besteht, der vorfindlichen Wirklichkeit des Men-
schen und seines eigentiimlichen Téatigseins zu geniligen, und wel-
cher nicht weiter begriindbare Grundiberzeugungen Uber den
Menschen beinhaltet.

Als unbedachte ,Grenzen“ der Forderung wie des Vollzugs
der Selbstbestimmung werden zumeist Ubersehen: einerseits die in-
haltliche Grenze des als gut erkannten (Selbstbestimmung hat sich
an der Wirklichkeit des Menschen und an Moral als der Ausfaltung
der geschuldeten Achtung in den verschiedenen Bereichen zu orien-
tieren) und andererseits die formale Grenze fur den Vollzug (der Re-
spekt vor der Selbstbestimmung anderer sowie jener Rechte, die sie
garantieren)66.

Fur die Befurworter der Zuldssigkeit der Selbsttétung ist

66Vgl. Muller, a.a.0O., S 147.
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Selbstbestimmung zwar der zentrale Begriff67; er wird aber unkri-
tisch verkurzt und unreflektiert verwendet68

Die beabsichtigte Unabhangigkeit und Neutralitat gegentber
der inhaltlichen Bestimmung sittlich-guten Menschseins, fuhrt zu ei-
nem radikal neuen Sinn von Selbstbestimmung: man versteht Selbst-
bestimmung hier nicht mehr als ein inhaltliches bestimmen des Seihst
zum guten Menschsein, sondern nur mehr als ein blof3 duRerliches
Verfahren, das auf ein unabhangiges Bestimmen (ber das Selbst ab-
zielt, d.h. Gber alles, was mich betrifft.

Selbstbestimmung wird reduziert auf ein formal-auf3erliches
Moment des Handlungsvollzuges, auf einen Verfahrensaspekt, der
dem Handeln und seinem Inhalt &ufRerlich bleibt: d.h. ungehindert
und unabhangig, das jeweils Gewlnschte tun zu kdnnen. Dieser ver-
kurzte Selbstbestimmungsbegriff anerkennt weder — die oben ge-
nannten — Grenzen, noch kann er den moralischen Charakter sei-
nes Anspruchs — als ,moralisches Recht* — oder seinen anthropo-
logischen Sinn widerspruchslos bedenken. Das bringt daher mit
sich, daB die Verwirklichung von Selbstbestimmung nicht mehr
durch die Unbedingtheit des Sittlich-Guten begrenzt und begrindet
ist; denn nun beansprucht die bloRe &auRRerliche Umsetzung von
Selbstverwirklichung — mit Bezug auf ein entsprechendes Verstand-
nis der Freiheit — Unbedingtheit und verlangt umfassende und un-
begrenzte Unabhangigkeit und Ungehindertheit im Vollzug.

Auf dieser Basis ist es durchaus konsequent, ,Selbstbestim-
mung“ auch Uber den eigenen Tod ausiiben zu wollen, d.h. Uber das
Wie und Wann des Todes zu verfiigen: Das Schicksalhafte wird be-
grenzt und der Tod als Verfligungsgegenstand unter anderem einge-
ordnet, d.h. banalisiert. Die Bedingungen des Menschen als leibli-
ches und endliches Wesen stellen damit selbst eine Beschrankung
der Freiheit dar, die man aufzuheben versucht. Fremdbestimmung
besteht hier in der Einschrankung des faktischen Verfligens, sei es

fir Vgl. z.B. Manifest, a.a.0.: ,selbstbestimmtes Sterben*;, KUITERT, Der gewiinschte
Tod, a.a.0.: ,Ein Standpunkt zur Selbstbestimmung® (S 67-74), FLETCHER, a.a.O., HOER-
STER, a.a.0. (,Recht auf selbstbestimmtes Sterben*, S 164), DWORKIN, a.a.O., bes. 30-318;
SPORKEN, Menschlich sterben, a.a.O., S 41 ff..; der Begriff und seine Verwendung in den
speziellen Sterbehilfevereinigungen: vgl. HOLDEREGGER, Grundlagen ..., a.a.O., S 291-294).
68 Vgl. LeistA., In: I11hardt, a.a.0. S49 ff.
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durch gesetzliche Bestimmungen oder durch Handlungen anderer
— nicht aber in einer Verfehlung des menschlich Guten im Han-
deln.

Die Hauptkritik an dieser Auffassung von Selbstbestimmung
weist darauf hin, daR hier ein inhaltsleerer und somit zielloser Pro-
zelR vorliegt, der dartber hinaus nur blind verfolgt werden kann:
Denn der Sinn und der Anspruch des Prozesses sind dem Subjekt
verniunftig nicht zuganglich. Es handelt sich also um einen Prozel3,
bei dem das Subjekt sich im Handeln nicht kennt und wiederer-
kennt, so dal der Handelnde seine fundamentale Selbstentfrem-
dung férdert. Nicht nur die Struktur und Aufgabe personaler
Selbstbestimmung werden verkannt, sondern auch die sittliche Di-
mension menschlichen Handelns: Der Mensch selbst wird in seinem
eigentimlichen Téatigsein und in seiner Freiheit nicht wahrgenom-
men.

Ein solches verkirztes Verstédndnis von Selbstbestimmung ver-
kennt auch die Besonderheit menschlichen Schmerzes 69: Er besteht
nicht bloR im Faktum eines ,unerwiinschten Zustands*, sondern in
einer personalen Zustandlichkeit, d.h. zum Schmerz gehoért wesent-
lich ,jemand* der sich als Leidender erfahrt, der sich zu seinem
Leiden verhélt und dem aufgegeben ist, in rechter Weise dazu Stel-
lung zu nehmen. Ohne Bedachthahme auf den Unterschied zwi-
schen dem Gegenstand der Erfahrung und einem erfahrenden und
stellungnehmenden Subjekt, wird das spezifisch Menschliche am
Schmerz verfehlt, seine Beurteilung verunmoglicht und das Beurtei-
lungskritierium verschleiert. Denn etwas als ,unerwinscht* zu qua-
lifizieren, setzt zun&chst voraus, dafd eben dieses Etwas vor und un-
abhangig von Winschen als es selbst vorliegt und auch bekannt ist,
um dann unter dem Kriterium des Winschenswerten qualifiziert zu
werden.

Diesen Kurzschlul? begeht der Versuch, die Zulassigkeit der
Selbsttétung durch den Hinweis auf ,sinnloses Leiden“ bzw. auf
»Sinnlosen Schmerz*, zu begrinden: Leiden und Schmerz ,sind"
weder sinnvoll noch sinnlos, sondern blol3 das Handeln in bezug auf
diese Gegebenheiten: Der Grund fur die Zuschreibung von Sinn

69 SPLETT J.: Schmerz und Leid als Konturen von Freiheit. Gedanken christlicher An-
thropologie. In: Ethik Med., 42 (1996) 217-232.
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liegt nicht in sachhaften Gegebenheiten, sondern im handelnden
Subjekt. Denn sein Handeln erweist sich als sinn-haft, insofern es
teilhat an dem und durch das im Handeln erstrebte menschlich gute
Leben, das Worauf-Hin, seinen Sinn. Wo aber das Handeln — nach
dem Verstandnis solcher Selbstbestimmung — ein inhalts- und da-
her sinn-leerer Prozel3 ist, ist eine Sinnzuschreibung — auch als
»Sinn-los* — ein Unding.

b) ,Autonomie“? - Verklrzung auf Unabhéngigkeit im Handeln

Auch der Begriff der ,,Autonomie” ist uns vertraut und wird in
verschiedenen Zusammenhé&ngen auch heute verwendet. Seine poli-
tische Grundbedeutung ist seit der Antike bekannt (ein Gemeinwe-
sen gibt sich selbst seine Gesetze, d.h. seine Gesetzgebung wird
nicht durch die Herrschaft Fremder besorgt); heute begegnen wir
dem Begriff weiterhin im politischen aber auch rechtlichen Zusam-
menhang z.B. als Schulautonomie, Landerautonomie, Privatautono-
mie, usw.. Institutionelle Autonomie kennen wir nur als begrenzte;
sie wird daher als relative bezeichnet. Ihre Grenzen sind z.B. ein be-
stimmter Gegenstandsbereich oder andere Rechtsvorschriften (Ver-
fassung, volkerrechtliche Verpflichtungen, internationale Dokumen-
te wie EMRK, EU-Recht, usw.), durch die sie jeweils bedingt ist. Al-
lerdings wird oft seine politische oder rechtliche Bedeutung unbe-
dacht auf die Ethik Ubertragen. Zwar wurde der Begriff mit Kant fur
das Selbstverstandnis des Menschen relevant und fur philosophische
Ethik zentral70, aber dies geschah nicht durch eine Vermischung
verschiedener Bereiche.

Autonomie wird von Kant als ,Selbstgesetzgebung der Ver-
nunft* bezeichnet. Aber diese besteht eben nicht hauptsachlich oder
ausschlieBlich in einer ,aul3eren“ Autonomie des Menschen im
Handeln. Freiheit wéare so auf bloRe Wabhlfreiheit beschréankt und
bestiinde nur in einer Unabhangigkeit in der Entscheidung Uber
Handlungsfolgen und -giter und ihrer ungehinderten Verwirkli-
chung. Kants Autonomieverstandnis setzt an der Grundfreiheit des
Menschen und seiner Moglichkeit an, etwas als Gutes zu bestimmen

70 Nun bezeichnet Autonomie ,Selbstgesetzgebung der Vernunft“ als die Méglich-
keit und Bestimmung des Menschen, sich durch sich selbst in seiner Eigenschaft als Ver-
nunftwesen zu bestimmen. Vgl. POHLMANN R.: Art. ,Autonomie". In: HWPh, Basel 1971.
Bd.l, Sp.701-719.
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und zum Motiv des Willens zu machen. Dabei geht es um jene ,in-
nere* Autonomie des Menschen, die Autonomie der Vernunft: sie
besteht negativ gefal’t in der Fahigkeit, die Vernunft von den ihr
~fremden“ Motiven (des Nutzens, des Vorteils, der Neigung, des
Wohlbefindens, usw.) unabhangig zu halten; positiv gefallt besteht
sie in der Fahigkeit, das Wollen an das Sittengesetz bzw. das Sittlich-
Gute zu binden.

JAutonomie durch Vernunft* 71 bedeutet daher nach Kant —
kurz gesagt — die Fahigkeit und Aufgabe, eigenstandig, durch eige-
ne und dank eigener Vernunft das Sittengesetz zum Motiv des Han-
delns zu machen, damit es ein menschlich gutes genannt werden
kann. Autonomie stellt somit ein Prinzip fur die Sittlichkeit von
Handlungen dar, und sichert auf diese Weise das eigenttmlich
menschliche Handeln.

Auf dieser Basis kann auch der Unterschied zwischen Selbstbe-
stimmung und Autonomie geklart werden: Selbstbestimmung als
Bestimmen des menschlichen Handelns unter der Ricksicht des
Sittlich-Guten beschreibt das menschlichen Tatigsein und seinen
vollen Sinn. Autonomie dagegen benennt die notwendige Bedin-
gung dieser Selbstbestimmung und zwar sowohl fur die Bestimmung
des Sittlich-Guten wie auch fir das Praktischwerden des Sittlich-
Guten fur das Handeln.

Moralische Selbstgesetzgebung bedeutet dann nicht, das sittli-
che Gute als Gegenstand des Verfiigens nach Gutdinken alleine
oder durch Konsens mit anderen festzusetzen und damit dessen
Geltung und Inhalt vom Willen und Zustimmung der Betroffenen
abhéngig zu machen: genau das wurde eben die Besonderheit des
Sittlichen, als einer Verbindlichkeit, die schon vor allem Wiinschen
und Wollen ist und Anerkennung verlangt, aufheben.

Die Befiirworter der Zulassigkeit der Selbsttétung folgen aller-
dings einer solchen Auffassung von Autonomie, die eine dem W(in-
schen und Wollen vorgegebene Verbindlichkeit bestreitet; sie be-
schrankt sich auf duRere Autonomie im Handeln und besteht in der
Unabhéngigkeit in der Verwirklichung dieses Handelns. Dieses Ver-
standnis hat aber, wie Leist richtig bemerkt, nur mehr vordergrin-

7'Kant, Reflexionen zurMet. Nr. 60/6, Akad. Ausg. Bd. 18, 443.
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dig etwas mit Kant zu tun72; vor allem ist es in sich widersprtchlich,
weil diese Gesetzgebung einerseits verpflichten will, andererseits
aber doch dem eigenen Willen entspringt73,

Ein Autonomiebegriff, der sich auf dul3ere Unabhangigkeit be-
schrénkt, aber zugleich als ,moralische* Forderung erhoben wird,
leidet unter denselben Schwierigkeiten wie der oben beschriebene
formal-auRRerliche Selbstbestimmungsbegriff: Er vermag weder sei-
nen anthropologischen Sinn und die Begriindung seines Anspruchs
zu bedenken und darzustellen, noch die in der Forderung selbst lie-
genden Grenzen (Moral und Rechte) zu vernehmen und anzuerken-
nen. So Ubersieht er seine relative Dimension nicht nur in der Wirk-
lichkeit des Menschen als seiner Bedingung, sondern auch in seiner
Gebundenheit an Vernunft und das ihr innewohnende Sittengesetz.
Falschlicherweise gibt er sich als (méglichst) absolut aus: Alle Hand-
lungsfolgen bzw. -glter zeigen sich nur als Mittel, sind verfligbar
und also gleich-gultig. Dieses Autonomiekonzept halt sich auch un-
abhangig von Vernunft und inhaltlich bestimmbarer Sittlichkeit74
und beansprucht, noch selbst nach subjektivem Daflrhalten tber
die Kriterien der Beurteilung von Handlungen zu verfligen (sei es
nach niichternem Kosten-Nutzen-Kalkll oder sei es in der subjekti-
ven Bestimmung des ,ethischen* Kriteriums im Rahmen einer Ab-
wagung von Gutern und der Klarung ihrer Verhéltnismafigkeit).
Doch damit wird gerade nicht geleistet, was man vorgibt: die Recht-
fertigung dieser Bestimmung bleibt offen. Auch der Versuch, sie
durch Konsens zu ersetzen, fihrt ins Dilemma: Denn verbindliche
Mafstabe und Kriterien missen schon ftr den und im Prozel3 der
Verstandigung und Konsensfindung gelten und ihn leiten. D.h. ehe

72 LEIST verweist ausdricklich darauf, dal} jene Auffassungen, die Selbstbestim-
mung/Autonomie als Basis fur ein ,moralisches Recht auf Selbstmord“ verwenden, mit die-
sen, vor allem durch Kant gepragten Begriffen, nicht mehr als den Namen gemeinsam ha-
ben: Leist A., In: I11hakdt, a.a.0., S 38 und 50.

73 Munter A, W.: Das ,Recht aufEuthanasie". Autonomie mit Nachhilfe. In: Ethica 7
(1999) 1, 47-67, S 49.

74Vgl. RUHRMOSER G.: Art. ,Autonomie". In: Handbuch philosophischer Grundbegrif-
fe. Munchen 1973, Bd.l, 155-170; Rohrmoser G.: Emanzipation oder Freiheit ? Berlin 2.
Aufl. 1995: Autonomie ohne Gesetz fuhrt zur Authebung ihrer selbst: das ist die ,Dialektik
der Aufklarung*: vgl. SPAEMANN R.: Ende der Modernitét? In: Philosophische Essays, a.a.O.,
232-260, bes. S233.
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der faktische Konsens stattfindet, gilt schon, was gerade durch ihn
erst begriindet werden sollte.

Autonomie als bloRe &aullere Unabhéangigkeit verstanden, er-
laubt kein Urteil Uber die sittliche Zulassigkeit oder Unzuléssigkeit
einer Handlung. Daher ist auch eine Begrindung der Zulassigkeit
der Selbsttétung auf dieser Basis nicht moglich75.76 77

Dal3 der Sinn und Begriff von Autonomie bzw. das damit ge-
meinte Selbstverstandnis des Menschen nicht bedacht oder aufge-
wiesen wird, entspricht der inneren Logik: denn das wirde nicht
nur die subjektive Geltung von Inhalten, sondern auch den Frei-
heitsbegriff sprengen. Es wiirde sich so zeigen, da Freiheit schon
wirklich sein muf3, um im Handeln verwirklicht zu werden 7(.

Mangels eines inhaltlichen Kriterium des menschlich guten
Handelns ist dieses Konzept auch nicht imstande, ein gemeinsames
Leben zu ordnen. Weil es noch dazu an blo3 subjektiver Geltung
und privater ,Moral“ festhalt, unterlauft der Versuch, eine gesetzli-
che Umsetzung zu erreichen, seinen eigenen Anspruch: denn es
wirde die Fremdbestimmung jener mit sich bringen, die diese Auf-
fassung nicht teilen und am unbedingten Wert menschlichen Lebens
festhalten, wie Safranek richtig gezeigt hat ".

c) ,Wirde"*? — Verkirzung auf den Gebrauchswert des Menschen

Weitgehend findet sich heute ein mit dem geschilderten Ver-
standnis von Selbstbestimmung und Autonomie zusammenhangen-
des ebenso unkritisches und unreflektiertes Verstandnis von ,Wur-

75 Aus der Sicht bloRer ,Handlungsfreiheit* 1ai3t sich die Frage eines totalen Verfu-
gungsrechtes nicht entscheiden oder begriinden: vgl. HOLDEREGGER: Grundlagen, a.a.O., S
291, HOLDEREGGER A.: Art. Suizid. In: Lexikon Medizin-Ethik-Recbt. hrsg. v. A. Eser u.a.
Freiburg i.Br. 1992, 1126-1148, bes. 1132; vgl. ders., An: ,Suizid - Ethisch". In: LEXIKON
der Bioethik. Gltersloh 1998, 3 Bde., Bd. 3,496-499.

76 Vgl. Anm. 74. —Die Verkiirzung des Freiheitsbegriffs auf ,au3ere*, inhaltsleere,
Lnegative" Freiheit und ein darauf ruhender Autonomiebegriff bestimmt wesentlich die
Konzepte neuzeitlicher Ethik; die Losungsversuche der dadurch entstehenden Schwierig-
keiten, wie sie bei Tugendhat oder Habermas zu finden sind, wurden kurzlich als unzurei-
chend kritisiert (vgl. SiEP L.: Zwei Formen der Ethik. Vortrage/NW-Akad.d.Wiss. Opladen
1997).

71 Safranek J. P.: Autonomy and Assisted Suicid: The Execution of Freedom. In: Ha-
stings Center Report 28, no. 4 (1998), 32-36.
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de*, durch das man ungehinderte Austibung von Freiheit im subjek-
tiv far richtig erachteten Handeln begrindet oder fordert.

Wird damit ein Handeln gemeint, dem alles unbegrenzt, d.h.
ohne moralische Grenze, offensteht, wird der Mensch selbst, sein
Leben wie seine Leiblichkeit, zum Mittel dieses Handelns: sein
~Wert" verklrzt sich auf einen Gebrauchswert. Dieser bestimmt
sich darin, ob und insofern das Leben sich als Mittel fur Erlebnisse
und gewiinschte Zwecke gebrauchen laft. Versagen Leib und Leben
in diesem Zweck, ,etwas zu bringen*, bzw. bringen sie nicht oder
nicht mehr das Gewlnschte und stehen keine wirksamen Instru-
mente zur Verfugung, um diese Schwierigkeit zu ,reparieren®, stellt
sich in dieser — fur Maschinen und Instrumente angemessenen —
Denkweise die Frage nach dem ,Nutzen“ weiteren Lebens.

Auch die Befurworter der Zulassigkeit der Selbsttétung orien-
tieren sich in ihrem Verstandnis von Wurde am ,Gebrauchswert"
des Menschen und machen sich das dementsprechende Denken zu-
nutze. Das illustrieren sie mit der Wahl des Wie und Wann des To-
des als Element der ,Wirde" 78, nennen es ,menschenunwurdig®,
ohne Wahl, auf der Flucht, im Krieg, an Hunger oder Epidemien zu
sterben oder in der modernen Medizin im ,endlosen Hangen an Ap-
paraten” 79. Ja das Arrangieren des eigenen Todes erscheint so die
einzig ,menschenwirdige Losung*, welche als die unbedachte Kon-
sequenz mit sich bringt, dal3 die Annahme des Leidens und des To-
des bzw. sein Erdulden offensichtlich dem Menschen ,unwirdig” 80
sei. Wer nicht eingreift, so scheint es dann, nimmt seine Wirde
nicht wahr.

Diesem Verstandnis steht sinnvoll begriindbares Handeln wie
der urspriingliche Sinn aller Errungenschaften der Moderne, des de-
mokratischen Rechtsstaates und aller Grund- und Menschenrecht-
serklarungen entgegen: dieser Sinn will den Unterschied zwischen
Person und Sache, Mittel und Selbstzweck bewahren und dem Men-
schen ein ihm geméaRes Selbstsein mittels Grundrechten und Rechts-
staat ermdglichen. Darin liegt die Auffassung, dal3 der Mensch W(r-

78 VVgl. Manifest, a.a.O.
79Vgl. KONG, S 16 und S 55.
80 Muller, a.a.0., S 30.
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des8l oder einen unbedingten, inneren absoluten Wert82 hat, der alle
eigenen wie fremden Zwecke relativiert, eben weil er Selbstzweck
ist. Deshalb gebihrt ihm als ganzer Person unbedingte Achtung.
Wurde begrenzt also das Verfiigen des Menschen, insofern es inhalt-
lich durch das Selbstsein des Menschen bedingt und auf dieses not-
wendig ausgerichtet ist, macht das Handeln Uberhaupt erst men-
schenwtirdig und begriindet daher keinen unbedingten Verfiigungs-
anspruch.

Wenn daher unter Wirde des Sterbens nur die Beschaffung
des Winschenswerten in Bezug auf das Sterben gemeint ist, dann ist
der Gedanke der Wirde irrefuhrend, weil verkurzt, leer und formal
wie bei der verkirzten Selbstbestimmung und Autonomie und dient
nur der pathetischen Uberh6hung. Auch hier wird der Unterschied
zwischen den faktischen Bedingungen und dem Stellungnehmen un-
terschlagen, indem bestimmte Bedingungen des Lebens, namlich
Krankheit, Leid, Behinderung, usw., ,entwirdigend” genannt wer-
den. Zwar stellen diese Bedingungen Beeintrachtigungen der Ver-
wirklichung menschlichen Lebens dar, doch diese Bedingungen ge-
ben weder noch nehmen sie Wirde. Diese Bedingungen wie alle
Umstande sind vielmehr die jeweiligen Anlasse, in denen die Ach-

81 Kant, Grundlegung, a.a.O., S 434 f.: ,Im Reich der Zwecke hat alles entweder ei-
nen Preis, oder eine Wirde. Was einen Preis hat, an dessen Stelle kann auch etwas anderes
als Aquivalent, gesetzt werden; was dagegen iber allen Preis erhaben ist, ... das hat eine
Wurde*.

82 D.h. es handelt sich um keinen ,Gebrauchswert”, , Tauschwert“, noch um einen
,2aspektbedingten Wert*; auch nicht um einen Maf3stab unter anderen (MeRwert). Was un-
ter einem ,unbedingten Wert"“ zu verstehen ist, zeigt sich darin, was Anerkennung dieses
Wertes heil3t: ,,Unbedingtheit” schliet Relativierung durch Zwecke aus, d.h. eine theore-
tisch oder praktische Orientierung, die den Wert eines menschlichen Lebens danach be-
mif3t, wozu es dienen kann und welchen Absichten es im Wege steht. Vgl. MULLER, a.a.O. S
78 ff. —Gegen den diesbeziglichen Einwand von Hoerster gilt cs zu bedenken, daf wir
zum Urteil, das Leben des Menschen habe Wurde oder unbedingten Wert, nicht durch
Schlu3folgerung oder aus einem anderen Urteil, das gewisser ist, gelangen. Die ,Anerken-
nung" spielt in unserem Denken und Handeln und somit fur unsere Moral eine grundlegen-
de Rolle. ,Denn was ,unbedingter Wert" des Lebens bedeutet, zeigt sich in der Weise, wie
wir spontan und fraglos mit denen umgehen, deren Leben wir einen solchen Wert zuschrei-
ben. Die Zuschreibung selbst — der Glaube, daR das Leben jedes Menschen von unbeding-
tem Wert ist — laf3t sich nicht begriinden, sondern als Grundlage unseres Umgangs mit
Menschen aufzeigen.” (MULLER, a.a.O., S 80).
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tung der Wiirde zum MafRstab des stellungnehmenden Handelns ge-
macht werden soll. Denn Wirde kann im Grunde weder ,hervorge-
bracht* noch ,verloren“ werden — sie kommt jedem Menschen un-
verlierbar zu und kann ihm weder im Leben noch im Sterben von
auflen genommen werden. ,,Er kann sie nur selbst verwirken, indem
er sich in seiner Fahigkeit zur freien Selbstbestimmung, also in dem,
was sein Menschsein ausmacht, verfehlt* 83,

Nicht aulRere Bedingungen verletzen daher die Wiurde, son-
dern ein menschliches Handeln, das die unbedingte Anerkennung der
Wirde verweigert. D.h. nur das Verhalten und Denken von Men-
schen verletzen die Wirde, wenn sie ihm die unbedingte Achtung
bzw. Selbstachtung vorenthalten, nicht Unselbstandigkeit und In-
kontinenz, nicht Leid und Elend nehmen Wirde. Vielmehr fordert
eben die Achtung der Wirde den Einsatz von Menschen zur Veran-
derung von bedriickenden Umstanden; diese Achtung fordert wir-
dige Behandlung, damit sie wirdiges Sterben durch das Festhalten
an der Selbstachtung erleichtert.

Wer daher den Gedanken vertritt, Leid und Elend minderten
die Wirde, gibt dem anderen zu verstehen, er sei nun ,weniger
Wert“: er erschwert ihm selbst und der Umgebung die Aufgabe der
Achtung. ,Wer in leidvollen Umstanden eine Infragestellung der
Menschenwirde sieht, denkt niedrig von ihr; und wer sie deshalb
durch die Beseitigung des Leidenden retten will, greift in diese
Wirklichkeit ein ... Das Kriterium, ob jemand in Wirde stirbt, liegt
also weder im Verhalten der Umgebung noch in Umstanden, son-
dern darin, ob er selbst, auch angesichts des drohenden Todes und
bedrickender Umstande die eigene Wirde respektiert. Selbsttétung
und Totung aufVerlangen kénnen also nicht durch Befreiung von un-
wurdigen Umstanden die Wirde des Sterbens sicherstellen --s..

83 Schockenho¥F, Sterbehilfe ..., S 47.

84 MULLER; a.a.0., S 92 ff.; vgl. auch bei S SCHOCKENHOFF (Sterbehilfe ..., S 47), der
die unterschiedliche Bedeutung von ,auf3eren Ursachen“ und ,innerer Einstellung” fur die
Woirde des Menschen unterstreicht: ,Was einen Tod ,wurdig“ oder ,unwtrdig“ macht,
sind nicht in erster Linie seine &uBeren Ursachen oder Umstande, und auch nicht das nie-
mals ganz aufzuhebende Maf} an ,Gewaltsamkeit“, das ihnen immer anhaften wird. Es ist
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d) ,Recht*? — Verkirzung aufsubjektives Interesse

VVon eien Beflirwortern der Zulassigkeit von Selbsttétung wird
diese auch als ,Recht” bezeichnet: konkret als ein ,,Recht auf den ei-
genen Tod" oder das ,eigene Sterben. Um dies richtig zu verste-
hen, gilt es den Unterschied zwischen moralischem und gesetzli-
chem Recht zu bedenken 85. das geforderte ,,Recht* wird dabei als
moralisches Recht verstanden, das schon vor aller gesetzlichen Zuer-
kennung besteht und dieser zugrunde- und vorausliegt, und deshalb
in einer Anderung gesetzlicher Bestimmungen eingehen sollte.

Zweierlei ergibt sich somit daraus: einmal, da der Einforde-
rung von Selbsttétung als moralischem Recht ein inhaltliches Selbst-
verstandnis des Menschen zugrundeliegt, aufdas es sich bezieht und
begriindet und zum anderen, daf3 dieses Verstandnis das der vorhan-
denen Rechtsordnung zugrundegelegte ablosen bzw. ersetzen will.

Der Konflikt um die Gestaltung der Rechtsordnung und das
ihr zugrundeliegende Verstandnis des Menschen illustriert — analog
zur Ethik — zwei gegensatzliche Denkrichtungen und Interpretatio-
nen des Sinns und der Begrindung von moralischem und daher
auch gesetzlichem Recht. Das traditionelle Verstandnis von Recht,
das sich in den Rechtsordnungen heutiger pluralistischer Rechtsstaa-
ten findet, versteht sich als Ausdruck der Anerkennung der Wirde
jedes Menschen durch Grund- und Menschenrechte, welche im
Menschsein selbst grinden und zur Basis der Beziehung zwischen
dem einzelnen und dem Gemeinwesen, der Menschen zueinander
wie auch der Gesetzgebung werden. Dadurch wird die kompromif3-
lose Benennung, Verurteilung und Empdrung tber in sich schlechte
Handlungen wie Volkermord, Folter, Menschenhandel, Verbrechen
gegen die Menschlichkeit, usw. erst mdglich. Dieses traditionelle
Verstandnis orientiert sich also zumindest unausdricklich an der
Wirklichkeit des Menschen durch einen Minimalbegriff der Men-
schenwdrde, sichert darin den Raum fur das Selbstsein als Selbst-
zweck!)aftigkeit dem Menschen und mil3t Rechten daher einen

vielmehr die innere Einstellung des Sterbenden, die Haltung, in der er seinem Tod entge-
gentritt, durch die er selbst seine Wiirde als Mensch auch in der Situation &uf3erer Hinfallig-
keit bewahrt. Menschlicher Beistand kann dem Sterbenden einen wiirdigen Tod erleichtern
oder — im Fall seiner Verweigerung — erschweren*.

8 Vgl. Mutter, a.a.0., S 131 f.
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Schutz- und Verteidigungssinn eben dieser Wirde zu: Diese liberale
Tradition ermoglicht Freiheit, indem sie juristisch-institutionelle Be-
dingungen einer autonomen Lebensfilhrung garantiert86. Zu diesen
liberalen Grundlagen gehort auch, dalR prinzipielle Grenzen der
Selbstverfigung bestehen und u.a. z.B. Selbstversklavung aus-
schlieBen. Jedenfalls verkehrt sich das Autonomieprinzip zum Para-
dox, wenn es sich als Recht, getotet zu werden, verabsolutierts’.

Gegenlaufig dazu ist ein Rechtsverstandnis, das Grundrechten
einen Anspruchssinn des einzelnen hinsichtlich konkreter Freiheits-
austbung bzw. dem Gemeinwesen einen Auftrag der Hervorbrin-
gung von Freiheit zumif3t. Geht es im traditonellen Sinn um die Ver-
teidigung als Ermdglichung von Freiheit, so handelt es sich hier um
Herstellung als Verwirklichung von Freiheit — ganz im Sinne der ja-
kobinischen Linie der Aufklarung. Beziglich der Begriindung von
Rechten halt man sich von einer inhaltlichen Grundlage frei, meint
sich so neutral gegeniber unterschiedlichen Auffassungen vom
Menschen zu verhalten und zieht sich auf ein formales Kriterium
zuriick: den Willen (Wunsch oder Interesse) des Individuums bzw.
der Bevdlkerung, der — mittels Mehrheitsentscheids — formal-de-
mokratisch ermittelt wird. Recht wird zum Mittel der Verwirkli-
chung von Freiheit gemacht88. Die verschiedenen Menschenrechte
werden darin auf blof3 ,ein“ moralisches Recht verkirzt: die mog-
lichst uneingeschrankte Verwirklichung von Freiheit.

Wo Selbsttétung als moralisches ,Recht* behauptet wird, lie-
gen das zuletzt skizzierte Grundverstdndnis und seine schon be-
kannten Mangel vor: Das Ausklammern des Bezugs auf das spezi-
fisch Menschliche nimmt dem Recht sowohl seinen spezifischen Exi-
stenzgrund wie auch seinen spezifischen, unverfuglichen, Willkar
begrenzenden Charakter. Die Beziehung zwischen den Individuen
kennt keine gemeinsame vorgegebene Grundlage: sie ist von der

86 Luf G.: Rechtsethische Aspekte der Euthanasiediskussion. Vortragsmanuskript.
Wien 1999, S 3.

8/ Vgl. FUCHS Th.: Euthanasie und Suizidbeihilfe. In: SPAEMANN / FUCHS, a.a.O., 31-
108,S 65.

84 Exemplarisch ist dieses Verstandnis bei Hoerster und seiner ,Interessensethik* zu
finden; kritisch dazu: PGLTNER G.: Achtung der Wirde und Schulz von Interessen. In: Bo-
NELLI, a.a.0., 3-32.
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Mehrheitsfahigkeit der Interessen abhangig — ein dergestalt formal
reduziertes Recht fordert gegen seine Absicht reine Willkar und das
heil3t Rechtlosigkeit, d.h. die Starke des Rechts wird faktisch durch
das Recht des Starkeren ersetzt. Das betrifft sogar Grundrechte, in-
dem bei ihnen die fundamentale Gleichheit aller in diesen Rechten
nicht mehr garantiert wird 89. Von einem Begriff des Rechts bleibt
nur der Schein des Wortes, dessen Verwendung unkritisch und un-
reflektiert ist.

Der Grund liegt schon im ,technischen“ Sinn von Recht — als
Hervorbringen von Freiheit 90. Weiters steht die als moralisch be-
hauptete Identitat von Recht und Wille im Widerspruch zum eige-
nen Anspruch: denn sie beinhaltet sehr wohl ein neues inhaltliches
Verstandnis des Menschen, und zwar ein solches, das von ihm in sei-
ner Eigenart absieht (damit aber auch von Verbindlichkeit, Pflicht
oder Verantwortung) und das dartberhinaus das bestehende erset-
zen soll. Das wird weder bedacht noch begrindet oder aufgewiesen;
auch der in diesem Zusammenhang gebrauchte Begriff des Rechts
ist blind fur seinen Sinn und Grund, eben auch nur Mittel fir einen
subjektiven Zweck, besagt selbst nichts, denn er ist blof3 eine Funk-
tion des moglichst unbegrenzten Freiheitsanspruchs. Das Dilemma
liegt in den Grundelementen — es fuhrt zur Aufhebung des An-
spruchs: denn entweder versteht man die Selbsttétung als Recht,
dann mif3te zugegeben werden, dald darin ein begrindungsbedurfti-
ges — der Wirklichkeit menschlicher Freiheit allerdings zuwiderlau-
fendes — weil inhaltliches und somit Allgemeingultigkeit beanspru-
chendes Selbstverstandnis des Menschen vorliegt, das diese Forde-
rung deckt. Das ist aber weder mit dem eigenen Anspruch noch mit
der bloR3 formalen Begriindung von Recht im Willen und ebensowe-
nig mit der Reduktion auf subjektive Geltung vereinbar. Die Alter-
native scheint nur darin zu bestehen, Selbsttétung zutreffenderweise
weder als moralisches ,Recht zu behaupten noch zu fordern.

Abgesehen von dieser grundsatzlichen Kritik, zeigt genaueres
Hinsehen, dald gerade jenes Kriterium in der Praxis versagt, das eine

89 Vgl. die Gesetzgebung zur Abtreibung; vgl. ,Konvention zur Biomedizinischen
Forschung*: R&6SLER, a.a.0.
90 Vgl. die Kritik in Kap. 2.3.2.
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zentrale Funktion fur die Umsetzung dieser Auffassung haben sollte:
JFreiwilligkeit* oder ,Zustimmung“ als Kriterium der Zulassigkeit
von Totungshandlungen erweist sich als nicht tragfahig. Denn es
versagt in den entscheidenden Problemsituationen: der human- und
sozialwissenschaftliche Befund tber das Fehlen von faktischer Wil-
lensfreiheit bei Suizid, sei es durch Pradisposition in der personli-
chen Lebensgeschichte oder infolge einer besonderen Situation 91,
wie auch der Erfahrungsbefund der Hospizbewegung uUber die
Mehrdeutigkeit der Willenskundgabe von Todkranken 92 entlarven
dieses Kriterium als lllusion, ganz abgesehen von seiner mangelnden
Praktikabilitat 93 und seiner Fragwuirdigkeit innerhalb unserer
Rechtsordnung 94.

Als Hilfsargument eines ,Rechts auf Sterben* wird versucht,
dieses als symmetrische Ergédnzung zum ,Recht auf Leben* auszuge-
ben und mit demselben Anspruch zu versehen. Das ist aber irre-
fuhrend. Denn erstens bedeutet Recht auf Leben kein Anspruchs-
recht; denn ein Anspruch, Uberhaupt am Leben zu sein wére
schlicht widersinnig (es ware niemand auszumachen, an den dieser
Anspruch sinnvoll zu richten wére bzw. der dieses ,Recht* auch ver-
letzen kdnnte). Vielmehr handelt es sich um ein Verteidigungsrecht:
es definiert eine Unterlassungspflicht. Eben weil ich mein Leben
nicht blof3 ,habe“ wie man Dinge hat, sondern ,ich mein Leben
selbst bin“, habe ich ein grundlegendes Recht darauf, ,nicht getttet
zu werden®, d.h. genauer ,am Weiterleben nicht gehindert zu wer-
den“ 95 Genau das Gegenteil beinhaltet das sogenannte ,Recht” auf

91 Vgl. die Ubersicht zur Literatur bei: HOLDEREGGER, Suizid a.a.0., ders.
Grundlage, a.a.0., 219 ff.: Ein Markstein in der psychologisch-empirischen Suizidfor-
schung ist die Entdeckung des ,préasuizidalen Syndroms" von RINGEL E.: Der Selbstmord.
AbschluR3 einer krankhaften psychischen Entwicklung. Wien 1953; Ringel E.: Selbstmord.
Appell an die anderen. Gutersloh 4. Aufl., 1989.

92 Vgl. die Publikationen von SAUNDERS G, Rest F.H.O., Tausch-Flammer D., u.a.

93 Durch personliche Begegnung &ndert sich die Erfahrung des Patienten und somit
auch die Basis moglicher AuRerungen: vgl. DORNBERG M.: Bemerkungen zur Struktur philo-
sophischer Argumentationen im Kontext der Sterbehilfe-Diskussion. In: ILLHAJRDT, a.a.O., S
65-72.

94 VVgl. BYDLINSKI F.: Denn man stirbt nur einmal. In: Die Presse, 10.10.1998, Spec-
trum V.

9% Vgl. Mutter, S 134.
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Sterben: es versteht sich als Anspruchsrecht, das Uber Leben wie
Uber Dinge, die man als Eigentum ,hat*, selbst oder durch andere
verfugen will, ja es will u.U. sogar anderen eine Handlungspflicht zu
toten auferlegen. Eine andere Unterlassungspflicht bestimmt das
grundlegende Recht auf Unversehrtheit, das auch in Bezug auf den
Sterbeprozel} gilt, was aber haufig Gibersehen wird.

Zweitens findet sich auch ein wesentlicher Unterschied im zu-
grundeliegenden Verstandnis des Lebens und seiner Eigentiimlich-
keit auch im Prozel des Sterbens. Dem Recht auf Leben liegt — zu-
mindest unausdricklich — als Verteidigungsrecht und Unterlas-
sungspflicht der Gedanke zugrunde, das vorhandene Lebendige als
eigenstandig zielstrebige Wirklichkeit anzuerkennen, die vom Wun-
schen und Wollen unabhangig ist, ja dieses erst ermdglicht. Sterben
wird dann als letzter Abschnitt des spezifisch zielhaften Lebenspro-
zesses % sichtbar, in dem das die Einheit und seinen Bestand konsti-
tuierende Prinzip des Lebendigen versagt und als sein Tod verlischt.
Die Anerkennung der eigentimlichen Wirklichkeit des Lebendigen
und die Bereitschaft, es als es selbst sein und wirken zu lassen, eroff-
net die Grundlage dafiir, den Sterbeprozeld als ein Geschehnis (im
Unterschied zu einer Tat) anzuerkennen, was fur die sittlichen Beur-
teilung des Handelns — dem Geschehen-lassen des Sterbens — von
Bedeutung ist97. Dagegen liegt einem Recht auf Sterben als An-
spruchsrecht ein Verstandnis des Lebens als blo3es Mittel fur jeweils
gewulnschte Zwecke zugrunde, das auch die Forderung nach unge-
hindertem Eingreifen mit sich bringt; d.h. ein das Handeln bedin-
gendes Selbstsein und Eigenrecht des Lebendigen wird nicht zur
Kenntnis genommen.

% Im Bezug auf einen ,in Gang befindlichen Proze3“ l1aft sich zwischen Téten und
Sterbenlassen als ein Geschehen-lassen unterscheiden: vgl. FOOT Ph.: Euthanasie. In: LEIST
A., 1990 und Foot Ph.: Téten und Sterbenlassen. In: Leist A./Wolf U. (Hrsg.): Die Wirk-
lichkeit des Guten. Moralphilosophische Aufsatze. Frankfurt 1997, 186-196, S 186 f.; vgl.
ahnlich: THOMAS FL: Sind Handeln und Unterlassen unterschiedlich legitimiert? In: Ethik
Med., (1993) 5,70-80.

9/ Das entscheidende Kriterium darf nicht Gibersehen werden: die sittliche Zulassigkeit
hangt davon ab, dal im Handeln der Tod des Betroffenen nicht direkt gewollt wird; nicht
die Weise der Ausfiihrung als Tun oder Unterlassen ist entscheidend. Das bloRe ,Unterlas-
sen“ von Handlungen bzw. ein ,Sterbenlassen” ist noch keine Rechtfertigung, ebensowenig
das, was man gerne im Rahmen der Euthanasie mit ,passiv‘ umschreibt: es kommt fur die
sittliche Beurteilung der Handlung entscheidend auf die Ausrichtung des Willens an.
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Die Rede vom Recht auf ,Sterben“ bzw. auf den ,Tod" ist
noch aus einem anderen Grund irrefihrend. Denn sie verschleiert,
dal} Sterben und Tod weder eines Anspruchsrechts bedirfen, noch
als solche verfugbar werden — sie sind naturhaft unausweichlich,
schicksalshaft. Was gemeint ist, wird nicht formuliert: es handelt
sich darum, freiwillig und direkt durch einen Eingriff ursachlich den
Tod zu bewirken und durch ihn den eigenstandigen Bestand der
Wirklichkeit des Lebendigen zu beenden. Allerdings bleibt die Ein-
griffsmaoglichkeit darauf beschrankt, den Prozel3 des Sterbens durch
den ,erfolgreichen* Eingriff auslésen zu kénnen — Sterben und
Tod als solche entziehen sich der Verfiigung. Die Grenzen des Ein-
greifens werden nicht bedacht: es kann weder Uber die eigentimli-
che Zielstrebigkeit des Lebendigseins verfiigen, ebensowenig Uber
die Vorgegebenheit des Lebendigen wie tber seine Endlichkeit und
Begrenztheit, noch Uber die darin bestehende Beschranktheit von
Freiheit bestimmen. Ein Anspruchsrecht auf Sterben tauscht sich
selbst eine Verfligungsmaoglichkeit vor, die gar nicht besteht; es
tauscht sich Uber die eigene Freiheit, weil es mangels Anerkennung
der Wirklichkeit auch die eigene Bedingtheit Ubersieht.

2. Rechtfertigende Einwande?

Befurworter von Euthanasie versuchen ihre Forderung damit
zu stitzen, dafd die Verbote der Beihilfe zur Selbsttétung sowie der
verlangten direkten Herbeifihrung des Todes durch andere eigent-
lich auf einer unbegriindeten und unzuldssigen Ablehnung der
Selbsttbtung beruhen.

Dabei werden héaufig drei Argumente angefuhrt98. die Ableh-
nung der Selbsttétung ruhe eigentlich nur auf einem (1.) religiésen
Argument, werde durch die 2000-jahrige (2.) christliche Tradition
getragen und stehe im Gegensatz zur (3.) ganzen klassischen Philo-
sophie und ihrem hohen Respekt vor Selbsttétung.

Die Auseinandersetzung mit diesen Aussagen hat ebenfalls mit
den Verkirzungen zu rechnen, die durch die ,alternativen Theorien
zur Moral“ selbst in der Rezeption von Grinden entstehen und zu
deren Umdeutung fuhren.

98 Vgl. Hoerster, a.a.0.: ,I. Unantastbarkeit des menschlichen Lebens?* (S 12 ff.),
,9. Religion als MaR3stab des Rechts?*, S 154 ff.; vgl. BURGER, a.a.O.
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a) Religiose Begrindung? - Die Verwechslung von Begriindung und
Auslegung

Die Kritik lautet, daf} sich die Ablehnung von Selbsttétung nur
auf Grunde stitzt, die religiose Voraussetzungen haben, wie sich in
der Rede von der ,Heiligkeit des Lebens* und der ,Souveranitat
Gottes" Uber das Leben zeige. Richtig ist daran wohl, dafR3 christliche
Sittenlehre eine unbedingte Achtung des Lebensrechtes fordert, von
der ,Heiligkeit des Lebens" spricht oder die ,Souveranitét tber das
Leben* Gott vorbehalt. Verfehlt ist allerdings die Kritik, weil sie —
wegen ihrer Verkirzungen — einerseits gar nicht zwischen dem em-
pirisch-faktischen Vorhandensein des Lebendigen und der Achtung
als Forderung an das Stellungnehmen unterscheidet und anderer-
seits die ,doppelte” Begriindung der Forderung ubersieht.

Die Forderung der unbedingten Achtung des Lebensrechtes je-
des Menschen gehort zwar seit jeher zum kirchlichen Lehrgut und
wird fur den Glaubigen durch die Annahme der Offenbarung ver-
bindlich. Es handelt sich dabei aber auch um eine Forderung der
Sittlichkeit, die in der Vernunft als Quelle griindet und von dorther
ihren allgemeinen Anspruch nimmt. Weil das so ist, ermdglichen all-
gemein-verbindliche sittliche Forderungen einen spezifischen An-
satz fur eine natlrlich-verninftige Religion und er6ffnen einen Got-
tesbezug, wenn sie als AuRRerungen eines gottlichen Gesetzgebers ge-
sehen werden; chrisdiche Religion bezieht sich ausdriicklich darauf,
indem sie darin denselben offenbarenden Gott — allerdings in sei-
nem Wirken als Schopfer — versteht. Die ,Gebote Gottes” spre-
chen das dem Menschen innewohnende Sittengesetz blof3 aus und
verweisen auf ihn als Urheber und Ausleger des Gesetzes; die For-
derungen werden in ihrer Eigenstandigkeit anerkannt, und zusatz-
lich als Inhalt der Offenbarung durch den Glauben begriindet 99,
Daraus folgt, daR die sittliche Forderung nicht blof3 deshalb gilt,

99Vgl. THOMAS v. Aquin: Summa Theologiae, I-11, g. 100, a.l. Als Bezugspunkt der
HI. Schrift dient vor allem: R6m. 2, 14-15: das Naturgesetz, ,das ins Herz geschrieben” ist.
Die sittliche Verurteilung von Mord, Abtreibung, Euthanasie und Selbstmord durch das ka-
tholischen Lehramt nennt immer als eigenstéandigen Grund an erster Stelle das natirliche
Sittengesetz: vgl. zuletzt JOHANNES PAUL TT., Enzyklika ,Evangelium vitae* 1995, Nr. 57, 62,
65; vgl. auch Katechismus der Katholischen Kirche. Miinchen 1993, 3.Teil, S 453 ff; vgl. aus-
fuhrlich dazu:. SCHLAG M.: Das moralische Gesetz in ,Evangelium vitae“. Frankfurt/Main
2000.
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weil sie in den ,Geboten“ ausgesprochen wird. Sie wird vielmehr in
den Geboten ausgesprochen, weil es sich um allgemein-verbindliche
und unbedingte sittliche Forderungen handelt 10°.

Das ,Souveranitatsargument” begriindet nattrlich keine sittli-
che Forderung, sondern expliziert und interpretiert sie 10Qinsofern
ist der kritische Hinweis richtig. Falsch sind aber die Schlisse, die
zumeist daraus gezogen werden. Aus der erlauternden Funktion des
Souveranitatsarguments folgt namlich keineswegs auf der Ebene
naturlicher Vernunft die Aufhebung von allgemein-verbindlichen
sittlichen Forderungen. Es zeigt sich blo3, dal} das Souverénitatsar-
gument die Geltung der interpretierten Forderungen voraussetzt.
Der Fehlschlul entsteht, wenn zuvor (wie schon bei Hume) die Ei-
genstandigkeit des Sittichen — und damit auch sein naturlicher
Gottesbezug — ausgeklammert wurde.

Es folgt auch nicht auf der Ebene des Offenbarungsglaubens,
dal3 damit allgemein- verbindliche sittliche Forderungen im Rahmen
des Glaubens nicht mehr erhoben werden kénnen. Denn auch die
christliche Version des Souveranitatsarguments anerkennt, daf3 sittli-
che Forderungen im Menschsein selbst griinden und allgemeine
Geltung haben. Deshalb kann sie dann diese Forderungen als For-
derungen des gottlichen Schopfers verstehen und sie mit der Offen-
barung durch ihn selbst bestatigt sehen. Der Fehlschlul? passiert nur,
wenn ohnehin — wie bei mancher ,autonomer* theologischer Ethik
— zuvor in eigenen Voraussetzungen die Eigenstandigkeit und Ver-
bindlichkeit von Sittlichkeit ausgeklammert und daher die Moralleh-
re auf subjektive Geltung reduziert ist (was unbeabsichtigt allerdings
die Preisgabe der Verninftigkeit und Vernunftgemalheit christli-
cher Religion wie Moral mit sich bringtl02). Wenn daher Selbstto-

100 Darauf hatte auch schon KANT verwiesen: ,Der Selbstmord ist aber unerlaubt
und abscheulich, nicht deswegen, weil ihn Gott verboten hat, sondern Gott hat ihn verbo-
ten, weil er abscheulich ist wegen der Herabsetzung seiner inneren Wirde unter die Tier-
heit.“ In: Eine Vorlesung Kants tber Ethik. Hrsg. v. Paul Menzer. Berlin 1924, S 193.

101 Diese Kritik an den Argumenten von Thomas und Augusdnus wurde schon von
Hume geéulert; vgl. auch Holdereggek, a.a.0. 223; H. King ,bestatigt* die Bedeutung
der Anerkennung oder Ausklammerung von Sitdichkeit: denn er versucht zu zeigen, dafl
sich — auf der Basis einer ,alternativen Theorie zur Moral* — auch der Anspruch auf
Selbsttétung bzw. grundséatzlich unbeschrénkter Herrschaftsausiibung Uber das Leben
Jtheologisch” interpretieren und explizieren 1alt (KONG, a.a.O., S 72).

102 Vgl. Anm. 18.
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tung mit Augustinus als Ablehnung des Schépfergottes interpretiert
wird, dann grindet das darauf, dal3 diese Tat eine Absage an ver-
ninftige — durch den Glauben vertiefte — Sittlichkeit darstellt,
welche im Horizont des Gesetzgebers des Sittengesetzes sinnvoller-
weise nur als faktische, mittelbare Absage an ihn selbst verstanden
werden kann.

Auch die Kritik an der sogenannten ,Heiligkeit des Lebens*
bzw. ,Unantastbarkeit des Lebens* 103 ¥{84fehlt die unterschiedlichen
Begriindungen, wenn sie meint, die Forderung nach unbedingter
Achtung der Person sei nur in religiosem Glauben begrindet und
von ihm abhangig. Der Grund fur diesen Fehlschlul3 liegt auch hier
darin, daB3 in der ,Alternative zur Moral“ die Wirklichkeit und Gel-
tung des Sittlichen ausgeklammert ist; daher wird allen doch vor-
findlichen Forderungen nur subjektive Geltung als religiose zugebil-
ligt oder sie werden als ,irrational* oder ,metaphysisch” abqualifi-
ziert (M. In eben dieser sittlichen Forderung geht es keineswegs um
ein unbedingtes Bewahren oder Erhalten des faktisch Vorhandenen;
das interpretiert nur derjenige, der eben nur faktisch-empirische
Handlungsfolgen, nicht aber den Unterschied zwischen Handlung
und Geschehnis und aller sich daraus ergebenden Folgen kennt.
Denn die Forderung unbedingter Achtung richtet sich als Mal3stab
an Vollziige von Subjekten, d.h. als eine Berechtigung fur das Wol-
len und Tun im Umgang mit Personen; sie stellt keine Mafleinheit
zur Klarung des Mehr oder Weniger im Vorhandensein von Dingen
dar. In dieser Forderung geht es nicht um das unbedingte Verhin-
dern des Sterbens, sondern um das unbedingte Unterlassen des di-
rekt gewollten Tétens. Mangels einer entsprechenden theoretischen
Grundlage bleibt das allerdings fur ,alternative Theorien zur Mo-
ral“ schlicht unverstandlich.

103 Kuhse, a.a.0.; HOERSTER, a.a.0., S 12 ff.

104 HOERSTER N.: Neugeborene und das Recht aufLeben. Frankfurt 1995, S 11 ff. Statt
eines ,religivs” oder ,metapyhsisch* fundierten Hechts auf Leben soll das ,Uberlebensin-
teresse” die Grundlage des Rechtes auf Leben fur eine soziale Normenordnung abgeben; S
117 f: Hoerster orientiert sich fur die Bestimmung des ,Wertes des Lebens” ausdriicklich
an Hume (ein dem Menschen vorgegebener metaphysischer oder religidser Lebenswert ist
auf rationalem Weg nicht erfa3bar) und stellt fest: Der ,Wert" eines bestimmten menschli-
chen Lebens ergibt sich aus dem Gesamtwert der Bewertungen und Wertschatzungen, d.h.
aus der Erwiinschtheit bzw. Unerwiinschtheit aller seiner Elemente oder Aspekte; ein da-
von unabhangiger Lebenswert ist eine ,reine lllusion“.
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b) Die christliche Tradition als Hindernis? — Eine Verwechslung von
Genese und Geltung

Ein anderes Argument verweist darauf, daf3 die Ablehnung der
Selbsttétung auf der 2000-jahrigen christlichen Tradition ruhe und
ihre Uberwindung ein Bruch mit dieser Tradition darstellen wirde
— eine solche Veranderung stolRe naturgemaf auf Widerstand.

Dieser Hinweis Ubergeht den wesentlichen Unterschied zwi-
schen ,Entstehungsgeschichte* (Genese) und ,Begrindung*: Denn
das auf dem Gedanken der Menschenwirde ruhende, sittliche
Selbsttotungsverbot ,verdankt zwar dem Christentum entscheiden-
de Impulse, aber diese historische Beeinflussung begriindet keine
dauernde Abhangigkeit* 105. Der sachliche Gehalt der Menschen-
wirde und die in ihr grindende Sittlichkeit findet daher im Chri-
stentum eine ,sachliche Entsprechung®, nicht aber ,exklusive Be-
griandung” 106.

Das bedeutet, daR auch der Widerstand gegen eine Uberwin-
dung der Ablehnung der Selbsttétung verschiedene Quellen hat und
mehr ist, als ein bloRer Bruch mit christlicher Tradition und Religi-
on. GemafR der hier vorgetragenen Uberlegungen handelt es sich bei
der Guthei3ung der Zulassigkeit der Selbsttétung um eine Absage
an naturliche Sittlichkeit Gberhaupt. Das bedeutet, dal3 der genann-
te Bruch zugleich einen Bruch mit jeder vernunftgeméafRen Religion
darstellt, insofern fur sie Sittlichkeit grundlegend ist; die Absage an
naturliche Sittlichkeit ist auch eine Absage an die Grundlage aller
Grund- oder Menschenrechte und aller auf sie griindenden Verbote
(sei es das Totungsverbot im allgemeinen, sei es Folter, Sklaverei,
Betrug, das Einhalten vertraglicher Verpflichtungen, usw.).

c) Beflrwortet durch die ganze klassische Philosophie? — Unzutref-
fend, unkritisch und anachronistisch

Ein drittes Argument verweist darauf, dal3 eine Ablehnung von
Selbsttétung im Gegensatz zur ganzen klassischen Philosophie ste-
he. Ein kurzer Blick in die Geschichte der Philosophie oder ein-

105 Schockenhotf, Ethik des Lehens, a.a.O., S 174
106 Ebda.
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schlagige Darstellungen 107 entlarvt allerdings diese Aussage als un-
zutreffend und einseitig.

Sie ist darUiberhinaus unkritisch, insofern der Hinweis z.B. auf
Stoa oder Hume die jeweiligen anthropologischen Voraussetzungen
und Konsequenzen Ubergeht und verschweigt; die oben vorgetra-
gene Kritik gegenuber ,alternativen Theorien zur Moral“ trifft auch
hier zu. So bringt der Hinweis auf Hume und seine Kritik der Grin-
de des Selbsttétungsverbotes 108 nichts wesentlich Neues, da gerade
bei ihm die Urspriinge der modernen ,Alternative zur Moral“ zu
finden sind, die ihren heutigen Vertretern zugrunde liegen. Eben
dieser Ansatz wurde von Kant eindrucksvoll kritisiert und tberwun-
den.

In der Berufung auf die Antike (vor allem auf die Stoa) findet
sich auch ein unibersehbar anachronistischer Zug: Denn damit wird
versucht, auf der Basis unseres heutigen demokratischen Rechtsstaa-
tes und dank seines Pluralismus eine gewisse Wertschatzung der
Selbsttotung der Vor-Moderne fur die Gestaltung unseres modernen
Gemeinwesens zum Mal3stab zu machen. D.h. es wird also ein Den-
ken und ein Konzept des Zusammenlebens beflurwortet, das gerade
nicht von den ,Errungenschaften der Moderne* ausgeht (dem Be-
wuldtsein der Einmaligkeit der Person, der Anerkennung ihrer War-
de, die sich in unveraulRerlichen Grund- und Menschenrechten und
ihrem allgemein-gultigen inhaltlichen Kriterium der Sittlichkeit ent-

107 HAMMER F.: Selbsttdtung philosophisch gesehen. Dusseldorf 1975; ERELING H.:
Art. ,Selbstmord*. In: HWPh, Basel 1995, Bd.9, Sp. 493-499.

108 Vgl. Hume D.: Uber Selbstmord. In: Philosophische Bibliothek (Meiner) 341.
Hamburg 1984, 89-99; vgl. auch: Ebeling, a.a.0. Die drei von Hume vorgebrachten Ein-
waénde befinden sich in einer vom Umfang her recht kleinen Schrift. Sie waren von ihm als
systematische Widerlegung der von Thomas von Aquin erdrterten Argumente gedacht: sie
werden alle hier behandelt: 1) Selbstvernichtung verstof3t weder gegen den gottlichen Wil-
len noch gegen die Vorsehung — es handele sich wie bei der Selbsterhaltung nur um Kraf-
te, die dem Menschen verliehen sind (vgl. 111.2.a); 2) Die soziale Verpflichtung erreicht spé-
testens dann ihre Grenze, wenn das eigene Leben unertraglich wird (vgl. 1V.4.); 3) Wird das
Leben zur Last, so liegt die Selbstvernichtung legitim im eigenen Interesse (vgl. die Kritik
der hier zugrundeliegenden Voraussetzungen in H.3.). — In einer Endnote erganzt Hume
aufschluBreich — zweifelte er vielleicht an der Tragféahigkeit seiner Argumente ? —, dal}
selbst fur den Fall, daR entgegen seiner Darstellung, in der christlichen Lehre doch Selbst-
mord verboten sei, das keine Bedeutung hatte, da doch ,das ganze Gesetz Mose abgeschafft
ist*, soweit es nicht durch das Naturrecht ersetzt sei.
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faltet). Der diesbezuglich undifferenzierte Ruckgriff auf eine gewisse
antike Wertschatzung der Selbsttétung bedeutet daher eigentlich ei-
ne Ablehnung der Grundlagen des modernen Staates (und darin
auch eine implizite Ablehnung von Sittlichkeit), wobei ja diese Vor-
aussetzungen wie ihre Anerkennung bekanntlich der moderne Staat
selbst gar nicht garantieren kann 109. Es scheint sich hierin ein Mo-
ment der ,Dialektik der Aufklarung” zu zeigen, das seine eigenen
Wurzeln nicht kennt und unbedacht die Selbstaufhebung der Mo-
derne betreibt.

IV. Die vermeintliche Widerlegung des sittlichen Verbotes der
Selbsttdtung

Ebensowenig wie die versuchte Begriindung der Zulassigkeit
der Selbsttétung sind die Einwande gegen das Verbot der Selbstto-
tung tragfahig: Sie blenden jene Dimensionen methodisch aus, auf
die sich das sittliche Verbot griindet. Daher bleibt der Gehalt der
traditionellen Argumente ungemindert glltig. Sie waren in den vor-
angegangenen Uberlegungen schon prasent. AbschlieRend sollen sie
auch kurz ausdrucklich behandelt werden und angesichts der
geaulerten Kritik verdeutlicht und weiterentwickelt werden.

Allgemein wird Mord fur verwerflicher als Selbstétung gehal-
ten; das hat nattrlich damit zu tun, da Mord strafrechtlich verfolgt
wird, Selbsttétung aber nicht. Das legt den Gedanken nahe, daf3 fur
die Gesellschaft nur jenes Unrecht bedeutsam ist, das die au3erliche
Beziehung zwischen verschiedenen Menschen betrifft. Daraus
scheint zu folgen, dal Selbsttotung zwar eine aulRere Tat darstellt,
aber auf den einzelnen beschrankt und fur die Gesellschaft bedeu-
tungslos ist.

Wenn man die traditionellen Argumente bedenkt, wird man
dagegen zur Auffassung gelangen, daf3 in sitticher Dimension die
prameditierte und arrangierte Selbsttotung — ebenso wie die Bereit-
schaft dazu — schwerer wiegt und fur die Gesellschaft bedeutsamer

119 Vgl. BOCKENFORDE E.-W.: Staat, Gesellschaft, Freiheit. Frankfurt/M. 1976.
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ist als Mord. Das ist kein Ruf nach dem Strafrecht — er wéare nicht
ratsam, nur kontraproduktiv — , sondern nur der Hinweis auf die
notwendige Unterscheidung zwischen Kriminalisierung einer aul3e-
ren Tat und ihrer sittichen Bedeutsamkeit fiir das Gemeinwesen.

In beiden Fallen ist das Faktum des Todes eines Menschen das
unwiderrufliche Ergebnis der Tat; aber die Ebene des Faktischen ist
nicht ausschlaggebend. Bei Mord handelt es sich in der Tat um eine
Ubertretung eines Verbots, das aber normalerweise nicht prinzipiell
abgelehnt wird, jedenfalls ist die Tat vom Gemeinwesen verfolgbar
und in beschrankter Weise flr eine Wiedergutmachung durch den
Tater nach aul3en wie nach innen (Einsicht, Reue, Abkehr) offen.
Dagegen entzieht sich die prameditierte Selbsttétung der Tat nach
definitiv nicht nur einer moglichen Wiedergutmachung, sondern be-
inhaltet auch die faktische Ablehnung einer sittlichen Beurteilung
dieser Handlung bzw. hebt im Falle einer subjektiv-willklrlichen
Bestimmung des Sittlichen sogar dessen Eigenart auf. Jedenfalls
wird so durch die Tat Sittlichkeit selbst und damit das Prinzip der
Menschenwiirde als Grundlage einer Rechtsordnung wie von Ge-
rechtigkeit und Frieden abgelehnt; es wird durch den unbedingten
Anspruch individueller Freiheitsausiibung ersetzt und die Person als
Ganze zum Mittel fur einen Einzelzweck gemacht. Die nicht-funk-
tionale Begriindung und Begriindbarkeit des TétungsVerbots selbst
ist damit in Frage gestellt. Dadurch betrifft und beschéadigt Selbstto-
tung den Malstab aller Beziehungen und die Grundlage der Gesell-
schaft, weshalb man sie keineswegs als belanglos betrachten kann.

Diese sittliche Bedeutsamkeit der prameditierten Selbsttétung
sollte sich daher in ihrer sozialen Bewertung niederschlagen und
auch Grundlage fur die Beurteilung des Verlangens nach Totung
und fur die Beihilfe zur Selbsttétung abgeben.

1. Die Bereitschaft zur Selbsttétung — unvereinbar mit der Unbedingt-
heit sittlicher Forderungen

Die sittliche Bedeutsamkeit der Bereitschaft zur Selbsttétung
hatte offensichtlich Wittgenstein im Blick, als er schrieb: ,Wenn der
Selbstmord erlaubt ist, dann ist alles erlaubt. Wenn etwas nicht er-
laubt ist, dann ist es der Selbstmord. Das wirft ein Licht auf das We-
sen der Ethik. Denn der Selbstmord ist sozusagen die elementare
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Sunde*. (Tagebuch 10.1.1917). Damit ist nicht die rechtliche Zulas-
sigkeit gemeint, auch nicht blof3 die Méglichkeit, sich einer Strafe zu
entziehen, sondern: Der Selbstmdérder entzieht sich jeder weiteren
moralischen Forderung, sodald ihm jedenfalls nichts weiter verboten
ist. Die Bereitschaft zur Selbsttétung entspringt aul3erster Verant-
wortungslosigkeit (R. Schneider).

Das Argument bedeutet genauer, wenn es erlaubt ist (also nicht
-wenn man sich umbringt, dann*), dann ist es mir erlaubt, mich je-
der moralischen Forderung und jeder Verantwortlichkeit zu entzie-
hen. Diese Forderungen verlieren faktisch ihren unverfigbaren und
absoluten — d.h. von meiner Zustimmung unabhangigen — Cha-
rakter. ,Diese Unabhangigkeit oder Absolutheit ist der Moral aber
wesentlich. Daher Iaf3t sie fur die Erlaubtheit der Selbsttotung kei-
nen Platz“ Il

Das Argument haut auf der Unbedingtheit des moralischen
Anspruchs auf. ,Denn zur Verfassung des Menschen gehort es,
grundsatzlich jederzeit und ungefragt unter Forderungen zu stehen,
die in keiner Weise dem Belieben unterworfen sind: Ware Selbstto-
tung erlaubt, dann ware dies nicht der Fall. Denn dann wére auch
erlaubt, sich jederzeit einer gerade relevanten Forderung nicht zu
unterwerfen: Und das kann jede sein. Daher — gleich welcher
Grund sich zu téten: Wer hierzu bereit ist, verleugnet die Unbedingt-
heit moralischer Forderungen' m.

2. Die Bereitschaft zur Selbsttétung - unvereinbar mit Selbslziveckhaf-
tigkeit als dem eigentiimlich Menschlichen

Bekanntlich hat Kant in unubertroffener Deutlichkeit und
Grundlichkeit daran erinnert, dal3 die moralische Ordnung eine von
Tatsachen, dem sinnlich Wahrnehmbaren verschiedene und ei-
gentimliche Wirklichkeit ist, welche durch die Tatigkeit der Ver-
nunft als Sollens-Urteile oder Forderungen konstituiert und nur von
ihr erfal3t werden kann. Die Fahigkeit zum freien Handeln und die
Aufgegebenheit eigenverantwortlicher und sittlicher Selbstbestim-
mung bestimmen das eigentiimlich Menschliche und sind im Ge-
danken des Selbstzwecks zusammengefaldt. Diese Wirklichkeit be-110 *

110 Vgl. Mualler, a.a.0..S 198.
11 Ebda.
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grindet die Besonderheit des Menschen gegeniber allem anderen,
seine Wurde oder seinen unbedingten Wert.

Bei Kant findet sich ciie philosophisch relevanteste und damit
provozierendste uneingeschrankte Abweisung der Selbsttétung 112, *
weil sie nicht nur als Tat zu sittlicher Selbstbestimmung im Wider-
spruch steht und nicht rechtfertigbar ist, sondern auch, weil sie sich
gegen die Aufgegebenheit sittlicher Selbstbestimmung selbst richtet:
Der Akt der Selbsttétung negiert nicht blof3 die Unbedingtheit von
Forderungen und darin Verantwortlichkeit als solche, sondern ,ver-
tilgt” Sittlichkeit als Zweck an sich selbstll5 und damit die eigentiim-
liche Aufgegebenheit menschlichen Handelns114,

Schon bei Thomas v. Aquin findet sich ein Argument, das in
dieselbe Richtung weist: Sclbsttotung verstof3t gegen das naturhafte
Streben des Lebendigen nach Selbsterhaltung 115. Genauer: im Falle
der Selbsttotung wird das Streben nach Selbsterhaltung nicht durch
praktische Vernunft sittlich eingeordnet — wie es der menschlichen
Natur gemafl ware; vielmehr wird gegen diese aufgabenhafte Ein-
ordnung verstoRen, und zwar durch den Gebrauch blof3 instrumen-
teller Vernunft. Im Anschluf3 an Thomas kann man daher Selbstto-
tung auch eine naturwidrige Tat nennenl16.

112 Vgl. Ebeling, a.a.0., Sp. 497.

115 Kant, Die Metaphysik der Sitten, Akad. Ausg. (Il. Metaphysische Anfangsgriinde
der Tugendlehre, Ethische Elementarlehre § 6), Bd. 6, 423: ,Das Subject der Sittlichkeit in
seiner eigenen Person zernichten, isi eben so viel, als die Sittlichkeit selbst, ihrer Existenz
nach, so viel an ihm ist, aus der Welt vertilgen, welche doch ein Zweck an sich selbst ist“.

14 Kant deutet mit der eben zitierten Stelle zwar an, daf die Ablehnung von Sittlich-
keit im Grunde die Ablehnung des eigentiimlich Menschlichen mit einschlief3t, fihrt diesen
Schritt aber nicht mehr aus. Zum richtigen Verstandnis seines Arguments wie seiner zentra-
len Bedeutung, scheint mir diese Vervollstandigung aber wesentlich zu sein.

115 Vgl. Thomas v. Aquin, Summa Theologiae, TT-TT, q.64, a.5; anders bei Kant mit
Verweis auf die innere Widerspruchsfreiheit der Natur: ,Da sieht man aber bald, daR eine
Natur, deren Gesetz es ware, durch dieselbe Empfindung, deren Bestimmung es ist, zur Be-
férderung des Lebens anzutreiben, das Leben selbst zu zerstoren, ihr selbst widersprechen
und also nicht als Natur bestehen wiirde ..." (Grundlegung, a.a.0., S 421 f.); vgl. ebenso:
Kant, Die Metaphysik der Sitten, a.a.O., (8§ 5): Selbsterhaltung ist ,wenn gleich nicht vor-
nehmste, doch erste Pflicht des Menschen gegen sich selbst“. Pflicht wird folgendermaRlen
bestimmt (Grundlegung, Akad. Ausg. Bd. 4, 421, Anm.): ,Ubrigens verstehe ich hier unter
einer vollkommenen Pflicht diejenige, welche keine Ausnahme zum Vorteil der Neigung
verstauet...”

116 Thomas v. Aquin fuhrt unter seinen Argumenten gegen die Selbsttdétung den
Verstol3 gegen das Selbsterhaltungsstreben und die sich selbst geschuldete Liebe an. Die
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3. Die Bereitschaft zur Selbsttétung — unvereinbar mit der Gleichheit
in der Achtung der Menschenwurde

Die Anerkennung der Selbstzweckhaftigkeit hat als Prinzip das
Handeln — gegen sich selbst wie gegeniber jeden anderen — zu lei-
ten. Diesen Respekt gegeniiber dem Selbstsein des Menschen nennt
man Achtung, Selbstachtung oder anders Liebe und Selbstliebe, d.h.
den anderen oder sich selbst im Handeln um seiner selbst willen —
also unter Beachtung seines Selbstseins zu wollen. Das gilt fir mich
und fur den anderen. Wer sich selbst nicht achtet/liebt, achtet/liebt
auch die anderen nicht. Damit sind Mord wie Selbstmord gleicher-
malfien ausgeschlossen: ,Denn wer sich seihst totet, tdtet auch einen
Menschen“11",

Auf die Gleichheit der Forderung hat erstmals Augustinus im
Bemihen um die Klarung des Sinns menschlicher Freiheit und des
rechten Wollens und in der Auseinandersetzung mit zeitgenossi-
schen Strémungen besonders der Praxis der Selbsttétung und ihres
zugrundehegenden stoischen ldeals hingewiesenl18,

Bezeichnung der Selbsttétung als einer naturwidrigen, d.h. mit der verniinftigen Natur des
Menschen unvereinbaren Tat, wird von ihm nicht verwendet. Mir scheint diese Benennung
sowohl bei ihm impliziert wie auch der Sache nach zutreffend zu sein. Aul3erdem schutzt
das auch dieses Argument vor seiner empiristisch-naturalistischen Umdeutung und erhalt
ihm seine Bedeutung.

117 Augustinus, De civitate Dei, 1, 20. Das hier vorgetragene Argument bewegt sich
im Rahmen der Klarung der Forderungen des Dekalogs und seines flinften Gebotes. Es
scheint mir uneingeschréankt giltig zu sein, da es in ihm nicht um die Begriindung des sittli-
chen Toétungsverbotes geht, sondern angesichts seiner Geltung nur um den Umfang dieser
Geltung dreht. AuBerdem gilt es das Verhaltnis von Glaube und Vernunft bei Augustinus
richtig zu berlcksichtigen (vgl. Gombocz Wolfgang L.: Die Philosophie der ausgehenden
Antike und desfriihen Mittelalters. (= Geschichte der Philosophie in 12 Bd. hrsg.v. W. ROD,
Bd. 4) Minchen 1997, S 311 f.): seine Betrachtung der Forderung als Gebot schliel3t — ge-
gen die moderner Denkweise — die naturlich-vernunftige Begrindung der Forderung bzw.
philosophische Argumentation nicht aus. — Deshalb halte ich es fur legitim, an den hier
enthaltenen philosophischen Hinweis anzukniipfen und auf diese Weise seinen Beitrag in
der Begrindung des Verbots fur die heutige Diskussion aktuell zu halten. — Vqgl. auch
Thomas v. Aquin, Summa Theologiae, XT-H, g. 64, a.5; 11-11 q. 44, a.3, a.7-8 (Selbstliebe als
Urbild und Ursache der Nachstenliebe).

118 Vgl. auch die ausfiihrliche Behandlung im ,Gottesstaat* und im Buch ,Uber den
freien Willen* (Augustinus: De civitate Dei, 1,17-27; De lib. arb. 111, 17 ff., 64 ff.); vgl. Spa-
EMANN R.: Art. Freiheit. In: HWPh, Basel 1972, Bd.2, Sp. 1064-1098, bes. 1081.



LudwigJuza 397

4. Die Bereitschaft zur Selbsttétung - unvereinbar mit dem rechten
Gemeinschaftsbezug des Menschen

Ein letztes klassisches Argument findet sich bei Thomas von
Aquin: Selbsttdtung stellt auch ein Unrecht an der Gemeinschaft
dar, weil jeder ihr als Teil angehdrt. Damit ist nicht das blof3 fakti-
sche Vorhandensein von Beziehungen zu anderen und zu einem
konkreten Gemeinwesen gemeint oder das Vorhandensein konkre-
ter Verpflichtungen anderen gegeniiber; damit ist auch nicht ge-
meint — wie Hume irrtimlich interpretiertll9 —, dal® eine soziale
Verpflichtung zum Leben bestehe.

Es geht hier vielmehr um die Beachtung der grundlegenden ge-
meinschaftlichen Dimension des menschlichen Daseins in der Ver-
wirklichung menschlich guten Handelns: Die Bezogenheit auf ande-
re bzw. das Gemeinwesen ist dem Handeln wesentlich. Die diesbe-
zuglich rechte Entsprechung entfaltet sich als Tugend der Gerech-
tigkeit. Der Grund des Irrtums: die Beziehung zwischen dem Einzel-
nen und der Gemeinschatt ist in anthropologischer Hinsicht als ein
auRerliches Nebeneinander gedacht, welches der Wirklichkeit des
Menschseins ebenso widerspricht wie der Aufgegebenheit mensch-
lich guten Lebens; vor allem aber ergibt die Rede von ,Unrecht®
aulRerhalb des Horizonts sittlichen Handelns keinen Sinn: genau das
hat Thomas im Blick.

Denn fur das Menschsein ist das Mit-Sein mit anderen ei-
gentumlich und grundlegend; auch sein Handeln ist davon be-
stimmt: es vollzieht sich und verwirklicht sich immer nur in der
Bezogenheit auf andere bzw. das Gemeinwesen. Die Tatsache des
Bezogenseins auf andere vermag naturlich nicht ein Unrecht der
Selbsttétung zu begriinden: denn diese Bezogenheit bleibt als spe-
zifische Beziehung auch noch in der Absage der Selbsttotung be-
stehen.

Die Aufgegebenheit des menschlich guten Lebens ist nicht nur
allen gemeinsam; sie verbindet die Menschen auch insofern mitein-
ander, als die Verwirklichung des menschlich guten Lebens die rech-
te Gestaltung der Beziehung der einzelnen zueinander wie zwischen
den einzelnen und dem Ganzen unverzichtbar fordert. Denn die

19 ERELING, a.a.0.: Hume: Die soziale Verpflichtung erreicht spatestens dann ihre
Grenze, wenn das eigene Leben unertraglich wird.
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sittliche Dimension dient nicht nur der Verwirklichung des einzel-
nen Menschen als Menschen, sondern auch — wegen seines Ge-
meinschaftsbezuges — der Verwirklichung eines menschlich rechten
Zusammenlebens. In seinem sittlichen Handeln ist der Mensch als
Mensch grundsatzlich immer schon auf das Gemeinwohl und seine
Verwirklichung aufgabenhaft — als Folge seines rechten Handelns
— bezogen: Es vollendet und erflllt sich seine Selbstverwirklichung
als Mensch nicht unabhangig vom Gemeinschaftsbezug, sondern erst-
en und durch ihn.

Selbsttotung versto3t daher gegen den der Selbstzweckhaftig-
keit des Menschen impliziten Gemeinschaftsbezug. Sie negiert nicht
blo3 die mit dem Menschsein gegebene Bezogenheit auf andere,
sondern vor allem die spezifische Verantwortung, als Aspekt der
Selbstverwirklichung flr die Férderung von Gerechtigkeit und Ge-
meinwohl zu sorgen.

Die Negation des rechten Gemeinschaftsbezuges wird bei Lie-
be und Freundschaft an der impliziten Anderung des Willens in be-
sonderer Weise sichtbar: Ein weitergehender Aspekt bietet sich
noch an: Selbsttétung beendet mit der Vernichtung des Subjekts
nicht blof3 faktisch die Verwirklichung von Liebe und Freundschatft,
sondern hebt sie auf und weist sie zurtick, indem namlich mit der
Tat die besondere Weise des Wollens, in der Liebe und Freund-
schaft bestehen, verlassen wird. Solange der andere um seiner selbst
willen behandelt wird, geschieht darin GutheiRung, Daseinsbe-
jahung, wie sie die Beziehung der Liebe und — sofern sie wechsel-
seitig ist — der Freundschaftl20 auszeichnet und ein Einssein bedeu-
tet: Wer daher Hand an sich legt, ,totet! auch den Freund. Denn er
negiert die GutheilBung des anderen, indem er sein sittliches Wollen
aufkiindigt (er hort auf, den anderen um seiner selbst willen zu wol-
len), und beendet damit die Freundschaftl2l.

120 Aristoteles, Nikomacbiscbe Ethik, Vili. Buch: Das Gute winschen um der Per-
son des Freundes willen.; vgl. die Andeutung ebda., 4. Kap., IX. Buch.
121 Vgl. Hammer, a.a.O., S 52.
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V. Schluf3

Aktuelle Forderungen nach Euthanasie stiitzen sich auf die an-
gebliche Zulassigkeit von Selbsttétung. Bei genauerem Uberlegen
zeigt sich aber, (1.) dalR eine sittliche Zulassigkeit von Selbsttétung
(a) weder in ,alternativen Theorien zur Moral“ begriindet noch aus
dem von diesen Theorien vertretenen Verstdndnis von Selbstbestim-
mung, Autonomie, Wirde und Recht nachgewiesen werden kann.
Wenn aus dieser Position dennoch die Zulassigkeit der Selbsttétung
behauptet wird oder dies als plausibel erscheint, liegt das am unkri-
tischen Umgang (b) sowohl mit den eigenen Voraussetzungen wie
mit dem Sinn der eigenen Begriffe. Wird (c) trotz dieser Defizite ei-
ne sittliche Zulassigkeit weiter vertreten, verbleibt ein Widerspruch,
der einer Verweigerung des Denkens gleichkommt. Auch (2.) der
Versuch der gesellschaftlichen Durchsetzung von Forderungen, die
sich auf die behauptete Zulassigkeit von Selbsttétung stiitzen, zeigt
Widerspriiche: so beruft sich (a) die Durchsetzung auf einen ,mora-
lischen* Anspruch, den sie selbst aber theoretisch bestreitet; so (b)
will sie ein ,neues” inhaldiches Menschenbild zum gesellschatftli-
chen Mal3stab machen, obwohl sie solche Vorgaben selbst flr un-
rechtméafig hélt; so (c) soll dieser MalRstab allen aufgezwungen wer-
den, obwohl das auch ihrem eigenen Verstandnis von Selbstbestim-
mung widerspricht.

Die zugrundeliegende Theorie widerspricht nicht nur der ur-
sprunglichen menschlichen Erfahrung, sondern klammert das sittli-
che Gute methodisch aus. Was bleibt, ist eine Strategie instrumen-
teller Rationalitat, die sich eine unbegrenzte Abwagungs- und Ent-
scheidungskompetenz anmalfdt. Diese Universalisierung der techni-
schen Absicht fihrt auch zu einer faktischen Aufhebung des Sittli-
chen.

Die logischen und praktischen Folgen aus einer Ausklamme-
rung unbedingter sittlicher Forderungen wurden gezeigt. Zu diesen
Folgen gehort auch, dal? die Aufhebung einer unbedingten, absolu-
ten Dimension in der Wirklichkeit des Menschen auch einen Grund
flr eine vernunftige Gottesbeziehung bzw. die Eigenart des Religio-
sen selbst (nicht blo3 einer bestimmten Religion) beseitigt, sofern
diese in der Anerkennung eines absoluten Seins- und Sinngrundes
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besteht. Hier zeigt sich die enge Beziehung und die praktische Be-
deutsamkeit der Unbedingtheit sittlicher Forderungen fir eine
Gottesbeziehung: diese Beziehung ist im Handeln immer schon im-
plizit betroffen und enthalten oder sie verfehlt ihre Eigenart. In der
Frage nach dem menschlich guten Leben wie in der ,Antwort" der
Praxis ist sie mitcnthalten. Wo diese Frage nicht gestellt wird, bleibt
ein Zugang zu einer verninftigen Gottesbeziehung verstellt; wo sie
aufgegriffen wird, vollendet sie den Menschen in der Wahrheit tber
sich als Mensch und Uber die Bedeutung seines Handelns.

Wir ,brauchen” nicht Schmerz und Leid. Wohl aber ,brau-
chen” wir dringlicher jeden, auch wenn er leidet, behindert oder
schwach ist, als er unserer Hilfe je bedarf. Leidende, Behinderte und
Schwache helfen uns, den selbstlosen Dienst nicht zu verlernen, uns
in Achtung, Freundschaft und liebender Zuwendung zu Uben. Sie
zeigen unsere Begrenztheit als Menschen und geben uns die Frage
auf, was wir als Menschen eigentlich wollen. Wir kénnen mit Lei-
denden und Sterbenden nichts anfangen: das ist gut so. Denn sie
wollen mit uns etwas anfangen: uns und unserer Kultur helfen, ihr
menschliches Antlitz zu bewahren, unserer Wiirde zu entsprechen.
Fur diesen ihren Dienst an uns sollten wir ihnen dankbar sein.

Institut fur medizinische Anthropologie und Bioethik — IMABE
A—1030 Wien. Landstrasser Hauptstrassc 4/13



THE CHARISM OF THE FOUNDER OF OPUS DEl

Paul O'CALLAGHAN

Summary: |. Ecclesialcharisms - I11. The Universal Callto Holiness - I1l. Theological elements in-
volved in the universal call to holiness: work, divinefiliation, the Cross - IV. The charismatic and
human character ofthe message of blessedJosemaria - V. How was this message and conviction
implanted in the mind and heart ofblessedJosemaria - VI. Forged by the Spirit - VII. Conclusion.

Blessed Josemaria Escriva de Balaguer (1902-1975) considered
October 2nd, 1928, as the day when his true life began. On that day,
during a retreat he was doing in Madrid, he “saw” Opus Dei. That
was the way he always described the event that took place on the
feast of the Guardian Angels seventy two years ago: he did not
dream up Opus Dei, nor did he make up his mind to found it, nor
did he get together with other people to draw up its statutes and
rules.¥ «On that occasion», he said, «Jesus moved into my soul with
an act of authority».2

1 In the words of Msgr. Javier Echevarria, the present Prelate of Opus Dei, who
worked side by side with Blessed Josemaria for more than twenty years: «El Fundador no
concibio el proposito de fundar el Opus Dei. El Seiior le hizo ver la Obra el 2 de octubre de
1928, cuando se encontraba haciendo unos ejercicios espirituales (...) Fue, pues, una in-
spiration que el Seiior transmitié exclusivamente al Siervo de Dios. Por lo tanto, no fue una
idea que concibié por su cuenta, ni tampoco un proyecto nacido con la participacion de
otras personas», in VP 296, note 113. The abbreviation “VP” refers to the recent biography
of A. Vazquez de Prada, El Fundador del Opus Dei, voi. 1: jSefior que veal, Rialp, Madrid
1997, which | have used extensively in this study.

2 Jesus «se metia con ese acto de autoridad en el alma» Letter 9-1-1932, n. 9, in VP
295, note 109.
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Blessed Josemaria was indeed the Founder of Opus Dei. Yet he
always felt reluctant about calling himself a Founder. And not only
out of humility. «I am a Founder with no foundations», he
repeated.3 Sometimes he quipped: «the best Founder | know is in a
bottle»,4 speaking of a popular, not very expensive, kind of Spanish
brandy (“Fundador”). He was uncomfortable about calling himself
the Founder of Opus Dei5 for he was keenly aware that its “birth”
was not his doing.6 «On that day», he said, «Our Lord founded his
Work, he brought Opus Dei into existence». 7 He saw it as a gift of
God, a work of God, Opus Dei, and, as if to clarify what this meant
in saying so, he added that it was operalio Dei, God's action, God’s
doing, God's own work. That is also why he used the term “to see”
Opus Dei when speaking of that occasion. And that is why the title

3 He termed himself as a «Fundador sin fondamento» Instruction 19.3.1934, n. 11,
note 13.

4 «El mejor Fundador que conozco esta embotellado», cited by J.L. SORIA, Maestro de
buen humor, Rialp, Madrid 19932, p. 122.

5 He resisted founding anything, since the idea of «comenzar una nueva fondacion
podria ser por soberbia, por un desco de etemizarse» Letter 29-XI11-1947/14-11-1966, n. 17,
in VP 317 f. «Sabéis qué aversion he tenido siempre a ese empeno de algunos —cuando no
esta basado en razones muy sobrenaturales, que la Iglesia juzga— por hacer nuevas fonda-
ciones. Me parccia —y me sigue pareciendo— que sobraban fundaciones y fundadores: vela
el peligro de una-especie de psicosis defundacion, que llevaba a crear cosas innecesarias por
motivos que consideraba ridiculos» Letter 9-1-1932, in VP 318.

6 «Y lleg6 el 2 de octubre de 1928. Yo hacia unos dias de retiro, porque habia que
hacerlos, y lue entonces cuando vino al mundo el Opus Dei» Meditation 14.2.1946, in VP
296. «Rompié la Obra en el mundo, aquel 2 de octubre de 1928» Meditation 2.10.1962 in
ibid. During its first months Opus Dei had «una vida de gestacién, nonnata, pero activisi-
ma» Apuntes intimos, n. 179, in VP 330. «La Obra creda para dentro, nonnata, en
gestacion: sélo habia apostolado personal» Apuntes intimos. n. 164 in VP 330. «La O. de D.
no nacera perfecta. Macera corno un nino. Débil, primero. Después, comienza a andar.
Habia, luego, y obra por su cuenta. Se desarrollan todas sus facultades. La adolescencia. La
virilidad. La madurez... Nunca tendra la O. de D. decrepitud: siempre viril cn sus impetus,
y prudente, audazmente prudente, vivira en una eterna sazén, que le ha de dar el estar iden-
tificada con Jesus, cuyo Apostolado va a hacer hasta el fin» Apuntes intimos, n. 409, in VP
582 f.

1 «Ese dia, el Senor fondod su Obra, suscito el Opus Dei» Apuntes intimos, 306, in VP
296. «Y el Senor dio luz a los ojos del ciego —a pesar de él mismo (del ciego)— y anuncia la
venula de un ser con entrana divina, que dara a Dios toda la gloria y afirmara su Reino para
siempre» Apuntes intimos, n. 290, in VP 303. Already in Logrono, Blessed Josemaria had
the presentiment of something which «estaba por encima de miy en mi» Letter 25-V-1962,
n. 41, in VP 303.
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given to this paper is not fortuitous: it deals with the founding
“charism” of Opus Dei.

I. Ecclesial charisms

In common parlance, the term “charism” is used in widely dif-
fering ways, not uncommonly with considerable lack of precision.
Three popular usages could be mentioned.

The term may evoke the figure of a “charismatic” figure, one
whose every word and simplest gesture appears to be charged with
an irresistible force to empower and direct the lives and actions of
those who come under his influence. Such a person seems, as it
were, to be “inspired” from beyond and above himself. Perhaps it is
this hidden or suspected presence of a divine inspiring agent that ul-
timately facilitates acceptance of the person and the message they
communicate.8

At times the term “charism” is employed to give expression to
the freedom and spontaneity of the Spirit in contrast with the immo-
bility and drudgery of nature and of civil or ecclesiastical institu-
tions. The Spirit is perceived to be the source of novelty, life, creativ-
ity, renewal in the Church and in society, purging inertia, tedium, in-
stitutionalism. short-sightedness and egoism.9

In the last place, the term “charism” as applied to an ecclesial
body or institution and defining its purpose and specificity, readily
evokes two ideas. First, that the charism in question, insofar as in
principle it derives directly from the Holy Spirit, must in some ways
be untouchable, sacred and unchangeable, and as a result respected

* The sociologist Max Weber takes the terms “charism” and the "charismatic” in a
purely sociological sense as referring to any kind of spiritual force capable of providing co-
herent and effective leadership: cl. M. WEBER, Gesammelte Aufsatze zur Religionssoziologie,
voi. 3, Tubingen 1921.

b On the possible tensions that can exist between “institution” and “charism”, cf. E.
CORECCO, Istituzione e carisma, in Das konsoziative Element in der Kirche. Akten des VI. In-
ternationalen Kongresses fur kanonisches Recht (1987), ed. W. Aymans, EOS, St. Ottilien
1989, pp. 79-98 (Eng. tr., in E. CORECCO, Canon Law and Communio. Writings on the Con-
stitutional Law ofthe Church, cdd. G. BORGONOVO—A. CATTANEO, Ed. Vaticana, Citta del
Vaticano 1999, pp. 316-40).
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by all in the Church. Second, and inseparably, that the specific content
of the charism should correspond to a well defined particular aspect
of the Church’s wider mission, for example, that of looking after the
poor, spreading devotion to a particular saint, teaching the young.

All three understandings of the term “charism” just mentioned,
though helpful to some degree, do not express its full import. For a
“charism” (from /apig gift), in the theological sense, is a special gift
of the Holy Spirit destined for the common good of the whole
Church.10 In general terms it may be said that all grace is “charismat-
ic”, in that it derives from the action of the Holy Spirit and is direct-
ed towards the good of the individual Christian, and sooner or later
to that of the whole Church. Yet certain “graces” are termed
charisms in the strict sense not so much because they are present in
the “everyday” sanctification of the members of the Body of Christ,
but insofar as they constitute, to a greater or lesser degree, a light
and power with which Christians as a whole can perceive and under-
stand their faith and Christian life in greater depth, and thus com-
municate it more effectively to others.

All the members of the Christ's faithful may receive charisms
for the edification of the People of God. 10Bishops, certainly, in
union with the Roman Pontiff and the Episcopal College, enjoy the
charism of infallibility in teaching Christian doctrine.l2

Although it should be obvious, it may be noted that the author-
ity and ultimate value of a “charism” does not derive so much from
the inner consistency or vibrancy of the message being communicat-
ed, or from its tangible efficacy, but directly from the action/initia-

10 «Whether extraordinary or simple and humble, charisms are graces of the Holy
Spirit which directly or indirectly benefit the Church, ordered as they are to her building
up, to the good of man and to the needs of the world» Catechism ofthe Catholic Church, n.
799; cf. ibid., n. 2003. On charisms in general cf. for example J.V.-M. POLLET, Les
charismes, in Aa.Vv., Initiation tbéalogique, voi. 3: Théologie morale, Ccrf, Paris 1955, pp.
1081-1108. On the history and theological meaning of the term, cf. D. GRASSO, | carismi nel-
la Chiesa: teologia e storia, Queriniana, Brescia 1982. Cf. also: N. SILANES, La Iglesia de la
Trinidad: la Santisima Trinidad en el Vaticano 11: estudio genético-teoldgico, Secretariado
Trinitario, Salamanca 1981, especially pp. 425-34; E. CORECCO, Carisma, in Digesto delle
Discipline Pubblicista, voi. 2, UTET, Torino 1987, pp. 504-8 (Ed. rr. in E. CORECCO, Canon
Law and Communio... cit., pp. 297-306).

11 Cf. VATICAN Council Il, Const. Lumen Gentium, n. 12; Deer. Apostolica/?/ Acin-
osilatem, n. 3.

12 Cf. Lumen Gentium, n. 25.
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tive ofthe Trinity. Blessed Josemarfa claimed quite openly that the
spirit of Opus Dei was inspired by God. As a result, the question
must be asked: how can it be verified that the alleged “charism” is in
reality the fruit of the action of the Holy Spirit? This is the question
that will be the object this study: it will not offer a prayerful reflec-
tion on the life of Blessed Josemaria, nor a historical account of the
founding of Opus Dei, nor an explanation of its spirit and place in
the Church. It offers something quite specific: a critical theological
reflection on whether or not what Blessed Josemaria “saw” on Octo-
ber 2nd, 1928, was a genuine founding charism.3

Of course the content of the charism at the heart of the apos-
tolic work Blessed Josemaria founded is well known: all Christians,
whatever their state in life, are called to the fullness of Christian life,
what may be termed the doctrine of “the universal call to holiness”.
The Church in fact had never taught openly that all Christians are
called to holiness, among other reasons because nobody had ever re-
ally denied it, at least in formal terms. Doubtless the fact that the
universal call to holiness was eventually taught in solemn terms by
Vatican Council 1114 can be seen as providential, not only in the con-
text of facilitating the ecclesial approval of the charism of the
Founder of Opus Dei,l5 but in overcoming a kind of popular dis-
dain towards the possibility of acquiring holiness in the middle of
the world in the first place.l6 IiT practice many considered the call to
holiness to be reserved to priests and the consecrated.

Blessed Josemaria of course did not put forward the universal
call to holiness as a mere message, which might be reflected upon
and gradually assimilated in an academic or institutional context.l/

13 Cf. the study of J.L. ILLANES, Dos de octubre de 1928: alcance y significado de una
fecha, in Mons. Josemaria Escrivd de Ralaguer y el Opus Dej. En el 50 aniversario de sufun-
dacion, cdd. P. RODRIGUEZ - P.G. ALVES DE Sousa - J.M. ZUMAQUERO, EUNSA, Pamplona
1982, pp. 65-107.

14 Cf. VATICAN Council Il, Const. Lumen Gentium, nn. .39-42 (chapter 5).

15 For testimonies of eminent Churchmen who held that Blessed Josemaria prepared
the way for the conciliar declaration, cf. J.L. ILLANES, Dos de octubre de 1928: alcance y sig-
nificado de unafecha, op. cit., p. 65, note 2.

16 Cf. J.L. ILLANES, La santificacion del trabajo, Palabra, Madrid 1981s.

17 «La Obra no viene a innovar nada, ni mucho menos a reformar nada en la Iglesia
(...) Allavuelta de tantos siglos, quiere el Senor servirse de nosotros para que todos los cris-
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Tie was deeply convinced that the whole meaning of his life and
eternal vocation lay in the day-to-day promotion of that message;
«heaven is bent on it being carried out», he said to the early mem-
bers of Opus Dei, obviously giving expression to his personal expe-
rience and drive.18 But how can this be verified? How can it be es-
tablished that the need to disseminate the message of the universal
call to holiness actively springs from a true gift of the Holy Spirit to
the Church, a charism?

Three criteria of charism discernment are generally accepted.l9

First, personal or subjective discernment. The so-called “fruits”
of the Holy Spirit, as listed by saint Paul towards the end of the let-
ter to the Galatians (Gal 5:22), are well known. Their presence is
highly indicative of the Spirit's presence and action in the person
who claims to have received a special charism. The holiness of life of
such a person, the degree of persevering heroism with which they
live the virtues, their firm decision to do the vail of God are all criti-
cal here, as is their refined, supernatural obedience to and respect
for the legitimate authorities of the Church.

tianos descubran, al fin, el valor santificador y santificante de la vida ordinaria—del trabajo
prolesionai—y la eficacia del apostolado de la doctrina con el ejemplo, la amistad y la confi-
dence» Letter 9-1-1932, n. 91, in VP 568.

18 Blessed Josemaria drove home the following message to the first members of the
Work: «1) La Obra de Dios viene a cumplir la voluntad de Dios. Por tanto, tened una profun-
da conviccion de que el cielo esta empehado en que se realice. 2) Citando Dios Nuestro
Senor proyecta alguna obra en favor de los hombrcs, picnsa primeramente en las personas
que ha de utilizar corno instrumentos... y les comunica las gracias convenientes. 3) Esa con-
viccién sobrenatural de la divinidad de la empresa acabara por daros un entusiasmo y amor
tan intenso por la Obra, que os sentiréis dichosisimos sacrificandoos para que sc realice» In-
struction 19.3.1934, nn. 47-9, in VP 576.

19 The tradition of charism-discernment in the Church is very ancient. In the period
alter the New Testament it is common to retrace it, at least in explicit terms, to Saint Antho-
ny, in his Life, nn. 35 1., in P.G. 26, 894 f. Cf. also Saint Bernard, Senno 33, Card, de Bona,
De discretions spirituum, cap. 6, Saint Ignatius of Loyola, Exercitia spiritualia, week 4. Cf.
the summaries of R. Garrigou-Lagrange, Le tre eta della vita interiore, voi. 3, Vivere in,
Roma 1984, pp. 295-303; Y.M.-J. CONGAR, Credo nello Spirito Santo, Queriniana, Brescia
1998), pp. 387-92; J.V.-M. POLLE!, Les charismes, op. cit., pp. 1097-9, who summarises the
criteria in question as follows: «On reconnaitra done le charismatique chrétien authentique
a ces signes: la docilité a I'Esprit, le respect de la norme, le vif sentiment des exigences du
bien commun, auxquclles I'exercise des charismes demeure subordonné» ibid., p. 1099.
Useful indications may be found also in D. GRASSO, 1 carismi nella Chiesa: teologia e storia,
op. cit., pp. 38-57.
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Second, ecclesial discernment. Unless the charism is received
and accepted by the Church as such — by the hierarchy who ap-
prove it, 20 and by at least some of the faithful who make it their
ownzl — it would be difficult to claim that it is “for the good of the
whole Church”.22

Third, doctrinal or objective discernment. The content of the
“charism” in question must be in keeping with the teaching of the
Church, in particular with its Christology, anthropology, ecclesiology
and ethics.23 Fulfilment of this criterion, of course, does not guaran-
tee the strictly charismatic quality of the teaching or way of life being
propounded; it assures principally that the latter does not derive
from the “evil spirit”.24 In fact ecclesial charisms should not only re-
flect the teaching of the Church; they are also meant to inspire and

20 «... Discernment of charisms is always necessary. No charism is exempt from be-
ing referred and submitted to the Church’s shepherds. “Their office is not indeed to extin-
guish the Spirit but to test all things and to hold fast to what is good” (Lumen Gentium, n.
12), so that all the good and complementary charisms work together (1 Cor 12:7)» Cate-
chism of the Catholic Church, n. 801. Cf. John Paul Il, Ap. Exhort. Christifideles laid
(1988), n. 24.

21 «Objectivement... le phénoméne charismatique... se manifeste par la qualité, spe-
ciale elle aussi, du résultat obtenu: miracle (ordre physique); efficacié du témoignage ou de
la prédication, fécondité de I’ceuvre (ordre morale)»J.V.-M. POLLET, Les charismes, op. cit.,
p. 1095.

22 «Les charismes ordonnés pareillement a I’édification et au bien de I’ensemble de
I’Eglise ne sauraient se contrarier I'un L’autre... C’est pour avoir enfreint cette regie at avoir
oublié qu’ils n’étaient que des individualités au service du groupe chrétien, encore que mag-
nifiguement douées, que les glossolales de Corinthe se sont vus rappelés a I'ordre par saint
Paul. Le danger de l'individualisme mystique n’a pas disparu despuis» ibid., p. 1098.

25 «Saint Paul lui-méme, quand il aborde ce sujet, le fait en homme préoccupé avant
tout de sauvegarder les valeurs morales authentiques... La pierre de touche de I'authenticité
des charismes sera la foi veritable telle que I'Eglise en conserve le dépot (cf. Rom 12,3)»
ibid., pp. 1097 f. The action of the Holy Spirit cannot go “beyond” the saving work of
Christ, nor for that matter as it were can it “fall behind” it: on the pneumatic aspect of all
Christology and the Christological conditioning of pneumatology, cf. my study L'agire dello
Spirito Santo, chiave dell’escatologia cristiana, in «Annales Theologici» 12 (1998), pp. 327-
73, especially pp. 344-54.

24 St Ignatius of Loyola in his Spiritual Exercises distinguished between three kinds of
thought: our own, derived from pure intellect and will; and two others coming from beyond
us, either from the evil spirit, or from the good spirit: cf. his Exercitia spiritualia Sancii Patri
Ignatii de Loyola (Torino/Roma: Marietti 1928), ex. 32. On this cf. J. CiEmence, Le dis-
cernement des esprits dans les «exercices spirituels» de Saint Ignace de Loyola, in «Revue
d'Ascétique de Mystique» 27 (1952), pp. 347-75, especially pp. 348 f.
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promote Christian life and theological thought, and in that sense tru-
ly renew Church life and teaching.25

To these three criteria, one might usefully add afourth, which
might be termed “humanity”. The “charism” in question should be
fully human, very human. Popular misconceptions of the action of
the Holy Spirit are often linked with mistaken perception of
charisms as something marginal, exceptional, out-of-the-ordinary.
The charism should be “human” in two ways: it must express a vi-
sion and way of life which falls within the hounds of concrete human
possibility, and besides must be authentically human, capable of ful-
filling and even surpassing the most noble aspirations of the human
heart. To put it in another way, the charism must reflect integrally
the dynamism of Christian charity, which necessarily involves the ac-
ceptance of others in their concrete reality,26 along with an unre-
served generosity towards them. Charity, according to the Catechism
of the Catholic Church offers «the true measure of all charisms». 27
Besides, the Holy Spirit is the Spiritus creator, Creator, along with
the Father and the Son, of every last shred of human existence. His
extraordinary gifts or special charisms can hardly be out of tune with
his everyday divinising action of gentle and incessant purification
and illumination.28

Each of the above criteria could be examined further, and ap-
plied in detail to the content and dynamic of the message of Blessed
Josemaria, as well as to the human and ecclesial reality of vast pro-
portions he set in motion. Such a study would not go beyond the
purpose of this paper, though it would most certainly go beyond its
bounds. Doubtless the first criterion is important in respect of the
personal sanctity of the Founder of Opus Dei. The second one is

25 On the theological and pastoral fruitfulness of ecclesial charisms, cf. U. BETTI, La
rivelazione divina nella Chiesa: la trasmissione della rivelazione nel capitolo 11 della costi-
tuzione dommatica Dei verbum, Citta Nuova, Roma 1970, pp. 229 1.; F. Ciardi, Ifondatori
uomini dello Spirilo: per una teologia del carisma difondatore, Citta Nuova, Roma 1982, pp.
144 ff.

26 Notice the centrality of the notion of “man as the way of the Church” in all Pope
John Paul II's teachings.

21 Catechism ofthe Catholic Church, n. 800.

28 St Thomas Aquinas affirms that the charismatic phenomonen is as an aspect of a
wider phenomonen of the action ofthe Holy Spirit in the universe, which includes the activ-
ity ofthe angels (cf. 11l Contra gentiles, 154).
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likewise critical and determinative: official approval and concrete ac-
ceptance of the message preached by Blessed Josemarfa by many
people of widely differing conditions in many ways dispenses with
the rest.29 The Church has already given its judgement in respect of
both elements with the beatification of the Founder in 1992 30 and
with the different stages of the juridical approval of Opus Dei lead-
ing to its erection as a Personal Prelature of the Catholic Church in
1982.31

In the coming pages however | intend to concentrate principal-
ly on the third and fourth criteria mentioned, referring as they do to
the doctrinal propriety of the message and spirit lived and preached
by Blessed Josemaria, centred on the promotion of the universal call
to holiness, and, for want of a better word, its integral “humanity”.32

Besides, | intend to base this reflection mainly on Blessed Es-
crivas personal testimony of Gods grace and light (his Apuntes inti-
mos or Catalinas)33 over the period which went from the foundation

29 1t should be added here that Blessed Josemaria sought confirmation of the divinity
of his message from his confessor. Nearly two years after founding the Work Blessed Jose-
maria started spiritual guidance under Fr. Valentin Sanchez S.J., for he had nobody «a
quien abrir el alma y comunicar en el fuero de la conciencia aquello que Jesus me habia pe-
dido»Apuntes intimos, n. 1864, in VP 331 f. Speaking of Fr. Sanchez, he says: «Entonces,
despacio, comuniqué la Obra y mi alma. Los dos vimos en todo la mano de Dios.
Quedamos en que yo le llevara unas cuartillas —un paquete de octavillas, era—, en las que
tenia anotados los detalles de toda la labor. Se las llevé. El P. Sanchez se fue a Chamartin un
par de semanas. Al volver, me dijo que la obra era de Dios y que no tenia inconveniente cn
ser mi confesor» Apuntes intimos, n. 1864, in VP 332. Regarding the beginning of apostolic
work with women, he also received confirmation from Fr. Sanchez: «esto es tan de Dios co-
rno lo demés», in Apuntes intimos, n. 1871, and Meditation 14.2.1964, in VP 323.

30 Pope John Paul 11 counted him among the blessed on May 17th, 1992: cf. his apos-
tolic letter in «Acta Apostolicae Sedis» 84 (1992) 1058-60.

31 Opus Dei was erected as a Personal Prelature of the Catholic Church on Novem-
ber 28th, 1982, with the apostolic constitution Ut Sit, in «Acta Apostolicae Sedis» 75 (1983)
423-5. For an account of the juridical history of Opus Dei, and for its statutes, cf. A. De
Fuenmayor - V. Gomez-lglesias - J.L. l11anes, The Canonical Path of Opus Dei: the His-
tory and Defense ofa Charism, Scepter/ Midwest Theological Forum, Princeton NJ/ Chica-
go IL 1994.

32 1 have already reflected on this question in the writings of Blessed Josemaria in re-
spect of the theological virtue of hope: La virtu della speranza e I'ascetica cristiana in alcuni
scritti del Beato Josemaria Escriva, Fondatore dell’Opus Dei, in «<Romana» 12 (1996), pp.
262-79.

33 For an account of the role, history and content of Blessed Josemaria’s Apuntes inti-
mos, cf. VP 325-422. «Son notas ingenuas (...) que escribi durante mucho tiempo de rodil-
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in 1928 until the spring of 1932, and not so much on later testi-
monies and experiences of his own or of others, in other words from
the time in which his spirit began to take on life and bear fruit in so-
ciety and in the Church. In spite of the Founder's extensive aposto-
late over these four years,34 the tangible results of his founding en-
deavour did not really begin to consolidate until the mid-1930's. An-
other reason for choosing this period of his life is that it was, to all
appearances, one of extraordinary charismatic intensity. Over these
years he seemed to have been carried along as it were by the grace of
God, by the clarity and urgency of his mission,3 inebriated with the
Love of God and of souls.36 Perhaps it could be added that whereas

las y que me Servian de recuerdo y de despertador. Creo que, ordinariamente, mientras es-
cribia con sencillez pueril, hacia oracion» Apuntes intimos, n. 1862, in VP 338. He called
them his Catalinas on account of his devotion to St Catherine of Siena. Cf. VP 338. «Los
santos resultan necesariamente unas personas incémodas, hombres o mujeres —jmi santa
Catalina di Sienal— que con su ejemplo y con su palabra son un continuo motivo de de-
sasosiego, para las conciencias compromeddas con el pecado» Letter 9-1-1932, n. 73, in VP
338.

34 «Desde el primer momento hubo una intensa actividad espiritual, y empecé a bus-
car vocaciones» Letter 29-X11-1947/14-11-1966, n. 90, in VP 315.

35 1.10.33: «Manana, cinco anos desde que vi la O. jDios mio, cuanta cuenta me
pediras! jQué falta de correspondencia a la grada!» 6.10.33: «No pierdo la paz, pero hay
ratos en que me parece que me va a explotar la cabeza, tantas cosas de gloria de Dios —su
O.— bullen en mi, y tanta pena me da ver que no comienzan a cristalizarse todavia en algo
tangible.» 18.10.33: «Me duele la cabeza. Sufro, por mi falta de correspondencia y porque
no vco moverse a la O.» «Me tortura, hasta dolerme la cabeza, el pensamiento de que dejo
incumplida esa Voluntad: 1/ por el desorden de mi vida interior (...) 2/ porque no adendo
—no llego, no puedo abarcar mas— a los muchachos que han venido a nosotros, traidos
por El» Apuntes intimos, nn. 1055, 1057,1065,1732, respectively, in VP 506 f.

36 Cf. chapter 6 of Vazquez de Prada’s biography, op. cit., for a general overview of
Blessed Josemarfa’s Apuntes intimos. For example: «12.X13.931: Hoy me ha abierto Jesus el
sentido, durante el rezo del Oficio divino, corno pocas veces. En momentos, lue una bor-
rachera» Apuntes intimos, n. 475, in VP 342. «A renglén seguido de la borrachera de Amor:
jmis habituales tonterias!» ibid., n. 691. «Después de la Sta. Misa, hoy, en la accion de gra-
cias y mas tarde en la iglesia de los Capuchinos de Medinaceli, el Senor me ha inundado de
gracias. Se cumplioé lo del Salmo “inebriabuntur ab ubertate domus tuae: et torrente volup-
tatis tuae potabis eos”. Lleno de gozo con la Voluntad de Dios, siento que le he dicho con
San Pedro: ecce reliqui omnia et secutus sum te. Y mi corazén se dio cuenta del “centuplum
recipies”... Verdaderamente, he vivido el Evangelio del dia» Apuntes intimos, n. 415, in VP
343, note 46. February 1932: «El sabado ultimo me fui al Retiro, de doce y media a una 'y
media (es la primera vez, desde que estoy en Madrid, que me permito ese lujo) y traté de
leer un periddico. La oracién venia con tal impeiu que, contra mi voluntad, tenia que dejar
la lectura: y entonces jcuantos actos de Amory abandono pusoJesus en mi corazény en mis
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on October 2nd, 1928 he “saw” Opus Dei in full,3' the principal ele-
ments of the founding charism’s theological profile did not come to
be filled out in detail until the spring of 1932. Throughout this re-
search, extensive use has been made of the first volume of Andrés
Vazquez de Prada’s recent biography, El Fundador del Opus Dei,3
which studies this period in depth.

Il. The Universal Call to Holiness

The message of the universal call to holiness became a solid and
immovable conviction for Blessed Josemaria on October 2nd, 1928.
On that day, he said graphically, «the divine paths of the earth had
been opened», 39 and as a result, «from that moment onwards |
knew no rest».40 «Raising up the Work in those years, Our Lord has
wished that the truth that all must be holy, should never more be ig-
nored or forgotten, and that most Christians are meant to attain ho-
liness in the world, through their ordinary work. For this reason,
while men walk the earth, the Work will remain. The same phenom-

labios!» Apuntes tntimos, n. 619, in VP 343. «Dije el ot.ro dia que hago poca oracién [“y a
dcstiempo” Blessed Josemaria added elsewhere], y he de rectificar o, mejor, explicar el con-
cepto: no tengo orden —hago proposito de tenerlo, desdc hoy—, no suelo hacer meditacion
(desde hoy también tendré una bora diaria), pero oracion de aiectos, muchos dias, la estoy
haciende desde la manana a la noche: daro, que algunos ratos, de un modo especial»
Apuntes tntimos, nn. 317, 326, in VP 388.11.3.1932: «Me veo inundado, borracho de gracia
de Dios. jQué grande pecado, si no correspondo! Hay momentos —hoy mismo— en que
me vienen ganas de gritar: (Basta, Senor, basta!» Apuntes tntimos, n. 653, in VP 418. The
episode which recounts Blessed Josemaria’s realisation of his divine filiation is especially im-
pressive in this regard: cf. VP 388 f. Cf. also Apuntes tntimos, n. 307, in VP 404 f.

37 On October 2nd, «recibi la iluminacién sabre loda la Obra...» Apuntes tntimos, n.
306, in VP 293. «Pi 2 de octubre del 29 viene la idea clava generai de mi misién» Apuntes tn-
timos, n. 179, in VP 298.

38 Cf. note 1 above.

39 Blessed Josemaria often used the phrase «se han abierto los caminos divinos de la
tierra» to express the pastoral and spiritual impact of October 2nd, 1928. Cf. for example
The Forge, n. 553, Christ is passing by, n. 21, Friends of God, n. 314.

40 «Desde cse momento no tuve tranquilidad alguna, y empecé a trabajar, de mala
gana, porque me resistia a meterme a fundar nada» Meditation 2.10.1962, in S. BERNAL,
Mons. Josemaria Escrivd de Balaguer: apuntes sobre la vida delfundador del Opus Dei, Rialp,
Madrid 19775, p. 111.
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enon wall always be found: people of all professions and walks of life
who seek holiness in their state and situation, in that very profession
or work, as contemplative souls in the middle of the world».4l

In a letter to the members of Opus Dei dated a year and a half
after the foundation, he said: «We have come to say, with the humili-
ty of one who knows he is a sinner and worth very little —ho?no pec-
cator sum (Luc. V, 8), we repeat with Peter—, but with the faith of
one who allows himsell be guided by the hand of God, that holiness
is not for the privileged ones: Our Lord calls us all; he awaits our
Love: from all, wherever they are; from all, whatever state, profes-
sion or way of life they occupy. Because everyday, unspectacular, or-
dinary life can be the means towards holiness: unless Our Lord gives
a soul a religious vocation, there is no need to abandon ones own
state in the world to seek God, since all the ways of the earth can be
an occasion of an encounter with Christ».42

The doctrine of the universal call to holiness is clearly con-
tained in the Gospel and was unambiguously taught by Vatican
Council 11.43 It is arguable that it may constitute the key interpreta-
tive doctrine of the Council, 4 Besides, its theological and pastoralll * * *

I «Al suscitar en estos anos su Obra, cl Senor ha querido que nunca mas se de- .
sconozca o se olvide la verdad de que Lodos deben santificarse, y de que a la mayorfa de los
cristianos les correspon.de santificarse en el mundo, en el trabajo ordinario. Por eso, mien-
tras haya hombres en la tierra, cxistira la Obra. Siempre se producira este fenomeno: que
haya personas de Lodas las profesiones y oficios, que busquen la sanddad en su estado, en
esa profesion o en ese oficio stivo, siendo almas contempiativas en medio de la calle» Letter
9-1-1932, n. 92, in VP 304.

42 «<Hemos venido a decir, con la humildad de quien se sabe pecador y poca cosa —
homo peccator mm (Luc. V, 8), dccimos con Pedro—, pero con la fc de quien se deja guiar
por la mano de Dios, que la santidad no es cosa para privilegiados: que a todos nos llama cl
Senor, que de todos espera Amor: de todos, estén donde estén; de todos, cualquiera que sea
su estado, su profesién o su oficio. Porque esa vida corriente, ordinaria, sin apariencia,
puede ser medio de santidad: no cs necesario abandonar el propio estado en el mundo, para
buscar a Dios, si el Senor no da a un alma la vocacién religiosa, ya que todos los caminos de
la tierra pueden ser ocasion de un encuentro con Cristo» Letter 24-111-1930, n. 22, in VP
300.

45 Cf. Vatican Council. I, Const. Lumen Gentium, nn. 39-42 (chapter 5).

44 Pope Paul VI, in his “Motu Proprio” Sanctitas clarior (19.3.1969 in «Acta Apos-
toliche Sedis» 61 (1969) 150) stated that the doctrine of die universal call to holiness was the
most characteristic feature (proprietas) and ultimate purpose of Vatican Il teaching. Cf. also
the final report of the Special Synod of Bishops on the twentieth anniversary of the conclu-
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implications are surprisingly profound and far-reaching.45 At least
four aspects of the doctrine could be considered, all of which can be
abundantly corroborated in the writings of the Founder of Opus
Dei.46

First, the doctrine of the universal call to holiness means that
each person is “called” by God to a life of holiness; each and every
human being receives an individual vocation to eternal communion
with the Blessed Trinity (cf. Eph 1:3-14). This principle is at the root
of the Christian understanding of the dignity of each and every hu-
man being,47 which is of course the living centre of all Christian an-
thropology and ethics. This may be called the subjective dimension
of the universality of God’s call to holiness.

Second, it means that holiness is proper to and possible within
all states, whether in the Church (priesthood, consecrated life and
laity), or in society (women and men, rich and poor, healthy and
sick, young and old). Ecclesial distinctions of one state or situation
from another, therefore, do not relate to whether the search for
Christian holiness is central, or secondary, or possible, or accessory,
but rather to questions of an ecclesiological, apostolic, social or his-
torical kind. For God does not in the first place call humans to par-
ticular “states”, but rather to holiness through all particular states.
This may be termed the objective dimension of the universal call to
holiness.

sion of the Council (1985), IT, a), 4. On the relationship between the universal call to holi-
ness and the “holiness” of die Church, cf. my study, The Holiness ofthe Church in «Lumen
Gentium», in «The Thomist» 52 (1988) 67.3-701, especially pp. 678-83. Many of the papers
delivered at the International Congress entitled “Attuazione del Concilio Ecumenico Vati-
cano 11”7, held at the Vatican City from 25-27 February, 2000, considered die call to holiness
as a significant criterion for the interpretation of Council documents. Cf. R. FISICHELLA
(ed.), Tl Concilio Vaticano IL Recezione e attualita alla luce del Giubileo, San Paolo, Cinisello
Balsamo 2000.

45 Pope Paul VI called Opus Dei «a sign of the perennial vitality of the Church» Chi-
rograph of Paul VI, 1.10.1964, in AGP RHF-D15239. «Au niveau méme de la race humaine,
les charismes faciliteront la comunicadon, non seulement d’homme & homme, mais d’une
génération a I'autre» J.V.-M. POLLET, Les charismes, op. cit., p. 1097.

46 Cf. F. OCARIZ, The vocation to holiness in Christ and in the Church, in «Holiness
and the World. Studies in the Teachings of Blessed Josemaria Escrivé», ed. M. BELDA et al.,
Midwest Theological Forum, Chicago 1997, pp. 33-52, especially 39-44.

47 On the link-up between the notion of vocation and person, cf. my study La persona
umana trafilosofia e teologia, in «Annales Theologici» 13 (1999) 71-105.
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Third, as a consequence, the search for holiness is the very
thing, and in a sense the only thing, that unites Christians, who are
often designated “the saints” in the New Testament. 48 In other
words, the reality of Christian holiness not only offers an assurance
and expression of their interior liberty, but acts as a guarantee of
their exterior freedom in society and in the Church, the «freedom of
the glory of the children of God» (Rom 8:21). It may even be sug-
gested that problems and conflicts within the Church and within so-
ciety take a hold for the most part when the central message of the
universal call to holiness is set aside.49

Fourth and last, the doctrine of the universal call to holiness
means that there can be no objective obstacle in the world or in man’s
own life and condition capable of blocking the power of God's sanc-
tifying grace. In other words, holiness is a real possibility, not an ab-
stract one. Nothing in the created order can a priori annul divine
grace, since not only grace but also the created order is entirely God's
work.

Each one of these areas could be taken separately and studied
in detail. The ecclesiological, moral and social implications of the
doctrine of the universal call to holiness are many and varied.
Blessed Josemaria’s preaching in many ways was and is like a breath
of fresh air for the whole Church, indeed for society at large, certain-
ly going beyond the institutional limits of the activities undertaken
by the Prelature of Opus Dei.

Of the four areas mentioned, however, | wish to pay attention
mainly to the last one. From the outset of Christianity, the revolu-
tionary impetus of the new faith consisted in the very fact that the
power of God, made present by the Holy Spirit in virtue of the life,
death and resurrection of Jesus Christ in those who believe in Him,
can save humankind from sin, death and enslavement of all kinds. In
the context of their limited experience and particular cultures, yet
moved by the Holy Spirit, Christians preached the liberating mes-

48 por example, cf. Rom |:/; 1 Cor 1:2; 6:1-2.7.14; 2 Cor 1:1; 8:4; 9:1.12; 13:12; Eph
1:1.15.18; 3,8.18; 5:3; 6:18; Phil 1:1; 4:21.22; Col 1:1:2.4.22.26; 3:12; 1 Tm 5:10; Philem 5;
Heb 3:1; 6:10; 13:24; 1 Pt 1:16.

49 «Un secreto. —Un secreto, a voces: estas crisis mundiales son crisis de santos. —
Dios quiere un punado de hombres “suyos” en cada actividad humana. —Después... “pax
Christi in regno Christi” —la paz de Cristo en el reino de Cristo.» Camino, n. 301.
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sage of salvation, the Gospel or “Good News”, in straightforward
and highly convincing terms. Often in the midst of a keen awareness
of their limited talents and social influence, of their personal inade-
quacy and sinful inclinations, believers were joyfully convinced that
“holiness is possible”: through Gods power and mercy, manifested
in the incarnation of his Only Son and in the sending of the Holy
Spirit, itis possible for any person to acquire holiness in the midst of
the vicissitudes of this life. The witness of the New Testament and of
so many periods of Church history — including our own —is a liv-
ing proof of the fact.

At the start therefore of ones acceptance of the doctrine of the
universal call to holiness is to be found a deep trust in God who can
fill humans with his love and grace, and in fact wills to do so. Let us
examine how this spirit and conviction developed and consolidated
in the mind and heart of Blessed Josemaria.

I11. Theological elements involved in the universal call to holiness:
work, divine filiation, the Cross

Of particular significance in the “filling out”, as it were, of the
theological, spiritual and ascetical profile of the vision and spirit
God confided to Blessed Josemaria on October 2nd, 1928, were a
series of spiritual experiences over the years immediately following
the foundation. Two particularly important ones took place during
the second half of the year 1931.

On August 7th, 1931 the diocese of Madrid celebrated the
feastday of the Transfiguration of Our Lord, the only bodily glorifi-
cation of Jesus during his earthly sojourn that the canonical Gospels
speak of. On that occasion, while celebrating the Eucharist, Blessed
Josemaria had a singular experience. 50 «The time of the consecra-
tion came», he wrote. «At the moment | raised the Sacred Host...
some words of Scripture came to my mind with extraordinary force
and clarity: et ego si exaltatus fuero a terra, omnia traham ad meip-

50 On this episode, cf. VP 380-4, and on its theological significance, P. RODRIGUEZ,
Omnia traham ad meipsum. 1l significato di Giovanni 12, 32 nell'esperienza spirituale di
Mons. Escriva de Balaguer, in «Annales Theologici» 6 (1992), pp. 5-34.
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sunr. “when | am lifted up from the earth 1 will draw all things to
myself’ (John 12:32 [Vulgate]). Normally, in the presence of the su-
pernatural I am afraid. Then comes the ne timeas, “do not be afraid.
Itis 1”. And | understood that it would be the men and women of
God who will raise the Cross, with the teachings of Christ, to the
summit of all human activity... And | saw Our Lord triumphant,
drawing all things to himself». 51 From that moment on it became
clear to Blessed Josemaria that everyday work, as a moment of spe-
cial encounter with Christ dying and triumphant on the Cross,
would be the raw material,52 as it were, of the sanctification of
Christians.53 Whereas the message was identical with the one seen in
1928, it might be said that the means to bring it about had now ac-
quired a greater clarity.

A second encounter with divine grace took place some ten
weeks later, on October 16th, 1931. In «the most sublime prayer»54

51 «Llegé la hora de la Consagracion: en el momento de alzar la Sagrada Hostia, sin
perder el debido recogimiento, sin distraerme —acababa de hacer in mente la ofrenda del
Amor Misericordioso—, vino a mi pensamiento, con fuerza y claridad extraordinarias,
aquello de la Escritura: “et si exaltatus fuero a terra, omnia traham ad me ipsum” (/« 12,
32). Ordinariamente, ante lo sobrenatural, tengo miedo. Después viene el ne timeas!, soy
Yo. Y comprendi que seran los hombres y mujeres de Dios, quienes levantaran la Cruz con
las doctrinas de Cristo sobre el pindculo de toda actividad humana... Y vi triunfar al Senor,
atrayendo a Si todas las cosas» Apuntes intimos, nn. 217 f., in VP 381.

52 «Porgue esa tarea ordinaria es no s6lo el ambito en el que se deben santificar, sino
la materia misma de su santidad: en medio de las incidencias de la jornada, descubren la
mano de Dios, y encuentran estimulo para su vida de oracién» Conversaciones, n. 70.

,} In 1940 he commented on the incident, the Gospel passage and its meaning: «Uni-
dos a Cristo por la oracién y la mortificacion en nuestro trabajo diario, en las mil circunstan-
cias humanas de nuestra vida sencilla de cristianos corrientes, obraremos esa maravilla de
poner todas las cosas a los pies del Senor, levantado sobre la Cruz, donde se ha dejado en-
clavar de tanto amor al mundo y a los hombres (...) De esta manera, el trabajo es para noso-
tros, no sélo el medio naturai de subvenir a las necesidades econémicas y de mantenernos
en logica y sencilla comunidad de vida con los demas hombres, sino que es también —y so-
bre todo— el medio espedfico de santificacion personal que nuestro Padre Dios nos ha se-
nalado, y el gran instrumento apostolico y santificador, que Dios ha puesto en nuestras ma-
nos, paralograr que en toda la creacion resplandezca el orden querido por El (...) El traba-
jo, que ha de acompanar la vida del hombre sobre la tierra (cf. Gen 2, 15), es para nosotros
alavez —y en grado maximo, porque a las exigencias naturales se unen otras datamente de
orden sobrenatural— el punto de encuentro de nuestra voluntad con la voluntad salvadora
de nuestro Padre celestial» Letter 11-111-1940, n. 13, in VP 383 f.

54 Cf. VP 389.
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he had ever experienced, Blessed Josemaria came to perceive the
beauty and richness of thefatherhood of God, and inseparably, of his
own divine sonship. This notion came to constitute the very corner-
stone of his own spiritual life, and of the spirit he would communi-
cate to others.55 «In the “Our Father” | had learned to call God my
Father from when | was small», he said in a meditation in 1969.
«But to feel, to see, to admire that desire of God that we should be
his children...».56 Elsewhere he wrote: «l felt the action of Our
Lord, who prompted me to cry out with my heart and with my lips,
with the strength of something imperatively necessary, this tender in-
vocation: “Abba, Pater". | was on the street, in a tram... | probably
made that prayer in a loud voice... | was contemplating with a light
that was not my own this overwhelming truth, which was seared like
a brand onto my soul, never to be quenched».57 On October 2nd,
1928, he had come to appreciate the meaning of Our Lord’s words
which referred to the universal call to holiness: «Be perfect as your
heavenly Father is perfect» (Mt 5:48).58 But on this occasion he un-
derstood the full significance of this phrase: to be perfect “as our
heavenly Father” meant — no more and no less — to imitate Christ,
the Only Begotten Son made man, and to live as a child of God, that
is to have «an ardent, sincere, tender and deep desire to imitate Je-
sus Christ as our brother, son of God the Father».59

With these two experiences the search for Christian holiness
took on in the mind of Blessed Josemaria a more defined profile:
through their everyday work and activity in the world Christians
would follow and imitate Jesus Christ, on the Cross and especially in

55 «Aquél dia, aquel dia quiso de una manera explicita, clara, terminante, que, conmi-
go, vosotros os sintais siempre hijos de Dios, de este Padre que esta en los cielos y que nos
dara lo que pidamos en nombre de su Hijo» Meditation 24.12.1969, in VP 390 f.

56 «Aprendi a llamar Padre, en el Padrenuestro, desde nino; pero sentir, ver, admirar
ese querer de Dios de que seamos hijos suyos...» Meditation 24.12.1969, in VP 390.

57 «Senti la accion del Senor, que hacia germinar e mi corazén y en mis labios, con la
fuerza de algo imperiosamente necesario, esta tiema invocacion: Abba! Pater! Estaba yo en
la calle, en un tranvia (...) Probablemente hice aquella oracion en voz alta (...) Estuve con-
templando con luces que no eran mias esa asombrosa verdad, que quedo6 encendida corno
una brasa en mi alma, para no apagarse nunca» Letter 9-1-1959, n. 60, in VP 389 f.

58 Cf. Letter 24-111-1930, n. 2, in VP 390.

59 «Un deseo ardiente, sincero, tierno y profundo a la vez, de imitar aJesucristo corno
hermano nuestro, Hijo de Dios Padre» cit. in A. Del PORTILLO, Intervista sul Fondatore
dell’Opus Dei, ed. C. Cavalleri, Ares, Milano 1992, pp. 69 f.
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his hidden life in Nazareth,60 they would contribute towards estab-
lishing his kingdom on earth, in this way living their divine filiation
to the full.

These special moments of grace received by Blessed Josemaria
were not of course isolated events. God gave him many other lights
during this period. 61 Of particular importance to my mind were a
series of episodes which brought home to him the central role of the
Cross of Christ in the life of a son or daughter of God who, moved
by God's grace, wishes to establish the kingdom of Christ on earth
through his or her everyday work and activity. Only in the context of
the centrality of the Cross can the si exaltatus fuero a terra and the
spirit of divine filiation be appreciated fully. In the mind of the
Founder, in fact, the Cross would become Opus Dei’s guarantee of
authenticity, efficacy and permanence.62

Blessed Josemaria was not unaccustomed to adversity. Though
he had good health, was optimistic in character 63 and experienced

60 «Toda la vida del Serior me enamora. Tengo, ademas una debilidad particular por
sus treinta anos de existencia oculta en Belén, en Egipto y en Nazaret. Ese riempo —largo—,
del que apenas se habla en el Evangelio, aparece desprovisto de significado propio a los ojos
de quien lo considera con superficialidad. Y, sin embargo, siempre he sostenido que ese si-
lencio sobre la biografia del Maestro es bien elocuente, y encierra lecciones de maravilla
para los cristianos. Fueron anos intensos de trabajo y de oracion, en los que Jesucristo llevé
una vida corriente —corno la nuestra, si queremos—, divina y fiumana a la vez; en aquel
sencillo e ignorado taller de artesano, corno después ante la muchedumbre todo lo cumplié
a la perfeccion»Amigos de Dios, n. 56.

61 Of particular importance over this period of his life (especially from December
1931 to January 1932) was the particular way in which he lived his divine filiation, that is in
following the path of “spiritual childhood”. He saw himselfas a little child: weak, poor, un-
refined, selfish, yet straightforward and sincere, trusting and patient. He recommended this
spirituality to the members of Opus Dei, but did not wish to impose it on them. Cf. VP 404-
18.

62 «Nuestro Senor no quiere una personalidad efimera para su Obra: nos pide una
personalidad inmortal, porque quiere que en ella—en la Obra— haya un grupo clavado en
la Cruz: la Santa Cruz nos hara perdurables, siempre con el mismo espiriti] del Evangelio,
que traera el apostolado de accién corno fruto sabroso de la oracion y del sacrificio. De este
modo se vuelve a vivir, por la Obra de Dios y por cada uno de sus miembros, aquel secreto
divino que ensenaba San Pablo a los de Filipo (2, 5-11), camino segurisimo de la inmortali-
dad y de la gloria: por la humillacién, hasta la Cruz: desde la Cruz, con Cristo, a la gloria in-
mortai del Padre» Instruction 19.3.1934, nn. 28-29, in VP 387, note 140.

63 «Generalmente, me daJesus la Cruz con alegria—cum gaudio et pace—, y la Cruz
con alegria... no es Cruz. Yo, por mi naturaleza optimista, he tenido habitualmente una ale-
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little or no difficulty at work or in getting on with people, external
circumstances had brought him at different stages of his life to suffer
more than most. To mention a few episodes: the death of three
young sisters, the economic collapse of his family and consequent
“exile” from his native town of Barbastro, numerous misunder-
standings and difficulties as a seminarian in Saragossa (he spoke of
«hatchet blows»), and as a priest in Saragossa and Madrid.64

The Founder of Opus Dei doubtlessly bore up well under these
adversities, seeing in them signs of divine providence. But during the
years that followed 1928 God brought him to understand the pres-
ence of the Cross of Christ in terms of what might be called a “mys-
tical changeover”. In the early thirties, Blessed Josemaria began to
ask God for what he called «una Cruz sin cireneos», “a cross with-
out a Simon of Cyrene”.65 By this he meant the following: not only
was he prepared to accept the crosses that God wished to send him,
but he felt moved to ask God for a cross which, besides, would not
weigh on others, a cross which would even alleviate the suffering of
others. «I am very badly off economically», he wrote in September
1931, clearly referring to his responsibility of looking after his family.
«But I am at peace. | am completely sure, truly certain that God, my
Father, will resolve the situation once and for all. If only | could live
alone!... Then poverty, | realise, would be marvellous. A priest and

grfa, que podriamos llamar fisiologica, de animal sano; no es ésa la alegria a que me refiero,
sino otra sobrenatural, que procede de abandonar todo y abandonarse en los brazos
amantes del Padre-Dios» Apuntes intimos, n. 350, in VP 398.

64 In Madrid, in the early thirties, over a period when God was giving him extraordi-
nary lights and graces, he said: «Estoy con una tribulacion y desamparo grandes. <fMotivos?
Realmente, los de siempre. Pero, es algo personalisimo que, sin quitarme la confianza en mi
Dios, me hace sufrir, porque no veo salida humana posible de mi situacién. Se presentan
tentaciones de rebeldia: y digo serviam!» (9.9.1931) Apuntes intimos, n. 274, in VP 396.

65 «Ni ahora sé, Jesus, si es exceso o fatta de generosidad mi deseo de Cruz sin Ciri-
neo. Exceso, porque lo es ese dolerme tanto la Cruz de los demas... Falta, porque parece
disconformidad con lo que Tu quieres; porque parece que deseo, no tu Cruz, sino una
Cruz a mi gusto» Apuntes intimos, n. 355, in VP 398. 28.10.1931: «Jesus hoy ha apretado
la Cruz —la Santa Cruz— sobre los pobres hombros de los Cirineos: y jcorno me duele a
mi!» Apuntes intimos, n. 356, in VP 399. «Hasta ahora, vengo ocultando a mi Madre y
mis hermanos nuestra verdadera situacion. Asi lo he hecho otras veces. Senor, Jesus mio,
no es que yo no quicra Cirineos —quiero cuanto quieras—, sino que, con verdadera gen-
erosidad y por tu Amor, me gustarla evitarles estos disgustos» Apuntes intimos, n. 388, in
VP 399 f.
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poor, without even the bare minimum. Wonderful'». 66 And some
days later, on the third anniversary of the founding of Opus Dei: «I
said to Our Lord directly... that he would have to straighten out the
situation of my family and afflict me alone». 67 «Lord», he said,
«what | find hard in the Cross is that others take part in it. Jesus,
give me a cross without a Simon of Gyrene» .68

Much could be said of Blessed Josemaria’s instinctive tendency
to avoid suffering for others, to look after the uninstructed, sick and
dying in the depressed areas and hospitals of Madrid, 69 to distract
people from their worries, free them from their fears, help them ad-
vance gradually in their Christian life.70 However, this deep human
compassion for those who are afflicted in any way and the concomi-
tant desire to alleviate their suffering, could be expressed and re-
solved definitively only in the supernatural realm of faith and grace.
As a son of God, who fervently wished to place Christ at the summit
of all human activities, as one aware that baptismal grace brings the
Christian to exclaim with St Paul that “Christ lives in me” (Gal 2:20),

66 «Me encuentro en una situacién economica tan apuracla corno cuando mas. No
pierdo la paz. Tengo absoluta confianza, verdadera seguridad de que Dios, mi Padre, re-
solver pronto este asunto de una vez. ;Si yo estimera solo!.., la pobreza, entonces, me doy
cuenta, seria una delicia. Sacerdote y pobre: con falta hasta de lo necesario. [Admirable!»
Apuntes intimo*, n. 301, in VP 396.

67 2.10.1931: «Y me cncaré con El y le dije: Que el padre Sanchez me tiene prohibido
pedirle aquello [a grave illness in reparation]; que, por eso, no se lo pido, pero que (asi, en
baturro) que arregle a los tnios y me fastidie a mi solico» Apuntes intimos, n. 307, in VP 397.
«Pues, Senor: yo soy el hombre feliz, que no tenia camisa» Apuntes intimos, n. 587, in VP
404. «Senor, castigarne a mi, y empuja la Obra» Apuntes intimos, n. 1222, in VP 538.

68 «Senor, lo pesado de mi Cruz es que de ella participan otros. Dame, Jesus, Cruz sin
Cirineos. Digo mal: tu grada, tu ayuda me hara falta, corno para todo. —Contigo, mi Dios,
no hay pnieba que me espante: pienso en una enfermedad dura, unida, p.e., a una total
ceguera—Cruz mia, personal— y audazmente, tendria, Jesus, el gozo de gritar con le y con
paz de corazén, desde mi oscuridad y sufrimicnto: Dominus illuminano mea et salus
meal...» Apuntes intimos, n. 351, in VP 398.

69 Ci. VP 274 ff,, 308 ££., 366 ff., 423 ff.

70 He often spoke of the need to being people close to God by following an inclined
plane. «Comprende Jesus nuestra debilidad y nos atrae hacia si, corno a travcs de un plano
inclinado, deseando que sepamos insistir en el esfuerzo de subir un poco, dia a dia. Nos bus-
ca, corno buscod a los dos discipulos de Emails, saliéndoles al encuentro; corno busco a
Tomas y le ensend, e hizo que las tocara con sus dedos, las llagas abiertas en las manos y en
el costado. Jesucristo siempre esta esperando que volvamos a El, precisamente porquc
conoce nuestra debilidad» Es Cristo quepasa, 75. Italics added.
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he wished to truly carry — like Christ — the pain and weight and te-
dium and sorrow of so many hearts on his own shoulders. He came
to realise that a Christian can come to actually love suffering, not out
of a pathological victim-mentality,’l but in actually carrying and alle-
viating the pain and distress of other people.72 He came to appreci-
ate that the Christian never suffers alone, for in union with the Cross
of Christi3 pain and suffering are, as it were, turned inside out.74 Of
course living in this way put him in the best possible position to help
people see and love the will of God in the vicissitudes of life.

71 «El dia once de Agosto de 1929, segiin nota que tomé aquel dia en una estampa
gue Uevo en el breviario, mientras daba la bendicion con el Santisimo Sacramento en laigle-
sia del Patronato de Enfermos, sin haberlo pensado de antemano, pedi a Jesus una enfer-
medad fuerte, dura, para expiacién (...) Creo que el Senor me lo concedici» Apuntes inti-
mos, n. 432, in VP 314 f. Realising however that in real terms Christ is the One who carries
the Cross, Blessed Josemaria said: «nunca fue bien con mi alma ser o llamarme victima»
Apuntes intimos, 413, note 362, in VP 315; and «nunca tuve simpatia ni a la palabra, ni al
contenido del vicdmismo» Apuntes intimos, nn. 1372, 1014, 1380, in VP 315, note 163.

72 Blessed Josemaria spoke of «lo que el Dios Nuestro Senor me ha dado particolar-
mente a mi (...) Este no sé qué santificador, que hace que se enciendan las almas de muchos,
al hablarles yo, aunque me encuentre para mi mismo apagado» Apuntes intimos, n. 1756, in
VP 452.

73 The words of Blessed Josemaria “love pain, glorify pain”, etc. must be understood
in this sense. «Fueron unos aiios intensos, en los que el Opus Dei creda para dentro sin
darnos cuenta (...) La fortaleza humana de la Obra han sido los enfermos de los hospitales
de Madrid: los mas miserables; los que vivian en sus casas, perdida basta la ultima esperanza
humana; los més ignorantes de aquellas barriadas extremas» Meditation 19.3.1975, in VP
443. The annotation «bendito sea el dolor. Amado sea el dolor. Santificado sea el dolor...
[Glorificado sea el dolor!» is of 14.1.1932: Apuntes intimos, n. 563, in VP 443.

74 Speaking of the persecution of the Church in August 1931, Blessed Josemaria said:
«continua la racha de insultos alos sacerdotes (...) Hice proposito —lo renuevo— de callar,
aunque me insulten, aunque me escupan (...) Mas: el proposito, de que vengo hablando, es
apedrear a esos pobres odiadores con avemarias (...)» Apuntes intimos, n. 222, in VP 364.
«18-1X-931: Tengo que agradecer a mi Dios un notable cambio: hasta hace poco, los insul-
tos y burlas que, por ser sacerdote, me dirigian dcsde la venida de la republica (antes, rarisi-
ma vez), me ponian violento. Acordé encomendares, con un avemaria, a la Ssma. Virgen,
cuando oyera groserias o indecencias. Lo hice. Me costo. Ahora, al oir esas palabras inno-
bles, se me enternecen las entranas, por regia general, considerando la desgracia de esa po-
bre gente, que, si obra asi, cree hacer una cosa honrada (...)» Apuntes intimos, n. 291, in VP
365. On 24.1.1932 he wrote: «Jesus, siento muchos deseos de reparacion. Mi camino es de
amar y sufrir. Pero el amor me hace gozar en el sufrimiento, hasta el punto de parecerme
ahora imposible que yo pueda sufrir nunca. Ya lo dije: a mi no hay quien me dé un disgusto.
Y aun anado: a mi no hay quien me haga sufrir, porque el sufrimiento me da gozo y paz»
Apuntes intimos, n. 582, in VP 418 f.
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Divine filiation — placing Christ at the summit of all human
activities — gladly carrying the Cross of Christ: the three fundamen-
tal elements of Blessed Josemaria’s spiritual experience during the
first years after the foundation of Opus Dei, form a single whole,
and in their distinction require one another, express one another, ex-
plain one another.

IV. The charismatic and human character of the message of Blessed
Josemaria

Blessed Josemaria’s conviction of the power and love of our Fa-
ther God, its manifestation in the growth of the kingdom of Christ
on the earth in the presence of the Cross, brought him, as we have
seen, to place unconditional trust in the power and goodness of God
his Father. Without such trust, of course, the proclamation of the
universal call to holiness would be meaningless. Two questions how-
ever should be asked at this stage.

1. Can it be said that these were truly charismatic experiences,
in the strictly theological sense of the term, that is, special and direct
actions of the Holy Spirit for the good of the whole Church? Two
points can be made.

In the first place, from the standpoint of strict theological con-
tent, it is fair to say that the fundamental message and its explicita-
tions were distinctly charismatic in nature. And this for the simple
reason that the action of the Holy Spirit in the Church is directed
entirely towards making present in believers and in society at large,
the life and words and saving power of Our Lord Jesus Christ, cruci-
fied and risen,’5 and as a result towards promoting holiness in the
Church.76 The Paraclete is the one who gives growth to the king-

/5 Doctrinally speaking, of course, the message of Blessed Josemaria added nothing
to the content of the faith. It was simply a living renewal of that doctrine. He often said that
the spirit of Opus Dei is «viejo corno el Evangelio y corno el Evangelio nuevo» in VP 302.
Cf. Conversations with Mans. Escrivd, n. 24.

76 According to the Catechism ofthe Catholic Church (n. 2024), all charisms are or-
dered in the first place towards sanctifying grace, towards the sanctification of the Church.
Cf. also St. Thomas Aquinas, Summa Theologiael-1l, g. 111, a. 5.
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dom of Christ on earth, bringing it to eschatological fullness in and
through believers. Besides, according to St Paul, the Holy Spirit is
the very One who insinuates and cries out in the hearts of Christians
that they are children of God (cf. Rom 8:15-16) and, inseparably,
brothers of Jesus Christ and of their fellow humans, very often par-
taking in his Cross (cf. Rom 7). This he does by making present, in
their minds and hearts, some faint echo of the eternal dialogue of to-
tal self-donation between the eternal Father and his only-begotten
Son, which constitutes the Spirit's own divine Being, and which cul-
minates for us on Golgotha: n “You are my Father from whom |
have received all”; “you are my son with whom, on account of my
only-begotten Son, | am well pleased”.

Under the Spirit, Christians constantly experience God's con-
soling, paternal protection as they partake in his providence through
their work and everyday activity, even in the presence of the Cross,
and perhaps especially in such moments. Blessed Josemaria experi-
enced this vibrant sense of divine filiation tangibly, mystically, un-
equivocally, definitively.

In the second place, Blessed Josemaria had no doubt but that
the founding grace was a charismatic experience. He always said he
“saw” or “knew” what God wanted of him; on more than one occa-
sion he claimed that God “confirmed” him tangibly in his mission.78

** Cf. my study L'agire dello Spirito Santo, chiave dell’'escatologia cristiana, op. eit., pp.
355-7.

78 Blessed Josemaria refers on some occasions to what Fr. Juan Postius Sala, CMF,
his confessor at that time, said to him: «llegara tiempo cn que la prueba consista en no sentir
este sobrenatural impulso y amor por la Obra» (15.2.1932) Apuntes Ultimos, 599, in VP 498;
«no sentir la divinidad de su Obra» Apuntes intimos, n. 742, in VP 498. On June 22nd of
that year, the day before the Feast of the Sacred Heart, «senti la prueba cruel que hace tiem-
po me anunciara el P. Postius (...) A solas en una tribuna de esta iglesia del Perpetuo Socor-
ro, trataba de hacer oracion ante Jesus Sacramentado cxpucsto en la Custodia, cuando, por
un instante y sin llegar a concretarse razén alguna —no las hay—, vino a mi consideracion
este pensamiento amarguisimo: “«y si todo es mentira, ilusion tuya, y pierdes el tiempo (...),
y —Ilo que es peor— lo haccs perder a tantos?”» Apuntes intimos, n. 1729, in VP 499. «Fue
cosa de segundos, pero jcomo se padece!». Then he said to Our Lord: «Si no cs tuya, de-
striyela; si es, confxrmame (...) Inmediatamente me senti confirmado en la verdad de su
Voluntad sobre su Obra» Apuntes intimos, n. 1730, in VP 499 f. Blessed Josemaria also
commented how the stream of inspirations he had been receiving right up to October 2nd,
1928 stopped abruptly at that moment, and did not return for a year or more: cf. texts in VP
298,317 and 320.
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In spite of his instinctive mistrust of anything that might whiff of
“miracle-mongering” (milagrenas)79 or divine exhibitionism, he was
simply unable to account for the exceptional experiences he had had
in any way other than through the agency of the divine.80 They came
to him, as it were, “out of the blue”. It could not but be a work of
God. 81 The “otherness” of Gods grace was apparent to him,82 as
was the disproportion between the objective proposed and the

79 Opus Dei, he said, is not based on «milagrenas: os he ensenado con firmeza que no
deseéis nunca caminos interiores extraordinarios» Letter 6-V-1945, in VP 293, note 105.
«No soy “milagrero”. —Te dijc que me sobran milagros en cl Santo Evangelio para asegurar
fuertemente mi fe. —Pero me dan pena esos cristianos —incluso piadosos, “japostoli-
cos!”"— que se sonnen arando oyen hablar de caminos extraordinarios, de sucesos sobre-
naturales. —Siento deseos de decides: si, ahora hay también milagros: jnosotros los
hariamos si tuviéramos fe!» Camino, n. 583.

80 Blessed Josemaria had a small statue of Our Lady, for whom he had special devo-
tion. “La Virgen de los Besos”, he called it, because he kissed it frequently with deep trust
and filial piety. On more than one occasion he recounted how Our Lady smiled at him
through this statue. One morning, «entre seis y media y siete menos cuarto vi, durante bas-
tante riempo, corno el rostro de mi Virgen de los Besos se llenaba de alegria, de gozo. Me fi-
jé bien: crei que sonreia, porque me hacia ese efecto, pero no se movian los labios» Apuntes
intimos, n. 701, in VP 469. «Llegué a hacer pruebas, por si era sugestion mia, porque no ad-
mito facilmente cosas extraordinarias. Inutilmente: la cara de mi Virgen de los Besos, cuan-
do yo positivamente, tratando de sugestionarme, queria que sondera, seguia con la seriedad
hieratica que tiene la pobre escultura» ibid., 702, in VP 470.

81 To a friend who asked Blessed Josemaria if he thought Opus Dei had any chance
of being successful, the Founder replied: «Mira, esto no es una invencién mia, es unavoz de
Dios» AGP, RHF, T-05829, pp. 2-3, in VP 309. Speaking about the urgency of setting up
the first centre of the Work, he wrote: «Prisa. No es prisa. Es que Jesus empuja» Apuntes in-
timos, n. 1753, in VP 511.

82 On several occasions Blessed Josemaria recounted how the special graces God
gave him produced an initial sensation of anguish and fear, followed by a grace of God
which confirmed him and filled him with consolation, which he expressed in terms of die ne
timeas the archangel Gabriel addressed to Zechariah and Our Lady in communicating the
will of God to them (cf. Lk 1:13.30). «Son palabras divinas de allento. En el Testamento
Viejo y en el Nuevo, Dios y los seres celestes las pronuncian, para levantar la miseria del
hombre y disponerlo a un coloquio de iluminacién y de amor, a la confianza en las cosas
aparentemente imposibles o diflciles, a las que no llega la fuerza de la criatura (...) Os
puedo asegurar, hijos mlos, que esas almas no ambicionan ni desean las manifestaciones de
esa ordinaria providencia extraordinaria de Dios, y que tienen una profunda conciencia de
no merecerlas: 0s vuelvo a reperir que sus sentimientos ante ellas son de temor, de miedo.
Aunqgue después, el allento del Seiior —ne timeas!— les comunica una seguridad inque-
brantable, las endende en Impetus de fidelidad y entrega; les da luces claras, para cumplir
su Voluntad amabilisima; y las enardece, para lanzarse a metas inaccesibles al alcance hu-
mano» Letter 6-V-1945, mi. 4-5, in VP 294 f.
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means available. 83 He was keenly aware of the difference between
what God wanted of him, and where his own will often inclined
him.84 «The foundation of Opus Dei went ahead without me», he
noted on one occasion. «The Womens’ Branch against my personal
opinion, and the Priestly Society of the Holy Cross, wanting to find
it but not finding it>».85

83 «Me encontraba entonces solo con el unico bagaje de mis veintiséis anos y de mi
buen humor» Leiter 11-111-1940, n. 32, in VP 308. «<Hemos empezado a trabajar en la Obra,
cuando el Senor quiso, con una carencia absoluta de medios materiales: veintiséis anos, la
gracia de Dios y buen humor. Y basta» Letter 29-X11-1947/14-11-1966, n. 11 in VP 308. Cf.
Conversations, n. 32.

84 During the first years after October 2,1928, in spite of the fact that he had worked
hard, he saw his soul buried «en la tibieza y en el abandono» Apuntes intimos, n. 839, in VP
315. «Yo queriay no quella. Queria ciimplir aquello que era una mision terminante, y desde
el primer dia se dio origen a una intensa labor espiritual. Y no queria, a pesar de que habia
estado desde los quince hasta los veintiséis anos haciendo una continua llamada a Jesucristo,
Senor Nuestro, diciéndole corno el ciego del Evangelio: Domine, ut videam! (...)» Letter 29-
XI1-1947/14-11-1966, n. 19, in VP 316. «jSiempre sin una vacilacién, aunque yo ;no queria!»
Apuntes intimos, n. 306, in ibid. «Después de 1928, aunque comencé a trabajar enseguida,
tuve mi sueno. Ego dormivi, et soporatus sum; et exsurrexi, quia Dominus suscepit me (Sai 3,
6); me dormi, me quedé corno en un sopor; y fue el Senor el que me condujo y me saco a
trabajar con mas intensidad cada dia» Letter 8-XI1-1949, n. 5, in VP 316. «Bien sabe el
Senor que yo comencé a trabajar en el Opus Dei a reganadientes, y por eso os pido perdon
muchas veces» Letter 24-XJI-1951, n. 249, in ibid. This “reluctance” as it were brought him
to inquire into the possibility of living his vocation by joining an institution already founded:
«El Senor (...) viendo mi resistencia y aquel trabajo entusiasta y débil a la vez, me dio la
aparente humildad de pensar que podria haber en el mundo cosas que no se diferenciaran
de lo que El me pedia. Era una cobardia poco razonable; era la cobardia de la comodidad, y
la prueba de que a mi no me interesaba ser fundador de nada» Meditation 14.2.1964, in VP
318 f. «Fui cobarde. Me daba miedo la Cruz que el Senor poma sobre mis hombros»
Apuntes intimos, n. 1870, in VP 317.

85 «La fundacién del Opus Dei sali6 sin mi: la Seccién de mujeres contra mi opinion
personal, y la Sociedad Sacerdotal de la Santa Cruz, queriendo yo encontrarla y no encon-
trdndola» in VP 324. In reference to the beginnings of the work of Opus Dei with women,
he wrote: «Paso poco tiempo: el 14 de febrero de 1930, celebraba yo la misa en la capillita
de la vieja marquesa de Onteiro, madre de Luz Casanova, a la que yo atendia espiritual-
mente, mientras era Capellan del Patronato. Dentro de la Misa, inmediatamente después de
la Comunion, jtoda la Obra femenina! No puedo decir que vi, pero si que intelectualmente,
con detalle (después yo anadi otras cosas, al desarrollar la vision intelectuai), cogl lo que
habia de ser la Secci6n femenina del Opus Dei. Di gracias, y a su tiempo mi fui al confes-
onario del P. Sanchez. Me oy6 y me dijo: esto es tan de Dios corno lo demas» Apuntes inti-
mos, n. 1871, in VP 323. «Yo habia escrito: nunca habra mujeres —ni de brotna— en el Opus
Dei» Meditation 14.2.1964, in VP 322. «Siempre crei yo —Yy creo— que el Senor, corno en
otras ocasiones, me traste6 de manera que quedara una prueba externa objetiva de que la
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As a result the Founder of Opus Dei was very conscious of the
power of grace, even in his own pastoral work.86 He gave complete
priority to prayer and penance over apostolic action.87 He preached
that in all God must be glorified: Deo omnis gloria,88 and had a very
refined sense of gratitude to God and to others.89

This conviction left a clear mark on his personal lifestyle and in
the spirituality Blessed Josemaria promoted. He was keenly aware
that his role in getting across the message of the universal call to ho-
liness, or better, in reminding Christians of what was latent in their
baptismal consecration, was an entirely instrumental one. 9 He not

Obra era suya. Yo: jno quiero mujeres, en el Opus Dei! Dios: pues yo las quiero» Apuntes
intimos, n. 1871, in VP 324.

86 Cf. VP 280 £f. Vazquez de Prada comments: «nunca le faltd al sacerdote, a través
de su ministerio, la eficacia infalible de la gracia. “No recuerdo un solo caso —asegura
Asuncion Muiioz [Patronato de Enfermos]— en el que fracasaramos en nuestro intento”»
ibid., p. 283 and note 82. Blessed Josemaria confirms this in stating that «por la gracia de
Dios, siempre habia conseguido confesar a todos antes de su muerte» in VP 284.

87 Cf. especially VP 308-15. «Primero oracién, después expiacion; en tercer lugar, muy
en tercer lugar, acciéon» Apuntes intimos, n. Ili, in VP 367 (cf. The Way, n. 82). He said he
had «una verdadera monomania de pedir oraciones (...) a todos ruego una limosna de ora-
cion, por mis intenciones, que son, naturalmente, la Obra de Dios y vocaciones para ella»
Apuntes intimos, n. 302, cf. ibid., 569, in VP 312, note 156. «Desde el ano 1928 procure acer-
carme a almas santas, incluso a personas desconocidas, que tenian —corno yo solia decir— ca-
ra de buenos cristianos: y les pedia oraciones» Letter 29-X11-1947/14-11-1966, n. 6, in ibid.
«<;Qué puede hacer una criatura, que debe cumplir una mision, si no tiene medios, ni edad, ni
ciencia, ni virtudes, ni nada? Ir a su madre y a su padre, acudir a los que pueden algo, pedir
ayuda a los amigos... Eso hice yo en la rida espiritual. Eso si, a golpe de disciplina, llevando el
compas. Pero no siempre: habia temporadas en que no» Meditation 19.3.1975, in VP 315. Of
his own prayer he said: «De esto tengo una venturosa experiencia cuando, sin sensiblerias, pe-
ro con verdadera fe he pedido al Senor o a Nuestra Sonora alguna cosa espiritual (y aun alguna
material) para mi o para otros, me la ha concedido» Apuntes intimos, n. 128 in VP 368.

88 He always considered this phrase, or better, this programme, alongside another
one, regnare Christum volumus: «Jesus es el Modelo: jimitémosle! Imitémosle, sirviendo ala
Iglesia Santa y a todas las almas. «Christtun regnare volumus» «Deo omnis gloria» «Omnes
cum Petro ad lesum per Mariam». Con estas tres frases quedan suficientemente indicados
los tres fines de la Obra: Reinado efectivo de Cristo, toda la gloria de Dios, almas» Apuntes
intimos, n. 171, in VP 306.

89 It would be impossible to give adequate expression to this feature of Blessed Jose-
maria’s personality. By way of example he prayed for don Daniel Alfaro, a priest who had
lent him money for his father’s funeral, every day for the rest of his life: cf. VP 184.

90 In the words of Card. Cajetan: «God did not choose Moses, David, Isaiah, Jeremi-
ah as prophets because he found they had the right dispositions... Rather, in giving his gifts
to each one according to his good pleasure, and especially to the prophets, who are more at-
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only called but sincerely considered himself a «mangy donkey»,jl
«an inept and deaf instrument».92 This also explains the motto he
adopted and spoke about well after he had macie it life of his life: «to
hide and disappear is for me, so that Jesus alone may shine out».%3
He always preferred to communicate the love of God to others in
the most human and natural way possible: through the clear and
serene though not dazzling light of his ordinary, everyday life, words
and example, full of the bonus odor Christi, the “good fragrance of
Christ” (cf. 2 Cor 2:17).9 It is interesting to add that during his life-

tentively selected, God himself oriented them towards the gift by thejact of giving them the
required disposition» Cajetan, Comm. in lI-1l, g. 172, a. 3. n. 2. Italics added.

91 He often applied the term "“borrico sarnoso” to himself: cf. Apuntes intimos, nn.
116, 173, 306, 313: cf. VP 347 f., 3.51.

92 «La Obra de Dios no la ha imaginado un hombre (...) Hace muchos anos que el
Senor la inspiraba a un instrumento inepto y sordo (...)» Instruction 19.3.1934, nn. 6-7, in
VP 297. On October 2, 1962, he said during a meditation: «Es razonable que os dirija unas
palabras en el dia de hoy, cuando comienzo un ano nuevo en mi vocacién al Opus Dei. Sé
que vosotros lo esperais, aunque dcbo deciros, hijos de mi alma, que siento una gran dificul-
tad, corno un gran encogimiento de mostrarme en este dia. No es la naturai modestia. Es el
constante convencimiento, la claridad meridiana de mi propia indignidad. Jamas me habfa
pasado por la cabeza, antes de aguel momento, que deberia llevar adelante una misién entre
los hombres», in VP 297 f. «Una vez mas se ha cumplido lo que dice la Escritura: lo que es
necio, lo que no vale nada, lo que —se puede decir— casi ni siquiera existe..., lodo eso lo
coge el Senor y lo pone a su servicio. Asi tomo aquella criatura, corno instrumento suyo»
Meditation 19.3.1975, in VP 296 f.

93 «Ocultarme y desaparecer es lo mio, que s6lo Jesus se luzea». «He sentido en mi
alma, desde que me determind a escuchar la voz de Dios —al barruntar el amor de Jesus—,
un afan de ocultarme y desaparecer; un vivir aquel illuni oportet crescere, me autem minili
(In 3,30); conviene que crezca la gloria del Senor, y que a mi no se me vea» Letter 29-XII-
1947/14-11-1966, n. 16, in VP 317. As a result, when Opus Dei began, «yo no puse ala Obra
ningun nombre. Hubiera deseado, de ser posible —no lo era—, que no hubiera tenido
nombre, ni personalidad jurxdica (...) Mientras, llamabamos a nuestra labor sencillamente
asi: “La Obra”» Apuntes intimos, n. 1867, in VP 331. «Otros institutes denen, corno una
bendita prueba de la predileccion divina, el desprecio, la persecucion, etc. La Obra de Dios
tendra esto: pasar oculta» Apuntes intimos, n. 581, in VP 351.

94 «Hemos de portarnos corno hijos de Dios con los hijos de Dios: el nuestro ha de
ser un amor sacrificado, diario, hecho de mil detalles de comprensién, de sacrificio silen-
cioso, de entrega que no se nota. Este es el bonus odor Christi, el que hacia decir a los que
vivian entrenuestros primeros hermanos en la fe: jMirad corno se aman! (...) No se trata de
un ideal lejano. El cristiano no es un Tartarin de Tarascon, empenado en cazar leones donde
no puede encontrarlos: en los pasillos de su casa. Quieto hablar siempre de vida diaria y
concreta: de la santificacién del trabajo, de las relaciones familiares, de la amistad. Si ahi no
somos cristianos, doénde lo seremos? El buen olor del incienso es el resultado de una brasa
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time Blessed Josemaria felt no inclination to communicate his spirit
and vision to others by means ofrecounting his special experiences,
fearing they might consider him a saint.% To avoid such an eventual-
ity, in fact, he burned many of his earlier Apuntes intimos. %

It might be said that as a result his preaching and lifestyle took
on something of the quality, refinement, naturalness and incisiveness
of the action of the Holy Spirit in the life of Christians.97 Blessed
Josemaria was keenly aware that the task he was involved in was a
work of God, an action of God, opemtio Dei. He frequently repeat-
ed the words of the prophet Isaiah: non est abbreviata manus Domi-
ni, «the power of God, his holy arm, has not been shortened» (Is
59:1), that is to say: God's grace and power are no less abundant to-
day than they were in other times.

The above reflections bring us to pose a second question.

2. Given that the grace-filled experiences of Blessed Josemaria
were, in principle, charismatic in nature, can it be said that they were
authentically human ones in the full Christian sense of the word?

The reason this question is being asked is as follows. Complete
trust in God's power and grace, total abandonment in his hands,
constitutes the most faithful response possible for a Christian. How-
ever, such a trust may conceivably spring in part from other sources,
for example from an excess of human pessimism, or from an excess
of its opposite, optimism.

An act of complete trust in God may indeed come about in the

que quema sin ostentaciéon una multitud de granos; el bonus odor Christi se advierte entre
los hombres no por la llamarada de un fucgo de ocasién, sino por la eficacia de un rescoldo
de virtudes: la justicia, la lealtad, la fidelidad, la comprension, la generosidad, la alegria.» Es
Cristo que pasa, n. 36.

95 Cf. che preliminary note to his Apuntes intimos, in VP 339, note 35. He spoke of-
ten of God's action in his life over that period in terms of “operative graces”, which meant
that «de tal manera dominaban mi voluntad que casi no tenia que hacer esfuerzo» Medita-
tion 14.2.1964, in VP 249.

% «Quemé uno de los cuadernos de apuntes mlos personales —hace anos—, y los
hubiera quemado todos, si alguien con autoridad y luego mi propia conciencia no me lo
vedaran» Apuntes intimos, n. 1862, in VP 338 f. Cf. Apuntes intimos, n. 1866, in VP 332,
note 21.

97 Cf. my study L'agire delio Spirito Santo, chiave dell'escatologia cristiana, op. cit., es-
pecially pp. 334-43.
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life of a Christian as they despair of the world or of other persons.
There may be nothing morally inappropriate with this manner of re-
acting; Gods grace works in many ways. 98 Yet such “trust” in God
may possibly constitute an elementary form of escape from an un-
bearable predicament, and, if considered normal, reflect a defective
theology of creation (after all, our ultimate trust in God is inevitably
expressed in terms of an immediate trust in his creatures, gifts of his
love). A careful study ofJansenistic and Puritanical spiritualities may
be of some assistance in understanding the image of God and of
man underlying such experiences.

An act of complete trust in God may likewise be inspired by a
careless and fleeting excess of human enthusiasm, simplistically neg-
ligent of the solid realism and limitations of human mediations.%9

To put it briefly: the presence of “strong” spiritual experiences
closely tied in with a *“complete” trust in God may tend to ride
roughshod over the reality of the world, over its consistency and
complexity, over the inertia and solidity of human nature, over the
everyday problems people experience. And if this should take place,
can the call to holiness be considered as truly universal, applicable to
all persons, to all situations? The theological affirmation to the effect
that Gods grace is more powerful than any human obstacle, at the
heart of the doctrine of the universal call to holiness, is all very well
in general terms, but one should be most judicious before brushing
aside the consistency of concrete human situations, as if God's grace
could (or would) simply obliterate them or render them innocuous.
It is quite understandable that throughout the centuries the notion
has consolidated, in the secular world and at times among Chris-
tians, that by the very nature of things, holiness is either something
esoteric,100 or reserved to the privileged few,101 to those who on ac-

98 Cf. the so-called “mystical” psalms: 37, 39, 73.

99 Cf. my study La mediazione cristiana, in PONTIFICIA UNIVERSITA della Santa
Croce, Inaugurazione dellAnno Accademico 1998-99 (October 5th, 1998), Roma 1998, pp.
85-103.

0° «En aquella época —en 1928—, (...) a pesar del ambiente religioso, del fondo
catélico de mi patria, los hombres estaban bastante lejos de Dios. No se ocupaba naclie de el-
los. Las mujeres tenian de ordinario un pietismo, casi siempre sin demasiado fundamento doc-
trinal. A los hombres les daba vergiienza ser piadosos. Se respiraba el aire de la Enciclopedia:
y duraba el empujon triste del siglo XIX» Letter 29-X11-1947/14-11-1966, n. 28, in VP 353 f.

101 On the notion of holiness lived in the middle of the world, through everyday
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count of formation, talents, opportunities, physical and mental
health, are in a position to receive Gods gifts in abundance. On the
face of things, such an elitist view is clearly contrary to Christian
faith, practice and experience. Yet the problem remains, an elemen-
tary one if you wish: did Blessed Josemana in preaching the univer-
sal call to holiness take human reality sufficiently into account? Or
did the power and intensity of his experience make such considera-
tions seem banal or unimportant?

This problem is not a new one in the history of Christianity.
During the sixteenth century, with the Protestant Reformation, it
was commonly considered that Gods saving grace was in fact being
blocked or severely conditioned by widespread ecclesiastical abuse
of a doctrinal, spiritual and administrative kind. In the minds of
many, this called for an urgent, profound and — if necessary —
drastic reform of the Church, without which the very essence of
Christianity would be called into question. 102 In recent decades,
some theologians have suggested that before one speaks of the grace
of God acting deeply in the human soul and bringing about a mean-
ingful spiritual life through the preaching of the word of God and
administration of the sacraments, one must first analyse and after-
wards substantially resolve the basic problems present in society
(oppression, corruption, injustice) which might obstruct or render
ineffective the presence and action of Gods grace.l03 In both cases,

work, etc., cf. the texts collected by J.L. ILLANES of well-known spiritual authors read in
Spain in the first half of the twentieth century: Dos de octubre de 1928: alcance y significado
de unafecha, op. cit., pp. 96-101.

102 This view was quite common among Lutherans, and brought them to consider the
doctrine of justification (expressing the priority and definitiveness of God'’s grace and
judgement over human mediations and human sinfulness) as a unique criterion for judging
and correcting theology, spirituality and Church life: cf. my studies The Mediation ofJustifi-
cation and thejustification ofMediation. Report ofthe Lutheran/Catholic Dialogue: «Church
and Justification: Understanding the Church in the Light of the Doctrine of Justification»
(1993), in «Annales Theologici» 10 (1996), pp. 147-211; Fides Christi. The Justification De-
bate, Four Courts, Dublin 1997, pp. 161-9; 199-208; 239-49. The recent Joint Declaration on
Justification signed by the Catholic Church and the Lutheran World Federation
(31.10.1999) speaks of justification as a criterion, not as the criterion for measuring the the-
ology and praxis ofthe Church (nn. 17 f. and Annex, n. 3).

103 On the notion of Christology as the “second moment” of theological reflection, in
that it must follow on from the “first moment”, centred on the praxis deriving from the
analysis of society, cf. for example 3. soBRINO, Cristologia desde América Latina, Ediciones
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it would seem, human obstacles, whether in the Church or in society,
must be accounted for and removedfirst, for holiness to be possible;
in other words, the Christian’s search for holiness is objectively con-
ditioned by “the world”.

Could it be, then, that the doctrine of the universal call to holi-
ness —implying as it does that no objective aspect of creation or of
man’s life is in a position to definitively obstruct the saving and sanc-
tifying power of God's grace— might be skipping over the human
mediations too lightly? Taking it from a different angle: did Blessed
Josemaria’s powerful experience of God's paternal assurance and
consolation in the face of adversity deeply permeate and relate to the
mystery of real human life in all its limits and greatness?

As we move into the last part of our reflection, it may be help-
ful to point out that the Founder of Opus Dei never spoke of Christ-
ian sanctification in spite of whatever objective impediments might
arise. He always saw particular situations, whether arduous or not,
as so many opportunities of grace in which the paternal providence
of God makes itself felt. Blessed Josemaria, however, though tem-
peramentally optimistic and buoyant in character, was not merely a
kind of “positive thinker”. Rather he saw the Cross of Jesus Christ,
especially as it presents itselfin simple, ordinary, hidden, apparently
banal, situations of human life, as the source of all grace, of salvation,
of consolation, of apostolic effectiveness, of ultimate victory, indeed
of the coming of the Holy Spirit. By God's grace, obstacles to holi-
ness are turned into means towards holiness. The sanctifying power
of grace in other words should not be said to pass “over” or
“around” the objective impediments or possible limitations we ex-
perience, such as they are. Much less does it eliminate them. It might
be said, rather, that it passes through them, sanctifying and trans-
forming them in the process. This gives a highly novel way of under-
standing contemplative life, presence of God, Christian action in the
middle of the world, topics which cannot be considered in detail at
this juncture. Any dreamer can preach the universal call to holiness.

CRT, México 1977, especially pp. 25 f. For a critique of this work, cf. L.F. Mateo-Seco —
J.L. BASTERO, Boletin de Cristologia (1), in «Scripta Theologica» 17 (1985), pp. 920-6.
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The Founder of Opus Dei was a dreamer,104 undoubtedly, for his
head was in heaven. «Dream and your dreams will fall short», he of-
ten said.105 His was the optimism, the unstoppable, contagious opti-
mism of a man of faith and hope.106 However, like many holy men
and women, he had his feet very firmly placed on the ground, as we
shall now see.

V. How was this message and conviction implanted in the mind and
heart of Blessed Josemaria

Above, when speaking of the founding of Opus Dei, it was sug-
gested that Blessed Josemaria experienced it as something coming,
as it were, “out of the blue”. This of course is not the whole story.
October 2nd, 1928 was not only a point of departure for him, but al-
so the culmination of many years of intense preparation. In fact Oc-
tober 2nd, 1928 as an event can be appreciated in full only in the
context of what went beforehand.

The winter of the year 1918-19 had been particularly bitter in
the town of Logrono where Blessed Josemaria lived with his family
after leaving Barbastro.107 On one occasion, upon seeing the foot-

104 «Os advierto, y no hay presuncion de mi parte, que enseguida me doy cuenta de si
esta conversacién mia cae en saco roto o resbala por encima del que me escucha. Dejadme
gue os abra mi corazén, para que me ayudéis a dar gracias a Dios. Cuando en 1928 vi lo que
el Senor queria de ml, inmediatamente comencé la labor. En aquellos anos —jgracias, Dios
mio, porque hubo mucho que sufrir y mucho que amar!—, me tomaron por loco; otros, en
un alarde de comprensién, me llamaban sonador, pero sonador de suenos imposibles. A pe-
sar de los pesares y de mi propia miseria, condnué sin desanimarme; corno aquello no era
mio, se fue abriendo camino en medio de las dificultades, y hoy es una realidad extendida
por la derra entera, de polo a polo, que parece tan naturai a la mayoria porque el Senor se
ha encargado de que se reconociera corno cosa suya» Amigos de Dios, 59.

105 «Sonad y os quedaréis cortos» Letter 24-X-1942, n. 48.

106 The following divine locution dates from December 12, 1931 was reported by
Blessed Josemaria in his Apuntes tntimos-. «Ayer almorcé en casa de los Guevara. Estando
alli, sin hacer oracién, me encontré —corno otras veces— diciendo: “Inter medium mon-
tium pertransibunt aquae” (Sal 104, 10). Creo que, en estos dias, he tenido otras veces en mi
boca esas palabras, porque si, pero no les di importancia. Ayer las dije con tanto relieve, que
senti la coaccién de anotarlas: las entendi: son la promesa de que la O. de D. vencera los ob-
stéculos, pasando las aguas de su Apostolado a través de todos los inconvenientes que han
de presentarse» Apuntes tntimos, n. 476, in VP 393 f.

107 On these early stages of his vocation, cf. VP 92 ff.
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prints of a Carmelite friar in the fresh snow, he was inwardly moved,
and said to himself: «if others can make such sacrifices for the love
of God and of neighbour, might I not offer him something?»108

From that moment onwards he intensified and personalised the
life of Christian piety he had been taught and had practised from his
earliest years: prayer, Eucharistic devotion, Penance. The decade be-
tween 1918 and 1928 — his adolescence, his time in the seminary,
the first three years of his priestly life — was filled with what he
termed the «barruntos del Amor» (“hints or suggestions of the love
of God”),109 accompanied by a spiritual restlessness which brought
him to echo, in the living intimacy of his prayer, the cry of the blind
man of the Gospel, Domine, ut videam!, “Lord, that | may see” (Lk
18:41). And, as if surmising that what God wished to show him
would go beyond something of a merely intellectual or sapiential
kind, he completed this exclamation with a firm resolution to do
whatever God might ask of him: Domine, ut sit! “Lord, may it be
done, may your udii be done”.110

The first practical manifestation of this new resolve was his de-
cision to study for the priesthood. 1l And this in spite of being
aware of his responsibilities towards his family, 112 and of the fact
that humanly speaking the priestly life attracted him very little. 113

108 Cl. VP 96, especially note 15.

109 «Cuando apenas era yo adolescente arrojé el Senor en mi corazén una scmilla en-
cendida en amor» Letter 25-1-1961, n. 3, in VP 97; «(...) comencé a barruntar el Amor, a
darme cuenta de quc el corazén me pedia algo grande y que luese amor (...) Yo no sabia lo
quc Dios queria de mi, pero era, evidentemente, una eleccion. Ya vendria lo que fuera... De
paso me daba cuenta de quc no servia, y haci'a esta letama, que no es de falsa humildad, sino
de conocimiento propio: no valgo nada, no tengo nada, no pucdo nada, no soy nada, no sé
nada...» Meditation 19.3.1975, in ibid.

110 The same prayers he directed to Our Blessed Lady, especially when he was at the
seminary of Saragossa: cf. VP 174 ff.

111 Cf. VP 98.

112 Tn those days, Blessed Josemaria confidently asked God to send the family a male
heir. His brother Santiago was born about a year after this request, ten years after his moth-
er had given birth to her last child. Cf. VP 101.

115«Yo recuerdo con qué cara de lastima —y corno mirandome por encima del hom-
bro— se fijaban en mi los companeros de Instituto, cuando, al terminar el bachillerato,
comencé la carrera eclesiastica» Apuntes intimos, 53, in VP 114. «Yo nunca pensé en hac-
erme sacerdote, ni en dedicarme a Dios. No se me habia presentado ese problema, porque
creta que no era para mi. Mas aim: me molestaba el pensamiento de podcr licgar al sacerdo-

*115
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All his decisions were made in the light of the «barruntos del
Amor».l14 He was being carried along swiftly and firmly by Gods
hand, by «those motions», he said, «the thrust of grace, that “wanti-
ng” something and not knowing what it was».115 He was looking for
a light, a single light, which as yet he could not grasp. And he perse-
vered in this prayer — Domine, ut videam! Domine, ut sit! — until
God gave him the answer.

Most of us do not appreciate the grace of the light of faith sim-
ply because we have never fully experienced the darkness with which
God surrounds souls he is preparing for a singular mission. Blessed
Josemaria always considered October 2nd, 1928 as his Damascus, a
kind of revelation which marked the end of a long period of blind-
ness and uncertainty.116 The parallel with the Apostle to the Gentiles
is not fortuitous. St Paul's vocation was not simply one of personal
conversion from a situation of sinfulness and desolation, to one of
forgiveness and spiritual consolation, as has sometimes been
thought.117 His vocation, above all, constituted a new mission, a uni-
versal mission: no longer could he zealously proclaim the glory and
power of God by defending the privileged status of God's own peo-
ple, and persecute Christians for wantonly divulging the treasures of
revelation and grace among the Gentiles.118 In many ways Blessed
Josemaria’s eminently positive mission was not unlike St Paul's: he
proclaimed that God's grace and love are not restricted to certain
special situations and persons, for all without exception are called to

cio algiin dia, de tal manera que me sentia anticlerical. Amaba mucho a los sacerdotes,
porque la formacién que recibi en mi casa era profundamente religiosa; me habian ensena-
do a respetar, a venerar el sacerdocio. Pero no para mi: para otros», in VP 116.

114 Cf. VP 209, note 22.

115 «(...) aquellas mociones, aquellos empujones de la gracia, aquel querer algo, que
yo no sabialo que era» Letter 29-X11-1947/]4-11-1966, n. 16, in VP 266 £.

116 «Consideraba yo por la calle, ayer tarde, que Madrid ha sido mi Damasco, porque
aqui se han caldo las escamas de los ojos de mi alma (...) y aqui he recibido mi misién»
Apuntes intimos, n. 993, in VP 307 f.

117 On the theological significance of Paul's conversion, cf. my study Fides Christi.
The Justification Debate, op. cit., pp. 169-85.

118 Commenting on the passage in Paul’s letter to the Romans (8:15-17), which deals
with our divine filiation, Blessed Josemaria expressed his heartfelt gratitude to the Apostle
to the Gentiles: «jSi, Pablo, San Pablo! [Gracias por esta doctrina que nos has dejado,
porque el Espiritu Santo te la inspiro!» AGP, RHF 20119, p. 13, in F. Gondrand, Alpaso
de Dios. Josemaria Escriva de Balaguer, Fundador del Opus Dei, Rialp, Madrid 1984, p. 67.
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holiness. And this had another side to it: precisely because God's
grace is destined to reach all humans and every human situation,
Christian holiness is essentially, baptismally, apostolic; and as a result
“secular”, that is, fully directed towards the world, fully inserted in-
to the earthly realities.119 That was why Blessed Josemaria came to
realise that he had to preach the universal call to holiness; that was
why he had to infect others with a divine enthusiasm for the same
undertaking, or promoting the universal call to holiness.120

VI. Forged by the Spirit

The Founder of Opus Dei knew in the flesh what it meant to
experience human hardship, limitations and obstacles. Undoubtedly
his early childhood in Barbastro was tranquil and normal. The fami-
ly was comfortably well off, both parents were hard-working, dedi-
cated, pious, generous with the poor. The early lessons were learnt

119 Blessed Josemaria had no illusions about the value of the “world” taken purely on
its own, yet he lived to the full Our Lord’s prayer to the Father «I am not asking that you
take them out ofthe world but that you free them from die evil one» (Jn 17:15). The Christ-
ian’s spirit of divine filiation would be their living “protection” from the “world” (cf. 1 Jn
2:16). «Te agradezco, Senor, tu continua proteccion y la realidad de que hayas querido in-
tervenir, en ocasiones de modo bien patente —yo no lo pedia, ;no lo merezco!— para que
no quede ninguna duda de que la Obra es tuya. Viene a mi memoria esa maravilla de la fil-
iacion divina. Fue un dia de mucho sol, en medio de la calle, en un tranvia: Abba, Palar!,
Abba, Pater! (...)» Meditation 2.10.1971. «Emendi que la filiacién divina habia de ser una
caracteristica fundamental de nuestra espiritualidad: Abba, Paler\ Y que, al vivir la filiacién
divina, los hijos mios se encontrarian llenos de alegria y de paz, protegidos por un muro in-
expugnable; que sabrian ser apdstoles de esta alegria, y sabrian comunicar su paz, también
en el sufrimiento propio o ajeno. Justamente por eso: porque estamos persuadidos que Dios
es maestro Padre» Letter 8-XI11-1949, n. 41, in VP 391.

120 «Si me preguntais corno se nota la llamada divina, corno se da uno cuenta, os diré
gue es una vision nueva de la vida. Es corno si se encendiera una luz dentro de nosotros; es
un impulso misterioso, que empuja al hombre a dedicar sus mas nobles energias a una ac-
tividad que, con la practica, llega a tornar cuerpo de oficio. Esa fuerza vital, que tiene algo
de alud arrollador, es lo que otros Hainan vocacion (...) La vocacion nos Heva —sin darnos
cuenta— a tornar una posicion en la vida, que mantendremos con ilusién y alegria, Henos de
esperanza hasta el trance mismo de la muerte. Es un fendmeno que comunica al trabajo un
sentido de mision, que ennoblece y da valor a nuestra existencia. Jesus se mete con un acto
de autoridad en el alma, en la tuya, en la mia: ésa es la Hamada» Letter 9-1-1932, n. 9, in VP
302 f.
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well yet easily, even though Gods grace began to make itself felt in
small yet significant ways.12l He was an intelligent, cheerful and out-
going child. But later lessons came harder, for Blessed Josemaria had
a propensity to rebel against injustice in any form, whether to him-
self or to others, and even in minor matters.122 He was keenly sensi-
tive to suffering.123 Many episodes could illustrate this aspect of his
character and the exquisite way in which God prepared him through
such events. Three of them are particularly indicative; others could
have as easily been chosen.

1. Blessed Josemaria frequently recounted how, at the age of
ten or eleven, shortly after the death of his two young sisters, he
abruptly knocked down a castle of cards Carmen (his sister) and her
friends had been building, and exclaimed: «that's the way God treats
people: you build a castle and, when it is nearly finished, God
knocks it down on you».124 He felt the loss of his sisters very keenly,
to such an extent that he began saying that «next year it is my
turnx».12%5 On the face of things it is true that the suffering of the in-
nocent, the pain of loving and dedicated parents, the apparent
squandering of human life, is permitted by God. And many years,
dark years, would go by before God allowed him see his loving, fa-
therly hand behind such happenings.126 Long years being led by the

121 On this period of his life, what he termed «aquellos blancos dias de mi ninez», cf.
VP 29 ff. The day before his first Holy Communion the barber accidentally burned his scalp
with a hot tongs: Blessed Josemaria decided not to say anything about it at home so as to
avoid trouble for the barber and an upset for his mother. He often noticed how on special
feastdays Our Lord blessed him with some trial, «corno una caricia». «Hasta el dia de mi
Primera Comunién, cuando me estaban vistiendo, al peinarme, quisieron rizarme y me
hicieron una quemadura con una tenacilla. No era mia cosa grave, pero para un nino de
aquella edad, era bastante» in VP 51. Receiving his Holy Communion for the first time, he
said, Our Lord «quiso venir a hacerse el dueno de mi corazén» in VP 51, note 99.

122 Cf. VP 52 ff.

123 Cf. VP 39 ff.

124 «Eso mismo hace Dios con las personas: construyes un castillo y, cuando casi esta
terminado, Dios te lo tira» AGP, RHF, T-05080, p. 2, in VP 56.

125 «El ano proximo me toca a mi» in VP 57. He said this shortly after the death of a
third sister; following the ages at which they had died, it seemed as if he was next in line.
His mother assured him that, as he had been offered to Our Lady of Torreciudad (cf. VP 29
f.), he was safe. Later on, realising that such comments hurt his mother, he stopped making
them (ibid., note 111).

126 Throughout his life, he could never quite overcame his sense filial protest for ex-
ample when God allowed someone to die. On such occasions he repeated and savored the
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hand as it were, being forged by the Spirit, without seeing, without
understanding, without knowing what to do: Domine, ut videam!
Domine, ut siti

2. A more severe trial for Blessed Josemaria was occasioned by
the financial ruin of his family, which took place when he was about
twelve.127 As a child he gladly offered the beggar at the church door
the alms his father had given him for that purpose.128 Poverty as yet
was a mere word for him. Yet on his own testimony he rebelled in-
wardly against his family’s new-found penury.129 The rebellion was
not occasioned as such by personally having to suffer hunger, out-
right destitution or the like — things never got that bad — but more
by the humiliation and discomfiture his family underwent, the kind
of shame and embarrassment that can only be experienced in a small
provincial town where everybody knows everybody else. Many of his
relatives had criticised his father for not having assured personal sol-
vency by legal means, instead of generously paying off his debtors in
full.130 AlImost none of them turned up at his father's funeral more
than ten years later,131 or for that matter at Blessed Josemaria’s first
Mass some months afterwards.132

The suffering the Founder of Opus Dei underwent was not
purely on his own account. His cheerful and open character, his nat-
ural magnanimity assured that. It was linked in one way or another
with the situation of the people around him: more than anything
else, perhaps, he winced under the coldness and studied indifference
of the human heart, towards himself and his family. And he felt this

following ejaculation: «H&égase, cumplase, sea alabada y eternamente ensalzada la justisima y
amabilisima Voluntad de Dios sobre todas las cosasi Amen. Amén.» Forja, n. 769.

127 Cf. VP 58-63.

128 Cf. VP 36.

129 «Me rebelaba ante la situacién de entonces. Me sentia humillado. Pido perd6n»
Meditation 14.2.1964, in VP 62, note 130. «Dios me ha hecho pasar por todas las humilla-
ciones, por aquello que me parecla una vergiienza, y que ahora veo que eran tantas virtudes
de mis padres. Lo digo con alegria. El Senor tenia que prepararme; y corno lo que habfa a
mi alrededor era lo que mas me dolia, por eso pegaba ahi. Humillaciones de todo estilo,
pero a la vez llevadas con senorio cristiano: lo veo ahora, y cada dia con mas claridad, con
mas agradecimiento al Senor, a mis padres, a mi hermana Carmen...» in VP 83 f. Cf. also
the texts in ibid., note 50.

130 Cf. VP 61, note 124.

131 Cf. VP 184.

132 Cf. ibid., 190.
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pain keenly and hiddenly, as children do. His mother had always
said: «Josemaria, you are going to suffer a lot because you put your
heart into everything you do».133 Many years later he would surmise:
«Why is it that | am almost always more of a friend to my friends
than they are to me?»134

On top of it all, he was surprised and disconcerted by the fact
that his parents took the set-back with serenity and abandonment in
divine providence. They continued life as usual as if the reverse in
family fortunes had little or no importance.13 In spite of their afflic-
tion, they offered Blessed Josemaria an example of Christian forti-
tude and sacrifice he would draw upon for the rest of his life.136 Yet
when it happened he rebelled against the situation: he perceived that
his father, who would die at a young age worn out with the strain of
over-work, preferred to carry more weight so that others could carry
less, to suffer himself so that others could be alleviated.l37 «That was
the way Our Lord prepared my soul», wrote Blessed Josemaria in a
letter to the Mayor of Barbastro in 1971, «with an example full of
Christian dignity and a hidden heroism always accompanied by a
smile, so that later on, with his grace, | could become a poor instru-

133 «josemaria, vas a sufrir mucho en la vida, porque pones todo el corazén en lo que
haces» in VP 164.

154 «;Por qué sera que, a pesar de mis miserias, suelo yo ser siempre mas amigo de
mis amigos que esos amigos de mi? Seguramente es que me hace mucho bien, si lo acepto
—fiat!—, ese despego» Letter 4889, 19.8.1972, in VP 79.

135 Cf. VP 80 ff. Vazquez de Prada adds: «La mas dura prueba por la que pas6 Jose-
maria, mas dolorosa que las privaciones, fue el callado sufrir de los padres, cuya sonrisa y
serenidad daban a entender el dominio interior con que aceptaban las adversidades. Pero
esa mansa capa de amabilidad dejaba traslucir también las muchas renuncias que encubria.
Esto, en lugar de calmar el muchacho, le violentaba. Y el oleaje rompia dolorosamente den-
tro de su alma» ibid., p. 82.

136 «Tengo un orgullo santo: amo a mi padre con toda mi alma, y creo que tiene un
cielo muy alto porque supo llevar toda la humillacién que supone quedarse en la calle, de
una manera tan digna, tan maravillosa, tan cristiana» in VP 62. «Le vi sufrir con alegria, sin
manifestar el sufrimiento. Y vi una valentia que era una escuela para mi, porque después he
sentido tantas veces que me faltaba la tierra'y que se me venia el cielo encima, corno sifilera
a quedar aplastado entre dos planchas de hierro» Meditation 14.2.1964, in VP 187.

137 Blessed Josemaria recounts: «No le recuerdo jamas con un gesto severo; le recuer-
do siempre sereno, con el rostro aiegre. Y murié agotado: con sélo cincuenta y siete anos,
pero estuvo siempre sonriente. A él le debo la vocacion» cit. inJ.L. I11anes, Dos de octubre
de 1928: alcance y significado de unafecha, op. cit., p. 69.
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ment of his providence...». 138 Blessed Josemaria’s father was per-
haps the one who, more than anybody else, taught him what it
meant, humanly speaking, to carry the cross of others, “the Cross
without a Simon of Cyrene”.

«Those around me always suffered because of me», Blessed
Josemaria reflected during a meditation in 1964. «I didn’t provoke
catastrophes, but Our Lord, to strike me, the nail — | am sorry to
say this, Lord — struck the nail once and the horseshoe a hundred
times. |1 saw my father as the personification of Job. They lost three
daughters, one after another, in consecutive years, and then lost the
family fortune. | felt the barbs of my young colleagues; because
young children have no heart, or they don’t think, or maybe neither
one nor the other».139

3. A third trial took place during his period of studies for the
priesthood in the seminary of San Carlos in Saragossa in the early
1920's. Blessed Josemaria’s keen piety and lively faith always brought
him to have a consistently high esteem for the ministerial priesthood,
and an acute awareness of the demands of holiness and dedication it
places on those destined to act in persona Christi. He entered the
seminary purely and simply out of a desire to do the will of God.140
Yet this generous perception of the priesthood was not shared by
many of his colleagues and contemporaries, who regarded it as one
more career,141 perhaps even less worthy than other ones. Later on

138 «Asi prepard el Senor mi alma, con esos ejemplos empapados de dignidad cris-
tiana y de heroismo escondido siempre subrayados por una sonrisa, para que mas tarde le
fuera pobre instrumento —con la gracia de Dios— en la realization de una Providencia
suya (...)» Letter 28-111-1971, in VP 69.

139 «Yo he hecho sufrir siempre mucho a los que tenia alrededor. No he provocado
catastrofes, pero el Senor. para darme a mi, que era el davo —perdén, Senor—, daba una
en el davo y dento en la herradura. Y vi a mi padre corno la personificacion de Job.
Perdieron tres hijas, una detras de otra, en anos consecutivos, y se quedaron sin fortuna. Yo
senti el zarpazo de mis pequenos colegas; porque los ninos no denen corazén o no denen
cabeza, 0 quiza carecen de cabeza y de corazén» Meditation 14.2.1964, in VP 59, note 118.
Vazquez de Prada uses this text repeatedly as an interpretative key for special moments in
Blessed Josemaria’s life (cf. ibid., pp. 186, 197,246, 317,397).

140 «Aquello no era lo que Dios me pedia, y yo me daba cuenta: no queria ser sacer-
dote para ser sacerdote, “el cura” que dicen en Espana. Y tenia veneracién al sacerdote,
pero no queria para mi un sacerdocio asi» Meditation 14.2.1964, in VP 115 f.

141 «Entre los recuerdos que me vienen ahora a la memoria con viva actualidad, hay
uno de cuando era joven sacerdote. Desde entonces he recibido con no poca frecuencia dos
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he would sum up his view and reaction in saying that the «priest-
hood is not a career, it is an apostolati>.142

The «hatchet blows» 143 experienced in Saragossa, as he called
them, brought him, in his own words, to be «profoundly anti-cleri-
cal». i44 Over a certain period of his seminary life, he experienced se-
rious difficulties on his way to the priesthood, even though in his
heart of hearts he never doubted his divine vocation. 145 As things

consejos unanimes para hacer cimera: ante todo, no trabajar, no hacer mucha labor apostoli-
ca, porque esto suscita envidias y crea enemigos; y, en segundo lugar, no escribir, porque to-
do lo que se escribe —aunque se escriba con precision y con claridad— suele interpretarsc
mal (...) Doy gracias a Dios Nuestro Senor por no haber seguido nunca estos consejos, y es-
toy contento porque no me hice sacerdote para hacer correra» Letter 2-11-1945, in VP 219,
note 47. «Salian de alii [del Seminario] para seguir su carrera... Se comportaban bien y
procuraban ir de una parroquia a otta mejor. El que estaba preparado, hacia oposiciones a
una canonjia. Cuando pasaba el tiempo, los metian en el Cabildo, de donde procedian los
elementos necesarios para ayudar en el gobierno de la diécesis, para la formacion del clero
en el Seminario...» in VP 115.

142 «Hace pocos dias una persona, indiscretamente, me pregunto, desde luego sin
que se le diera pie para elio, si los que seguimos la carrera sacerdotal tenemos retiro, al llc-
gar a viejos... Me indigno. Como no le contestara, insisti6 el importuno. Entonces se me
ocurrio la contestacién, que, a mi juicio, no tiene vuelta de hoja: —EI sacerdocio —le dije—
no es una carrera, ;es un apostolado! Asi lo siento. Y he querido ponerlo en estas notas,
para que, con la ayuda del Senor, jamas se me olvide la diferencia indicada» Apuntes inti-
mo*, 127, in VP 117.

143 Speaking of his seminary years in Saragossa he said: «pas6 el tiempo y sucedieron
muchas cosas duras, tremendas, que no os digo porque a mi no me causan pena, pero a
vosotros si que os la darian. Eran hachazos que Dios Nuestro Senor daba para preparar —
de ese &rbol— la viga que iba a servir, a pesar de ella misma, para hacer su Obra. Yo, casi
sin darne cuenta, repetia: Domine, ut videam! Domine ut sit!» Meditation 14.2.1964, in VP
135.

144 «(...) quizéd —si no hubieras cstorbado mi salida del Seminario de Zaragoza, cuan-
do creihaberme cquivocado de camino— estaria alborotando en las Cortes espanolas (...) y
no a tu lado, precisamente porque (...) hubo momento en que me senti profondamente an-
ticlerical, jyo que amo tanto a mis hermanos en el sacerdocio!» Apuntes intimos, 1748, in
VP 136.

145 Vazquez de Prada observes: «Esas cosas duras, tremendas, esos hachazos no se re-
fieren, evidentemente, a las groserias o insultos de unos seminaristas (...) Pasado el tiempo
calificaria de “pequeneces” aquellas chinchorrerias, bien poca cosa comparadas con el gran
bien que a su alma habia hecho la estancia en el Seminario del que no recordaba sino cosas
buenas. No; a ese otro recordatorio del San Carlos hay que buscarle raxces mas amargas (...)
A través de su confesion Lthis refers to Apuntes intimos as cited in the above note] se vis-
iumbra la resistencia de Josemaria a seguir la pauta clerical impuesla por el ambiente (...)
Sufria la conmocién pasional de sentimicntos anticlericales, que subian, corno una marea,
dentro de su alma, engcndrando una santa rebeldia contra todo intento de rebajar la limpia
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turned out, some people in Saragossa did not wish him to remain
there.146 For many years even his continued residence in Madrid re-
mained precarious and uncertain.147

Perhaps it could be said that Blessed Josemaria’s “anticlerical-
ism” 148 (which he never lost) comes to this: the priest is meant to be
like a living Christ. Hence on no account can he “live off the
Church”; he must live under it as it were, for it, gladly and willingly
burning his life out as a holocaust of service to God's people.149

concepcién del sacerdocio a una lucrativa “carrera eclesiastica”. Sobre este punto guardaba
absoluta reserva, aunque de algiin modo se dejaba traslucir por fuera. “Se notaba que lleva-
ba algo por dentro que hacia que el Seminario resultasc un marco estrecho para sus inqui-
etudes”, dice uno de sus companeros (Agustin Callejas)» VP 135 f. The simple fact that
Blessed Josemaria was the only extern student to attend childrens” catechism lessons on
Sunday mornings (externs were not obliged to do so) is indicative of this attitude (cf. ibid.,
p. 112).

146 Cf. VP 228-30. Vazquez de Prada comments, after studying the evidence: «exami-
nando fidamente el comportamiento de la curia, es obligado aceptar el criterio (...) de
quienes conocian los entresijos de la vida clerical en Zaragoza. Lo que estaba sucediendo 11-
eva a pensar que alguien, valiéndose de su influencia, hacia lo posible para expulsarlo de la
diocesis, ya fuese de buenas formas o “a palos”» VP 230. Blessed Josemaria called such ef-
forts «providenciales injusticias»: cf. ibid., note 82. The same can be said of his placement at
Perdiguera, a rather inaccessible village some ten or fifteen miles from Saragossa, just a few
days after ordination: cf. VP 199.

147 Incardination was especially difficult for extradiocesan priests in Madrid over this
period: cf. VP 251 ff. Vazquez de Prada speaks of «las lagrimas que le habia de costar su
condicién de extradiocesano en Madrid» ibid., p. 261. At times he felt he was like «una gal-
lina en corrai ajeno», “like a hen in somebody else’s back yard” cf. VP 310.

148 «Nunca ha dejado de molestarme la actitud del que hace de llamarse catdlico una
profesion, corno la de quienes quieren negar el principio de la responsabilidad personal, so-
bre la que se basa toda la moral cristiana. El espxritu de la Obra y el de sus socios es servir a
la Iglesia, y a todas las criaturas, sin servirse de la Iglesia. Me gusta que el catdlico lieve a
Cristo no en el nombre, sino en la conducta, dando testimonio real de vida cristiana. Me re-
pugna el clericalismo y comprendo que —junto a un anticlericalismo malo— hay también
un anticlericalismo bueno, que procede del amor al sacerdocio, que se opone a que el sim-
ple fiel o el sacerdote use de una mision sagrada para fines terrenos» Conversaciones, 47.

149 Many moments of his priestly life could be referred to. During his first pastoral as-
signment, in Perdiguera (1925), he was deeply hurt by the state the tabernacle ofthe church
had been left in, and by sacrilegious abuses of the sacrament of Penance: cf. VP 199 ff. In
administering the latter sacrament, he did not hesitate to fulfil personally a good part of the
penance due for the sins confessed: cf. VP 222 £ Speaking of the tendency to impose heavy
penances, he encouraged the priests of Opus Dei in the following terms: «Vosotros no
hagais eso, ni con vuestros hermanos sacerdotes. Ya rezarén ellos (...) Imponedles una peni-
tenda breve». Speaking of Mons Alvaro del Portillo, his confessor for most of his life, he
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Summarising and reflecting on the above episodes — many
others could have been adduced — it might be said that Blessed
Josemaria was moved to closeness with God and to trust in him
not only in an interior, purely spiritual, fashion. God's grace
moved him unrelentingly towards holiness not by taking him out
of the world, nor by sparing him an extraordinary variety of
difficulties and challenges, some big, some small, most hidden,
but in and through 150 many situations which were or which might
have constituted obstacles in his own life and in the path of Opus
Dei: 151 the fact that few of the earliest members of the Work
persevered,15? the experience of death,153 poverty,154 or just the

said: «Alvaro me suele poner un Avemaria de penitencia. Luego me dice: las penitentias de
usted, las hago yo. Y ciecamente he hecho igual, hijos niios, porque nunca he puesto peni-
tencias grandes» in VP 223, note 54.

150 «(...) Debéis comprender ahora —con una nuova claridad— que Dios os llama a
servirle en y desde las tareas civiles, materiales, seculares de la vada humana: en un laborato-
rio, en el quir6fano de un hospital, en el cuartel, en la catedra universitaria, en la fabrica, en
el taller, en el campo, en el hogar de familia y en todo el inmenso panorama del trabajo,
Dios nos espera cada dia. Sabedlo bien: hay un algo santo, divino, escondido en las situa-
ciones mas comunes, que toca a cada uno de vosotros descubrir» Homily Amar el mundo
apasionadamente (8.10.1967), in Conversaciones, n. 114. Italics added.

151 «(...) estando nosotros siempre en el mundo, en el trabajo ordinario, en los pro-
pios deberes de estado, y alii, a través de todo, jsantos!» Apunles mtimos, n. 154, in VP 302.

132 Few of the earliest members of the Work persevered: VP 423-94. «Yo entonces
no sabia que casi ninguno iba a perseverar; pero el Senor conocia que mi pobre corazén —
flojo, cobarde— necesitaba esa compania y csa fortaleza» Meditation 19.3.1975, in VP 446.

133 Conversely, several of those who were firm in their vocation died soon after join-
ing the Work. When don José Maria Somoano passed away Blessed Josemaria wrote: «hoy,
de buena gana, le he dado a Jesus ese socio. —Esta con El y sera una gran ayuda. Tenia
puestas muchas esperanzas en su caracter, recto y enéergico: Dios lo ha querido para El: ben-
dito sea» Apuntes intimos, n. 785, in VP 436. Speaking of Maria Ignacia Garcia Escobar
who died on September 13, 1933, he said: «En las visperas de la Exaltacién de la Santa
Cruz, 13 de Septiembre, se durmié en el Senor (...) No la hemos perdido: la hemos ganado.
— Al conocer su muerte, queremos que la pena natural se trueque pronto en la sobrenatural
alegria de saber ciecamente que ya tenemos mas poder en el cielo», cit. in Appendix XV of
VP 627. Speaking of Luis Gordon, who also died, and of don Somoano, he wrote: «Amem-
os la Cruz, la Santa Cruz que pesa sobre la Obra de Dios. Nuestro Gran Rey Cristo Jesus ha
querido llevarse a los dos mejor preparados, para que no confiemos en nada terreno, ni
siquiera en las virtudes personales de nadie, sino sélo y exclusivamente en su Providencia
amorosisima» (5.11.1932), cit. in Appendix 14 of VP 626.

134 «Estoy —mas que nunca— sin un céntimo. Nuestra pobreza (gran senora mia, la
pobreza) es tan real, desde hace anos, corno la de los que piden en la calle. Nos alimenta 'y
viste (sin nada superfluo y aun sin algo de lo nccesario) nuestro Padre, que esta en los eidos
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continuous pinpricks and chaffing of everyday life.155

Those very experiences constituted the outer manifestations of
the quiet and effective action of the Holy Spirit which forged and
chiselled his personality to be like that of another Christ, a son of
God,156 as well as giving him a lucid and profound understanding of
the workings of the human heart under the influence of grace. He
came to realise in his own person that the call to holiness is entirely
compatible with all the joys, sorrows, successes and failures, noble
ambitions and daily worries that humans could experience;157 in-
deed the latter would constitute the very raw material of Christian
prayer and holiness, and would be elevated, purified and divinised
in the process.

Summing up, Blessed Josemaria’s proclamation of the universal
call to holiness would be intrepid and resolute not only because he
had learned to trust in the abundance of the God “who wants all
men to be saved and come to the knowledge of the truth” (1 Tm
2:5), but inseparably because he and so many of his spiritual children
and followers would make a vocational commitment to unostenta-
tiously carry the “cruz sin cireneos”.158 They would attempt to shoul-

lo mismo que alimenta y viste a las aves, segun dice el Sto. Evangelio. No me preocupa na-
da, nada, nada esta situacion economica. Estamos acostumbrados a vivir de milagro»
Apuntes mtimos, n. 884, in VP 479 f. «Dios, mi Padre y Senor, suele danne alegria en medio
de la pobreza total en que vivimos» Apuntes mtimos, n. 957, in VP 497. Blessed Josemarfa
states quite clearly that he owes this spirit to his parents: «Si me echan en cara la pobreza de
mis padres, alegraos y decid que el Senor lo quiso asi, para que nuestra Obra, su Obra, se
hiciera sin medios humanos: yo asi lo veo. De otra parte mis padres, mis padres callada-
mente heroicos, son mi gran orgullo» Letter 4919, 14.10.1971, in VP 82.

155 «Cuando yo era muy joven, y vivia en el Seminario de Zaragoza, una vez tuve un
disgusto muy gordo. En aquellos dias, el profesor de Derecho Canodnico comenz6 a con-
tarnos esta historia [about the preparation of millstones by chafing one against another].
Esas palabras [“Asi trata Dios a los que quiere. <fMe endendes, Escriva?”’] mi hicieron mu-
cho bien. Efectivamente, ninguno se va a santificar por medio del Preste Juan de las Indias,
sino con el trato de las personas que tenemos a nuestro lado» in VP 171, note 133. On the
same idea, cf. The Way, n. 20.

156 To “inspire” the Work, says Blessed Josemarfa, «El me llevd, sirviéndose de ad-
versidades sin cuento y hasta de mi haraganerta» Apuntes intimos, 1090, in VP 250.

157 Cf. The Way, n. 91.

158 «Lo extraordinario nuestro es lo ordinario: lo ordinario hecho con perfeccion.
Sonreir siempre, pasando por alto —también con elegancia humana— las cosas que mo-
lestati, que fastidian: ser generosos sin tasa. En una palabra, hacer de nuestra vida coniente
una continua oracion» Letter 24-111-1930, n, 12, in VP 300 f.
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der, as best they could, some of the pain, fatigue and loneliness!59 of
their brothers and sisters in the faith, of their companions and col-
leagues in this pilgrim world,160 to the exclusion of none, 16! thus fa-
cilitating their path to holiness.162 Frater qui adiuvatur a fratre quasi
civitas firma, says the book of Proverbs, «a brother helped by a
brother is like a walled city» (Prov 18:19). Through this testimony
and apostolate the universal call to holiness would become a real
possibility in the lives of many people.163 Blessed Josemaria and his
followers would strive to carry out this mission firstly in the spiritual
powerhouse of prayer and penance, and also in the hundred and one
little acts of servicel6d which go to make up real life, everyday life,165

159 The group of priests Blessed Josemaria worked with became, he said, his “crown
of thorns” because they didn’t understand the apostolic work of Opus Dei with priests. Fr.
Valentin Sanchez and Blessed Pedro Poveda encouraged him to let them go, but the
Founder resisted doing this, aware as he was of the need secular priests have for support
and accompaniment. Cf. VP 542.

Ifin The spirit of Opus Dei is characterised, Blessed Josemaria said, by «sencillez, el
no llamar la atencion, el no exhibir, el no ocultar (...) la repugnancia al espectéculo» Medi-
tation 14.2.1964.

161 «El corazén del Senor es corazén de misericordia, que se compadece de los hom-
bres y se acerca a ellos. Nucstra entrega, al servicio de las almas, es una manifestacion de esa
misericordia del Senor, no sélo hacia nosotros, sino hacia la humanidad toda. Porque nos ha
llamado a santificarnos en la vida corriente diaria» Letter 24-111-1930, n. 1, in VP 299.

162 «Con mucha frecuencia, no pocas personas me han comentado con asombro la
alegria que, gracias a Dios, denen y contagian mis hijos en el Opus Dei. Ante la evidencia de
esta realidad, respondo siempre con la misma explicacién, porque no conozco otra: el fun-
damento de su felicidad consiste en no tener miedo ala vida ni ala muerte, en no acogotarse
ante la tribulacién, en el esfuerzo cotidiano de vivir con espiritu de sacrificio, constante-
mente dispuestos —a pesar de la personal miseria y debilidad— a negarse a si mismos, con
tal de hacer el camino cristiano mas llevadero y amable a los demas» Amigos de Dios, n. 132.

163 It is interesting to note the way Blessed Josemaria detected the firmness in voca-
tion of the hospital chaplain don José Maria Somoano, one of the first members of the
Work: «ConJosé Ma Somoano hemos conseguido, come dice por ahi, un enchufe magnifico,
porque sabe nuestro hermano, admirablemente, encauzar el sufrimiento de los enfermos de
su hospital, para que el Corazén de nuestro Jesus acelere la hora de su Obra, movido por
tan hermosa expiacién» Apuntes intimos, n. 545, in VP 433 f. Don José Maria Somoano
died shortly afterwards (16.7.1932), probably as a result of poisoning. On his life, cf. J.M.
Cejas, José Maria Somoano en los comienzos del Opus Dei, Bialp, Madrid 1995.

164 «Se escucha corno un colosal non serviam, en la vida personal, en la vida familiar,
en los ambientes de trabajo y en la vida publica» Letter 14-11-1974, n. 10, in VP 306.

165 Blessed Josemaria notes that over die period in which he founded Opus Dei,
many Catholic apostolates related uncomfortably to everyday life. «El apostolado se conce-
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transformed by the power of charity,166 that is, “making the path to-
wards holiness more pleasant and amiable™. 167

VII. Conclusion

Throughout this paper | have attempted to “test”, from a
strictly theological viewpoint, the plausibility of the claim that the
spirit and message Blessed Josemarfa lived and preached from Octo-
ber 2nd 1928 onwards, constituted a true founding charism in bene-
fit of the whole Church. A much more thorough reflection and re-
search would be required to obtain a result which is satisfactory to
the full. Nonetheless | hope to have shown in these pages not only
that the message of the universal call to holiness as propounded by
Blessed Josemarfa is both ecclesial and charismatic in the doctrinal
sense (as Vatican Il recognised), but also that it is so insofar as it is a
human message in the fullest, Christian, sense of the term. After all,

bia corno una accién diferente —distinguida— de las acciones normales de la vida coni-
ente: mctodos, organizaciones, propagandas, que se incrustaban en las obligaciones famil-
iares y profesionales del cristiano —en ocasiones, impidiéndole cumplirlas con perfeccion—
y que constituian un mundo aparte, sin fundirse ni entretejerse con cl resto de su existencia»
Letter 6-V-1945, n. 41, in VP 287 f. The “ordinariness” of the message of the Founder of
Opus Dei would be its guarantee. «Mientras veremos caer grandes “apostolados” bul-
langueros, que ahora levantan fervor y entusiasmos humanos, la O. de D., cada vez mas
poderosa y recia, durara hasta el fin» Apuntes tntimos, n. 629, in VP 387.

166 Blessed Josemarfa took Paul's caritas omnia suffert (1 Cor 13:7) as his motto in his
work oi formation in the Seminary ol San Carlos, in Saragossa: cf. VP 159-65. «Sobre mi
mesa de trabajo, me puse ese recordatorio: caritas omnia suffert. Queria aprender a hacer to-
do por amor, y ensenarlo con el ejemplo a los seminaristas» in VP 159. «jCon gue gozo ano-
taba yo los progresos de aquellos chicos! Y me Servian de dialogo con el Sentir, pidiéndole a
El, con su Madre, que los cuidase» in VP 163. During his seminary years, Blessed Josemaria
«escribia unos versos muy malos, y los firmaba, ponicndo en mi firma todas las vibraciones
de mi vida, asf: “El clcrigo Coraz6n”» Letter 653, 4.9.1938, in VP 164. And in 1950: «Re-
cuerdo sicmpre con emocién aquellas palabras de la primcra carta de San Pablo a los de
Corinto, que tuve tanto ticmpo delante de mi vista, cuando estuve tic superior en el Semi-
nario de San Carlos, en Zaragoza: la caridad espaciente (...)» Letter 7-X-1950, in VP 164 f.

Ih/ «<Fomenta tu espiriti! de mortificacion en los detalles de caridad, con afan de hac-
er amablc a todos el camino de santidad en medio del mundo: una sonrisa puede ser, a ve-
ces, la mejor muestra del espiritu de penitencia» Lorja, n. 149. «Procuro dejarme la pici,
para que mis hermanos pequenos “pisen blando™, corno listed nos dice. jHay tantas alegrias
en este “pasarlas negras”!» Sureo, n. 55.



446 Annales theologiei 14 (2000)

St Paul was the one who insisted, when writing to the Corinthians,
that charity is the greatest of all charisms, the only one that lasts, the
one that really judges the rest (cf. 1 Cor 13). The vibrant, practical,
unostentatious charity that Blessed Josemaria lived and taught was
the unequivocal sign of his true humanity, the very thing in a posi-
tion to make holiness a possibility for all, no matter what their cir-
cumstances, the surest guarantee of the living presence of the Holy
Spirit.

Pontificia Universita della Santa Croce
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MARY OF NAZARETH AND JESUS' BROTHERS
AND SISTERS

John R. MEYER

Summary: |. Philological considerations - Il. Jesus' brothers in the synoptic Gospels and
John: 1. Mark 3:20-21, 31-35 // Matt. 12:46-50 // Luke 8:19-21 - 2. Mark 6:1-6a // Matt.
13:54-58 // Luke 4:16-30 - 3. Mark 15:40 // Matt. 27:55-56 //John 19:25-30 - 4. John 2:1-
12 // 7:3-5 // 19:25-27 // 20:1-18 - I1l. The importance of Church tradition - IV. Conclu-
sion.* 2

It is virtually impossible to determine the exact relationship of
Jesus’ so-called brothers and sisters (see e.g. Matt. 12:46-50; Mark
3:31-35; Luke 8:19-21; John 2:12; 7:3-10; 20:17; Acts 1:14; 1 Cor.
9:5). | Were these siblings, cousins, or members of a closely related
clan? The Hebrew term for brother in the Old Testament (ito) could
designate a male child born of the same mother (Gen. 4:2, 8, 9, 10,
11; 27:6, 11; 44:20; 49:5), a half-brother (Gen. 20:5, 13, 16; 37:2, 4, 5;
2 Sam. 13:4, 7, 8), a nephew (Gen. 13:8; 14:12, 14, 16; 29:12, 15), a
member of the same tribe (Num. 16:10; 18:2, 6; 2 Sam. 19:13) or peo-
ple (Exod. 2:11; 4:18; Deut. 15:12; Judg. 14:3; Isa. 66:20; Neh. 5:1, 5,
8). The Semitic terms used for close relations in first-century Pales-
tine were imprecise as well, and the New Testament Greek word
aoeA (|)oc; was occasionally equivalent to a relative (e.g., ovyy£.vr\c)

1 See J. B. Lightfoot, Saint Paul's Epistle to the Galatians (London: Macmillan,
1884) 252-291; also see J. BLINZLER, Die Bruder und Schwestern Jesu (SB 21; Stuttgart:
Katholisches Bibelwerk, 1967).
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with whom there was no blood relationship (e.g., Rom. 9:3).2 The
term 6dyY8vBE appears 343 times in the New Testament, with 75 oc-
currences referring to literal family relationships, 14 of these to the
brothers of Jesus while the remaining 268 occurrences are merely
metaphorical in nature.2John P. Meier rekindled interest in the ques-
tion of Jesus' brothers and sisters by arguing that these individuals
were true siblings of the Lord.4 Richard Bauckham criticized Meier’s
assessment, alleging that these were probably children ofJoseph by a
previous marriage.5 In a reply to Bauckham, Meier points out that
the Epiphanian theory relies on questionable apocryphal sources. 6
While this is true, José Pedrozo disagrees with part of Meier's argu-
ment, because he misrepresents statements taken from non-canonical
sources in support of the Helvidian solution. Meier assumes that
Mary and Joseph must have engaged in sexual intercourse and child-
bearing, even though there is no reason to assume this based on the
scriptural texts.7

While some scriptural evidence suggests that the brothers and
sisters of Jesus were uterine siblings, this conclusion is not certain
for at least two reasons. First, philological evidence alone cannot
prove the true relationship of these people to Jesus; and second,
there is no obvious genealogical link of Jesus’ brothers and sisters to
Mary of Nazareth. 8 1 argue in this article that there is insufficient
scriptural evidence to prove that Jesus' brothers and sisters were

2 Cf.J. Murphy-O’Connor, Paul: A Critical Life (Oxford: Clarendon, 1996) 46.

J Cf. R. Bauckham, «The Brothers and Sisters ofJesus: An Epiphanian Response to
John P. Meier», CBQ 56 (1994) 691.

4J. P. Meier, A MarginalJew: Rethinking the HistoricalJesus. Voi. 1: The Roots ofthe
Problem and the Person (AB Reference Library; New York; Doubleday, 1991) 1.318-332;
idem, The Brothers and Sisters ofJesus in Ecumenical Perspective, CBQ 54 (1992) 1-28. For a
critique of Meier’'s method see L. T. JOHNSON, The RealJesus: The Misguided Questfor the
Historical Jesus and the Truth of the Traditional Gospels (San Francisco: HarperCollins,
1995) 126-133.

5 R. BAUCKHAM, «The Brothers and Sisters ofJesus: An Epiphanian Response to John
P. Meier», CBQ 56 (1994) 686-700.

6 See J. P. Meier, «On Retrojecting Later Questions from Later Texts: A Reply to
Richard Bauckham», CBQ 59 (1997) 511-527.

7 See J. M. Pedrozo, «The Brothers of Jesus and his Mother’s Virginity», «The
Thomist» 63 (1999) 83-104.

8 Cf. J. A. FITZMYER, A Christological Catechism, 2nd ed. (New York: Paulist Press,
1990) 38.
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true siblings. In what follows | review recent philological discussions
concerning the use of the Greek term ctosX(J)6g in the New Testa-
ment. Then | analyze three sets of passages taken from the Synoptic
Gospels that refer to the cxoeX”dg, ctoeMJtt] and cxdetajioi of Jesus. |
then discuss the brothers ofJesus in the Fourth Gospel, highlighting
their relationship (or lack thereof) to Jesus' disciples and to his
mother Mary. In the final section | review the pertinent patristic evi-
dence in support of Mary’s perpetual virginity, which, so | will argue,
is absolutely essential to sustain the theological conclusion that the
brothers ofJesus were not uterine siblings.

I. Philological considerations

In a recent book Francois Refoulé alleges that Paul and Luke
used the Greek word ccoetajxH to signify the carnal brothers of Jesus
(cf. 1 Cor. 9:5; Gal. 1:19; Acts 1:14). Refoulé reasons that if these
scriptural writers thought that adsktyoc, stemmed from an original
Hebrew or Aramaic term more ample in meaning than blood broth-
er, they surely would have used dveihiog instead, meaning cousin. 9
While this reasoning is somewhat compelling, Refoule’s contextual
argument is unconvincing for several reasons. 10 First, dveipioq is
used only once, in the corpus paulinum: MctpKog 6 cxveipioc
Bapvalict (Col. 4:10) the fact that Paul does not use dveipiég in
Gal. 1:19 and 1 Cor. 9:5 only shows that these men were not
cousins; it does not indicate that they were true brothers ofJesus! 1l
Secondly, Refoulé overlooks the interesting parallel Paul draws be-
tween Onesimus, the manumitted slave, who is a brother in the flesh
(aosMfév ... sv aapKL) and a co-religionist brother in the Lord
(dos/afév ... év Kupuq) (Phim. 16b) in neither case does Paul refer
to Onesimus as a natural sibling. 12 Moreover, Paul uses ctosMjGg

9 See F. Refoulé, Lesfréres et soeurs de Jesus. Frercs ou cousins? (Paris: Desclée,
1995).

10 See review of Refoulé by M. A. TABET in «Annales Theologien» 10 (1996) 268-275.

11 The word av£t|ndg is extremely rare in the Old Testament. For examples of its use
there see P. Grelot, La conception virginale de Jésus et safamille, «Esprit et Vie» 46 (1994)
630-631.

12 Paul is not pleading for Philemon to simply forgive Onesimus and receive him
back as a slave but rather to receive him as a member of his household. This interpretation
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here and elsewhere to designate brothers in the faith: «For we have
great joy and consolation in your love, because the hearts of the
saints have been refreshed by you, brother ace?uj>é» (Phim. 7 -
KJV). Third, Semitic texts of the period offer extensive evidence
that the words used for brother in Hebrew and Aramaic (m) signi-
fied relations extending well beyond direct siblings. 13 Fourth, the
frequent use of adeX"éc; in the Greek LXX attests to its rich seman-
tic content and broad meaning among Palestinian and Diaspora
Jews. Fifth, only rarely do Targumitic translators resort to circumlo-
cution to explain the broader meaning of a0eXbdg (e.g., ‘the son of
the brother of his father’);l4 when they do it is to identify a person
for merely juridical purposes.l

1. Jesus’ brothers in the synoptic gospels and John

I have chosen to review three groups of Synoptic texts here that
refer explicitly to the brothers and sisters of Jesus. My purpose is to
show that none of these passages can be cited as clear proof these in-
dividuals were true siblings of Jesus. This leads me to think they
might have been members of the extended families of Joseph and
Mary, religious followers ofJesus,16 or simply fellow Judeans.

is supported by the fact that he compares Onesimus to himself («welcome him as if he were
my very heart» - Phim. 12) and admonishes Philemon to receive Onesimus «no longer as a
slave, but beyond a slave» (ovketi ox douXov axkaimfep 60C’Xov - Phim. 16a). For an op-
posing view on this point seeJ. M. G. BARCLAY, «Paul, Phlemon and the Dilemma ofChrist-
ian Slave-Ownership», NTS 37 (1991) 161-186.

5 In two second-century pagan legal papyri from upper Egypt the same person is
called cTt'YYCvf|c and adeX<|)éc. Sec V. TSCHERIKOWER and F. M. HEICHELHEIM, «Jewish Re-
ligious Influence in the Adler Papyri?», HTR 5 (1942) 25-44; cf.J. J. COLLINS, «The Brethren
ofthe Lord and Two Recently Published Papyri», TS 5 (1944) 484 494.

14 For a discussion ofJohn Meier’s claim that when the word adeX”dg is used literally
in the New Testament it always means ‘lull brother’ see R. Bauckham, «The Brothers and
Sisters of Jesus: An Epiphanian Response», CBQ 56 (1994) 690-694; cl. review of J. P.
Meier’s A Marginal Jew by J. MURPHY-O’CONNOR in RB 99 (1992) 782.

13 G. DANIELI, «Maria e ifratelli di Gesu nel Vangelo di Marco», «Marianum» 40
(1978) 107.

16 Luke clearly differentiates between the apostles and Jesus’ religious brothers in
several places. For example, in his gospel Luke writes, «Simon ... once you have recov-
ered, you in your turn must strengthen your brothers» 2'ipiov (...) oil mm: 8moTpm|'<xc
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1. Mark 3:20-21, 31-35 // Matt. 12:46-50 // Luke 8:19-21

Mark 3:20-21 tells us that Jesus came home, presumably to
Capharnaum (see Mark 1:21; 2:1-2a), where «his own [people]» (oi
Jtap auxoii) are upset about a crowd gathering outside. They exit
the house and proclaim him to be «mad» or «beside himself» (&"-
eoxij) and «lay hold of him» (Kpaxrjocu ccuxdv) Perhaps they
thought Jesus was overly indulgent with these visitors, an interpreta-
tion that seems to agree with Mark’s intercalation of w. 22-30 in the
3:20-35 pericope. The purpose of this Marcan sandwich is to em-
phasize the need for true belief in Jesus and that his teaching is liter-
ally out-of-this-world. Such an attitude could be a requisite condi-
tion for understanding the parables presented by Jesus in Mark 4.

The typical New Testament meaning of the aorist term (eE,-
bgxt]) is amazement rather than madness (see Mark 2:12 & Matt.
12:23a), and an astonished crowd precedes the parallel verses to
Mark 3:22 (i.e., Matt. 12:24; Luke 11:15). Matthew even uses the
same word as Mark does to denote astonishment: e”ioxavxo (Matt.
12:23a). This might account for the curious fact that the crowd pre-
vented Jesus and his companions from eating (a remark only present
in Mark 3:20b): their sheer number made it impossible to provide
for them all. David Wenham suggests that Mark presupposes the Q
tradition of the dumb demoniac at 3:21, omitting the healing
episode and describing the crowds astonishment (cf. Matt.
12:22-24; Luke 11:14-15). I! Besides being an unusual reading, 8
this is the only place in Mark's Gospel where disciples attempt to

arnpicrov toog aoeXfyovg aou. Luke 22:3If); and in Acts he writes, «the apostles (oi
ajtéoToX.oi) and the brothers (oi aceA(j)oi) all over Judea heard that the Gentiles also had
received the word of God» (Acts 11:1). When Peter describes how the Lord set him free
from prison, he urges those men to «tell this to James and the brothers»

iocKcoRtp Kai tolg aoe”oig Acts 12:17), and this suggests that the designation ofJames as
a brother ofJesus in Matt. 13:5.5 and Mark 6:3 refers to his discipleship and not to a strict
sibling relationship with Jesus.

17 See D. Wenham, «The Meaning ofMark 111.21», NTS 21 (1975) 299-300. The fact
that Matthew and Luke seem to draw upon the sayings source (Q) is consistent with this in-
terpretation. Another possibility is that Mark knew the Q tradition about the dumb demo-
niac, but chose to renarrate the story so it flowed better with the section that relates the
scribes accusing Jesus of being empowered by Beelzebub

18 So H. Wansbrough, «Mark 111.21 - WasJesus Out ofhis Mind? », NTS 18 (1972)
295-300.
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protect Jesus from a crowd. 19 2doreover, viewed from a strictly
grammatical perspective, the word cnjxov in v. 21b («they went out
to lay hold of him») could not refer to the crowd (0%A.0g).

In the first verse of the Marcan sandwich we read that some
Pharisees objected to Jesus’ miracles, claiming that he was under the
influence of Beelzebul (v. 22b). This remark connects with the judg-
ment of the 0i Jictp cojxou in v. 21b, who might be the same people
we find in w. 31-35, a section that refers explicitly to Jesus’aO£A.(j)oi.
The expression «they came» (epxeTai- v. 20a and 31a) is a Marcan
editorial device designed to link oi trap’abxou and oi cxér>x|)ol
ooi? 2 Interestingly enough, Matthew does not include the content
of Mark 3:21, apparently in order to avoid merging Jesus’ family
with anyone who might be construed as an unbelieving opponent.
Luke eliminates any association of Jesus' family with the skeptical
scribes (cf. Luke 11:14-23) by completely relocating the material
contained in Mark 3:31-35 (cf. Luke 8:19-21). What is most re-
markable of all is the fact that, even though these synoptic peri-
copes mention Jesus’ brothers and sisters, they offer little indication
as to their true identity. Furthermore, the various forms of the ex-
pression «the mother and brothers ofJesus» (see Mark 3:31, 32, 33,
34) are quite unusual given the Old Testament preference to name a
woman in relation to a man (see Gen. 24, 53, 55). One would ex-
pect the New Testament writer to say ‘the brothers of Jesus and his
mother' or ‘the brothers and his mother’. Furthermore, in Jesus’ fi-
nal teaching he repeats the original mother-brother word order, im-
plicitly referring to his mother as an example, but he concludes
with a more typical word order: i.e., brother-sister-mother. «Be-
hold my mother and my brethren. For whoever does the will of
God, he is my brother and sister and mother» (Mark 3:34b-35; cf.

19 The disciples do urge crowds to disperse, even rebuking such gatherings at times,
but they never protect Jesus from a crowd (see Mark 6:35-36; 10:13). Moreover, whenever
Mark mentions a crowd, he always uses the plural pronoun ctvTovg never the singular au-
TOv. See E. Best, «Mark. I1l. 20, 21, 31-35», NTS 22 (1976) 309-319. Mark may have actual-
ly rewritten tradition at v. 21; the hostility of «his own» in v. 21b and the serenity of the
mother and brethren in v. 31 imply that these were not originally adjacent phrases.

20 S. C. BARTON, Discipleship and Family Ties in Mark and Matthew (Cambridge:
Cambridge University, 1994) 72. So too Tom SHEPHERD in «The Narrative Function of
Markan Intercalation», NTS 41 (1995)533.
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Matt. 12:49-50). In sum, the Marcan formula leads the reader to
think of the brothers in a broad sense, as relatives of some sort but
not uterine brothers.2

2. Mark 6:1-6a //Matt. 13:54-58 // Luke 4:16-30

Mark 6:1-6a, Matt. 13:54-58 and Luke 4:16-30 report that
several people in the Nazarene Synagogue are dumbfounded by Je-
sus' knowledge and teaching. Only Luke tells us that their astonish-
ment is due to Jesus' claim to be the Anointed One of Isa. 61:1-2
(cf. Luke 4:16-22). Unlike in Capharnaum, where Jesus' cures as-
tonish the people (Luke 4:36a), the Nazarene Jews are amazed (both
positively and negatively) at his teaching.22 The focal point of the
scene is Jesus' proverbial saying: «A prophet is not without honor
except in his own country (&v xfj jtaxpfOi), among his own kindred
(sv xoig oiryYSVsai) , and in his own house (év xfj ol"La avxov)»
(Mark 6:4; cf. Matt. 13:57//Luke 4:24//John 4:44b). This refrain
does not seem to be directed to Jesus’ close followers, as Mark’s ref-
erence to the disciples (of iiaOijxaf amoti - Mark 6:1b) is absent in
the parallel Matthean and Lucan versions. Moreover, the three terms
used in the phrase all seem to refer to the Israelite nation, not to
one’s relatives — even the final clause, «of the same house», proba-
bly refers to the dwelling place of the settled Israelite population.2 * 25
The literary link between the of reap amori of Mark 3:21 and Jesus'
tripartite proverb in Mark 6:4 might explain why Mark mentions Je-
sus’ disciples in v. 6:1a. Mark defines what is commonly meant by fa-
milial terms in v. 3:21 with what Jesus says in v. 6:4, namely, that a
man is known as a brother primarily by virtue of his membership in
the Chosen People of Israel.

The astonishment of some of Jesus’ fellow villagers is reflected
in their calling him a carpenter (Mark 6:3a; cf. Matt. 13:55), appar-

2 G. DANIELI, «Maria e ifratelli di Gesu nel Vangelo di Marco», «Marianuni» 40
(1978) 102-103.

22 All three synoptic versions of this episode represent a fusion of experiences of the
Nazarene people toward Jesus, both friendly and hostile. See B. VAWTER, The Four Gospels:
An Introduction (Garden City, NY: Doublcday, 1967) 168.

25 L. F. Hartman, Encyclopedic Dictionary ofthe Bible (New York/Toronto/London:
McGraw-Hill, 1963), trans, of A. van den Born, Bijbels Woordenboek. (2"d rev. ed.) 1034.
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ently expressing shock at both his wisdom and deeds. 24 Jesus’ de-
tractors also refer to his mother as Mary (Mark 6:3), while his family
speaks of her simply as «his mother» (Mark 3:31-34). This distinc-
tion suggests that there was a tradition of stories in circulation about
Jesus and his mother, in which relations were expressed in terms of
kinship rather than by personal names.25 That Jesus being the son of
Mary and not the natural son ofJoseph is borne out (albeit indirect-
ly) by Luke 4:14-30. Instead of referring to Jesus as «the son of the
carpenter» (Matt. 13:55), or «the carpenter the son of Mary» (Mark
6:3), Luke reports that the people asked: «Is this not the son of
Joseph?» (Luke 4:22c). Z4This was a reasonable question for these
people to ask, as they generally assumed (evopl*BTo) Jesus was the
son of Joseph (Luke 3:23).27 More important is the situational irony
Luke creates here. Both he and his readers know that Jesus is not
Joseph's biological son, as he had previously informed us of his vir-
ginal conception and birth in the infancy narrative.28

Mark seems to segregate Jesus cxoeX"oi and to distinguish
them from his mother, differentiating between the brothers’ rela-
tionship to Jesus and their relationship to Mary — Luke does the

% See V. Taylor, The Gospel According to St. Mark, 2nd ed. (London: Macmillan,
1966) 299-300; B. VAWTER, The Four Gospels 169; R. LAURENTIN, A Short Treatise on the
Virgin Mary (Washington, NJ: AMI, 1991) 316-317; R. E. BROWN, K. P. DONFRIED, J. A.
FITZMYER, J. REUMANN, Mary in the New Testament: A Collaborative Assessment by Protes-
tant and Roman Catholic Scholars (Philadelphia/New York: Fortress/Paulist, 1978) 62-63.

2yJ. M. LIEU, «The Mother ofthe Son in the Fourth Gospel», JBL 117 (1998) 62-63.

26John Meier assigns great importance to Matthew’s division of the principal Marcati
guestion, claiming that by distinguishing and grouping the brothers with Mary he tells us
that these men were sons of Mary and brothers of Jesus {A Marginal Jew 1.323). Richard
Bauckham argues diat Matthew’s designation ofJesus as «the carpenter’s son» explains why
two questions are necessary. The substitution of 6 xou tektovoc; uidg for 6 tektov copies
the Marcan phrase, but by changing Jesus’ appellation Matthew makes a second question a
grammatical necessity. In both instances, Matthew and Mark describe Jesus using the u'ord
‘carpenter’, but Mark identifies him in terms of his work (= carpentry) and family identity
(= the son of Mary) while Matthew' names him only in a familial sense, relating him to both
Joseph and Mary. See R. BAUCKHAM, «The Brothers and Sisters ofJesus: An Epiphanian Re-
sponse to John P. Meier», CBQ 56 (1994) 695.

21 See |. De La Potterie, Mary in the Mystery ofthe Covenant (Staten Island, NY:
Alba House, 1992) 74-77; E. Franklin, Luke: Interpreter of Paul, Critic of Matthew (JS-
NTSS 92; Sheffield: JISOT, 1994) 359.

28J. B. Green, The Theology ofthe Gospel of Luke (Cambridge: Cambridge Universi-
ty Press, 1995) 83.
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same thing by placing a definite article before ‘son of Mary’ (i.e. ¢
uio? Tfj? Mapia?). 29 Of the four brothers mentioned in Mark
6:1-6, James and Joseph are clearly sons of a woman other than Je-
sus’ mother. The sequence of names in Mark 15:40, 47, 16:1 all be-
gin with «Mary of Magdala, Mary the mother of James (or
Joseph)...». If the second woman of the sequence were Jesus’ moth-
er, Mark probably would have called her ‘the mother of Jesus’ rather
than ‘the mother ofJames and Joseph’.ZComparing Mark 15:40, 47
and Matt. 27:56 with John 19:25 suggests that at least two of the
brothers were children of Clopas and a woman other than Jesus’
mother.3l Mark must have known these brothers, as the disciples of-
ten gathered to pray in his mothers house (cf. Acts 12:12, 17). His
use of the metronymic expression 0 tcktcov instead of b totj T8K-
tovoc mo? (Matt. 13:55) or mo? eoriv Icocrqgt)) (Luke 4:22) is not an
informal description occasioned by the context (e.g., that Joseph
had died), but rather reinforces Jesus’ distinctiveness vis-a-vis the
four brothers. Significantly, Mark never says that James, Simon and
Judas are sons of Mary, something we would expect if they were
uterine brothers. Of the four brothers mentioned by Mark and
Matthew, three are believers (James, Jude, and Simon) and impor-
tant members of the primitive Christian hierarchy (cf. Mark
3:16-19). That James and Joseph are not sons ofJesus’ mother is ap-
parent from the distinction all four evangelists make between the
mother ofJesus and several other mothers. These include the moth-
er of James and Joseph (Mark 15:40; Matt. 27:56), the mother of
Joseph (Mark 15:47), the mother of the sons of Zebedee [= James
and John] (Matt. 27:56), and the mother ofJames (Mark 16:1).32

29J. BIINZLER, Die Brider und Schwestern Jesu 28-30. For a different assessment see
H. K. McArthur, «Son of Mary», NovT 15 (1973) 46-52. Matthew’s version does not make
this distinction, and his grammatical construction differs from that of Mark. Instead ofwrit-
ing that Jesus is ‘the son of Mary’ he uses a personal pronoun in place of a definite article,
«is not his mother called Mary?».

30 G. Danieli, «Maria e ifratelli di Gesu nel Vangelo di Marco», «Marianums» 40
(1978) 105-106.

31D. M. Stanley and R. E. Brown, «Aspects of New Testament Thought», inJ. S.
FITZMYER and R. E. Brown (eds.), Jerome Biblical Commentary (Englewood Cliffs: Pren-
tice-Hall, 1968) 796.

32 Mary the mother ofJames and Joseph (Matt 27:56) could also be the mother of Si-
mon and Jude (cf. Matt. 13:56), or at least ofJudas Thaddeus (cf. Luke 6:16; Jude 1:1). The
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3. Mark 15:40 //Matt. 27:45-56 // John 19:24-30

In this scene three or possibly four women are said to be
watching the crucifixion of Jesus from afar.33 Mark lists Mary Mag-
dalene, Mary the mother of James the younger (or ‘the Less’) and
Joses, and Salome (Mark 15:40). James the Less was the son of Al-
phaeus (cf. Mark 3:18; Matt 10:3; Luke 6:15), and his mother may
have been Mary of Clopas.34 Matthew introduces a second James to
the scene (i.e., James the Apostle), listing the women as Mary Mag-
dalene, Mary the mother of James and Joses (' ImgiJcd) in the Nestle-
Aland critical edition), and the mother of the sons of Zebedee [i.e.,
James and John - cf. Matt. 10:3] (Matt. 27:55-56). The latter was ei-
ther Salome (as mentioned at Mark 15:40) or «Mary, the mother of
James» (Luke 24:10). John reports that standing by the cross of Je-
sus were his mother, his mother’s sister, Mary of Clopas, and Mary
Magdalene (John 19:25).

John McHugh distinguishes between Mary of Clopas and the
mother ofJames and Joses, reasoning that it would be odd for Mark
and Matthew to identify a woman by her sons while John identifies
the same woman by her husband or father. McHugh also suggests
that Mary of Clopas was the sister-in-law of Mary of Nazareth, a con-
jecture that is a perfectly acceptable translation of déeAxjn]3% and
agrees with a statement by the second-century Church historian He-

mother ofJames the Less and Joseph (Mark 15:40) is probably the woman called «Mary, the
mother ofJames» (Mark 16:1). SeeJ. M. PEDROZO; «The Brothers ofJesus and his Mother’s
Virginity», «The Thomist» 63 (1999) 89, n. 21.

John presents what appears to be a different group of women, but this cannot be
the case because Mary Magdalene is present in both groups. The distinction between the
Marcan/Matthean account and John’s own probably represents distinct thematic interests.
The synoptic writers limit their description to the distant position of close relatives and
friends ofJesus while John records the close approximation ofJohn and Mary in presenting
the words Jesus directed to the two of them.

34John Chrysostom and Theodoret of Cyrus suggested that the name Alphaeus was a
Greek variant of Clopas, pointing out that the Greek terms alphaios and k[ch]lopas are in-
discriminate Greek transliterations of the Aramaic word for Alphaeus (hlpy). If the transla-
tor followed the Aramaic to the letter he would have rendered hlpy as analog in Greek;
but, if he replaced the Semitic letter heth with the Greek letters kappa (k) or chi (/J, he
would have written hlpy as KAto.ndg or /XoCTdg in Greek. See JOHN CHRYSOSTOM, Comm.
Ep. Gal. 1.11 (PG 61.632); Theodoret, Inter. Ep. Gal. 1.19 (PG 82.468).

5 See K. ENDEMANN, «Zur Frage uber die Bruder des Herrn», NKZ 11 (1900) 833-
865.
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gesippus: that Clopas was the brother of Joseph.36 3his solution
would explain why John refers to Mary of Clopas as «the sister of his
[i.e., Jesus’] mother» (f]| rfjg prixpoc; auxo'O)37 and it agrees
with Hegesippus’ account of the martyrdom of James the Just (the
nephew ofJoseph and of Clopas) and the appointment of his uncle’s
child Simon (the son of Clopas) as bishop.

Mary and Joseph might have adopted James and Joses after
Joseph’s brother Alphaeus died, which would make them foster-
brothers of Jesus. This would explain the diminutive expression Jos-
es (or Joset) in Mark 15:40, distinguishing the father of Jesus from
the foster-child of the same name.38 Moreover, the brothers and sis-
ters mentioned in Mark 6:3 do not appear to be siblings ofJesus, be-
cause the evangelist does not refer to the mother of Jesus when
speaking about the mother of James and Joses.3) Jacques Vosté sug-
gests that Mary of Clopas was also Mary of Alphaeus, with Clopas
and Alphaeus being two distinct men (and husbands of Mary). On
this reading, Mary had two children by her first husband Alphaeus
(James and Joseph); when Alphaeus died, she married Clopas and
gave him two sons named Simon and Jude.40

4. John 2:1-12 // 7:3-3 // 19:23-27 // 20:1-18

John speaks aboutJesus’ brothers in three places: the miracle at
Cana (John 2:1-12), Jesus’ clandestine journey to Jerusalem for the
feast of Tabernacles (7:1-44), and the sending of Mary Magdalene to
the disciples (20:1-18). Interestingly, one patristic version of John

36 Cf. Eusebius, Hist. Eccl. 3.32.

37 On this reading John tells us that «there stood by the cross ofJesus his mother and
his mother’s sister-in-law, Mary of Clopas and Mary Magdalene». The first pair ofwomen is
designated according to family relationship (‘his mother and his mother’s sister [sister-in-
law]’) and the second pair is grouped by name (‘Mary of Clopas, and Mary Magdalene’).

38J. McHugh, The Mother ofJesus in the New Testament 254.

39 See M. Barnouin, «'Marie, Mere de Jacques et de Jose’ (Marc 15.40): Quelques Ob-
servations», NTS 42 (1996) 472-474.

40 See J. M. Vosté, De Concepirne Virginali lesu Christi. Excursus 11: De Fratribus
Domini (Rome: Collegio Angelico, 1933). Another innovative theory holds that Simon and
Jude were sons of Clopas (the brother of Joseph) and that James and Joseph were sons of a
second Mary who was the sister both ofJoseph and Clopas (P. F. CEUPPENS, Theologia Bib-
lica. IV: De Mariologia Biblica [Turin/Rome: Marietti, 1951] 198).
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2:2 substitutes ‘brothers' for ‘disciples’ 4l while the Codex Sinaiticus
version of John 2:12 omits the phrase «and his disciples» (kcii
palT|Tai avrov), £ perhaps assuming ‘disciples’ was equivalent to
‘brothers'. Also, in John 20:17, Jesus sends Mary Magdalene to «my
brothers» (cxdcAxJouc; pou), which obviously refers to his disciples.
Immediately thereafter, in John 20:18, Mary fulfills the Lord's re-
quest by telling «the disciples» (paOrytofig) that she had seen and
heard Jesus.

An intriguing feature of John's use of a0sAxjxSc; and its various
declensions is the theological connection between the Bread of Life
discourse in John 6 and John 7:3-5. There are several levels of
redaction in John 6, including minor breaks at 3:41 and 6:41, as well
as duplication of sayings in w. 6:35-5la and w. 6:51b-58. Some au-
thors consider w. 5Ib-58 an ecclesiastical interpolation, assuming
that John would not have been interested in sacramental doctrine.
Verses 41 and 52 are of critical importance here. John says that «the
Jews» (ob loudcfioi) are upset because Jesus referred to himself as
having come down from heaven to nourish them as the manna of old
(cf. Exod. 16:2-12; Num. 17:3; 14:27). When the crowd asks for a
sign to authenticate this teaching, Jesus says that he is the new man-
na come down from heaven, to which many reply with incredulity:
«lIs this not Jesus the son of Joseph, whose father and mother we
know?» (John 6:42). The mother and father of Jesus were probably
well known by these people, and yet no one mentions that Joseph
and Mary are related to these so-called brothers! Later, when Jesus
declares that the true manna of God is his flesh (w. 48-58), many of
his disciples (jtoLLoOi [ek] tcov paBgxojv auxob - v. 66) refuse to
believe, but «the twelve» (0c6OEKa - v. 67) remain faithful.

In John 7 we first learn that the Jews were out to Kill Jesus (7:1)
and that some of Jesus’ brothers urge him to go into Judea, appar-
ently in order to recover his popular appeal and good family name
(7:3-5). John's only previous reference to the brothers of Jesus was
in a transitional verse following the miracle at Cana, saying, «he and

4 A. SmitmanS, Das Weinwunder von Kana. Die Auslegung von Jo 2.1-11 bei den
Vatern und heule (Tubingen: J.C.B. Mohr, 1966) 84-88.

# R.E. Brown, The Gospel According to John (i-xit) (Garden City, NY: Doublcday,
1966)112.
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his mother, and his brothers, and his disciples went down to Caphar-
naum» (2:12). Here, in John 7:3-5, the Evangelist uses some skepti-
cal men in a symbolic way to represent all those who tend to view his
work in exclusively human terms.8 They urge Jesus to go down to
Judea so that his disciples (there?) could see «the works that you are
doing» (xa epya god a Jtoieig-John 7:3c). That these men mention
ol pctOr|Tcd (the disciples) in John 7:3 is rather odd. Surely they are
not be speaking about Jesus' Galilean disciples, as they were very
much aware of the dangers awaiting him in Judea. If the brothers
meant to refer to his followers in Judea (cf. John 4:1), we would ex-
pect some such qualification (e.g., ‘your disciples there’).4 More-
over, Jesus' disciples had already accompanied him throughout
Galilee and Judea, having witnessed his miraculous healings (John
2:1-11), his baptisms (2:22), and «all he had done in Jerusalem»
(2:45), even his curing of the man at the pool of Bethsaida (5:1-18).
Jesus had already worked many signs in the presence of «his disci-
ples» (ol paOr|Tdi auxob - 2:17). One thus gets the impression that
John uses the term doeX”ol ctmou atJohn 7:3a in a generic sense to
designate fellow Jews. Interestingly, this fits in quite well with John's
earlier version of the cleansing of the temple, in which Jesus predicts
the destruction of the temple and God's restoration of it in his own
body (cf. John 2:18-22).45

John 2:1-11, 7:1-13, and 19:25-27 all refer to Jesus’ Koupog or
copa, that is to say, his time or hour. Jesus rejects their suggestion to

43 John seems to be describing a situation reminiscent of Malachi 3:1, where the Lord
appears suddenly in the temple, ready to purify Yahweh's people. Earlier, when Jesus
cleansed the sacred place of moneychangers, he had referred to his own imminent death
and resurrection (cf. John 2:13-22). Now, inJohn 7, Jesus enters the Jerusalem temple to
teach that he was chastised for curing a man on the Sabbath (7:14-24). To those who marvel
at his teaching, Jesus stuns his listeners by predicting that they will kill him because «I did
one work» (sv epyov éttotriacx-John 7:21b). SomeJews (=Judeans) were seeking to kill Je-
sus because of the miracles he performed on the Sabbath (John 5:18; 7:1), and the location
of this persecution was probably Jerusalem, where Jesus had cured the crippled man at the
Pool of Bethsaida (John 5:1-5).

4 R. SCHNACKENBERG, The Gospel According to St. John (New York: Crossroad,
1968-82)2.139.

45 This scene is of no small importance, as Jesus’ ultimate demise was due to his pre-
diction that the Jerusalem temple would be destroyed, that a new temple would be given by
God, and that he demonstrated this symbolically by overturning the moneychanger’s tables
in the temple. See E. P. Sanders, Jesus and Judaism (Philadelphia: Fortress, 1985) 61-76.
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go down to Judea (7:1b), saying, «my time (6 Kaipog 0 epdg) [sc. to
be killed] is not yet come» (John 7:6b; cf. 7:8c). While Jesus said
something similar to his mother at Cana («my hour [f| copa pou] has
not yet come» — John 2:4), John links the remark to Jesus’ death at
7:6, 8 and 19:27, theologizing in his use of the word Kaipéc;. This is
the moment of truth, when God awaits an affirmative response of
trust. 46 Reference to the eschatological hour appears once again
when Jesus entrusts his mother to the disciple John, calling him the
son of Mary (John 19:27b). While this is clearly a metaphorical des-
ignation, it does presume that there were no other sons of Mary iux-
ta crucem (and presumably elsewhere). As a matter of fact, this re-
mark would be completely inconceivable if Mary had had several
natural sons.47 In addition to the ambiguous evidence the New Tes-
tament offers in support of Jesus’ brothers being true siblings, the
early tradition of the Church is of paramount importance to reach
the Catholic solution of the fourth-century CE.

I11. The importance of Church tradition

The first genuine insight of the patristic age regarding Mary
was the Eve-Mary analogy ofJustin, Irenaeus, and Tertullian.48 This
intuition moved Ambrose to proclaim Eve as the mother of the hu-
man race and Mary as the mother of salvation.49 The first real prob-
lem posed regarding Mary concerned her virginity. Attention was
first drawn to the question of Mary’s virginal condition prior to (and
including) the conception ofJesus and the first wave of responses to
the denial of her virginity ante partum and in concipiendo centered
on Isa. 7:14. In the late fourth century CE Helvidius denied Mary's
perpetual virginity, citing scriptural passages suggesting that she had
more than one child, some of which we have reviewed (e.g., Mark
3:31-35; 6:3; Matt. 12:46; 13:55). Jovinian, another ecclesial dissi-

46 R. SCHNACKENBERG, The Gospel According to St. John 2.140-141.

41 P. Grelot, «La conception virginale de Jesus et sa famille», «Esprit et Vie» 46
(1994) 631.

48 See Justin Martyr, Dial. 100; Irenaeus, Adv. Haer. 3.32.1 & 5.19.1; Tertullian,
De carne Christi 17.

49 Ambrose, Ep. 63.33; Serm. 45.4.
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dent of the time, extended this line of reasoning by denying Mary’s
virginity in partii.50 While both cited Matt. 1:2.5 as proof that Mary
and Joseph had conjugal relations, the verb ‘to know’ is in the im-
perfect tense (eyivcdokev), seemingly indicating a time in the past
when the two did not yet live together.M Significantly, the Helvidian
opinion had very few supporters in the early Church,?2 and since
Matt. 1:25 is not perfectly clear about Mary's perpetual virginity, that
question probably belongs to post-biblical theology more than to
scriptural exegesis.53 Luke does not tell us about Mary’s resolve to
remain a virgin either, only that she had not had relations with any
man up to the visit of the angel. «<How can this be, since | do not
know a man (énei avopa od Ytvcocnceco)?» (Luke 1:34b).54

50 Pope Leo | condemned Heividius in 449 (Ep. 28 ad Flav. [DS 144/294 - PL
54.755-782]), and Pope Martin | ratified that judgment in 649 (Cone. Lai. C. Monoth. [DS
256/503y]), but they said nothing specific about Jerome’s proposal. Jerome held that Jesus
had no uterine brothers and sisters, not only because of Mary’s virginity but also because Je-
sus' brothers and sisters are never said to be sons and daughters of Mary (R. R. RUSSELL,
«The ‘Brothers ofthe Lord’» in NCCHS, 842, col. 1). For Heividius’ arguments see Jerome,
Adv. lieh. (PL 23.193-216), and on the Helvidian and Jovinian controversies see D. G.
Hunter, «Resistance to the Virginal Ideal in Late-Fourlh-Century Rome», TS 48 (1987) 45-
64; idem, «Heividius, Jovinian, and the Virginity of Maty in Late Fourth-Century Rome»,
JECS | (1993)47-71.

51 If the evangelist had wished to say that Mary and Joseph consummated their union
after Jesus’ birth, he probably would have used the aorist verb form of ryvow. This inter-
pretation agrees with Jerome’s belief that the word «until» (donee in the Latin Vulgate) indi-
cates that Jesus' conception took place during the betrothal of Mary and Joseph (see Adv.
Helv. 10). The Latin donee, or eco? ob, in Greek, is an Licbraism standing for b n, an Ara-
maic expression indicating an action in the past without reference to duration, continuance
or repetition. 11 does not exclude continuation of an action beyond the time indicated (here,
abstinence from sexual relations). An example of this word usage is found in Deut. 34.6
where we read about Moses’ grave: ‘and no man has biown of his sepulchre until this pre-
sent day» — it does not follow that his grave was found subsequent to the writing of the
text. Similar meanings are presentin Gen. 8:7; Hum. 20:7; 2 Sam. 6:23. See P. F. CeuppensS,
Theologica Biblica: De Mariologia Biblica (Rome: Marietti, 1948) 4.127-128.

5 Cf.J. P. MEIER, A Marginal Jew 329; D. G. Hunter, «Heividius, Jovinian, and the
Virginity ofMary in Late Fourth-Century Rome», JECS 1 (1993) 70.

5 Raymond Brown wonders if Matthew was in a position to know about Mary’s vir-
ginity post partum, especially given his references to Jesus' brothers in Matt. 12:46-50 and
13:55-56. R. E. Brown, The Birth of the Messiah, updated ed. (New York: Doublcday,
1993) 132.

54 John McHugh seems to misapply the future tense of the verb rivai, «to be» (i.e.,
roxat), to Mary’s perpetual virginity (instead of to her miraculous conception) in light of
his knowledge that Mary remained a virgin all her life. This is evident in his suggesting that
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André Feuillet argues that Mary's reply is not equivalent to T
am a virgin' because the Hebrew phrase for this would require a
verb in the perfect tense; moreover, Luke’s use of the present tense
of the verb ytvcOGKco (= to know) emphasizes the permanence of
Mary's virginity.55 This argument is not very convincing, however.
Although Mary's astonishment at the message of the angel probably
points to the immediate nature of her conception ofJesus, this does
not necessarily imply her answer also refers to an intention to ab-
stain from conjugal relations in the future. Another author asserts
that Mary's response to the angel reveals her firm proposal to live
consecrated virginity, citing the Catechism of the Catholic Church as
corroborating that interpretation.56 In fact, the Catechism refers to
the conception of Jesus, not to Mary's perpetual virginity. «The
gospel accounts understand the virginal conception of Jesus as a di-
vine work that surpasses all human understanding and possibility:
That which is conceived in her is of the Holy Spirit,’ said the angel
to Joseph about Mary his fiancée».  Furthermore, two notes later,
the Catechism stresses that the doctrine of perpetual virginity result-
ed from the deepening of faith in the virginal motherhood of Mary.58
This is an important point. The infancy narratives of Matthew and
Luke do not clearly affirm Mary's perpetual virginity. Indeed, the
doctrine of her virginity post-partum does not appear until the early
third century, when Origin suggested that the so-called brothers of
Jesus were offspring of Joseph and another woman.7 This idea was
taken up by Epiphanius of Cyprus (ca. 315-403) as an alternative to
the Helvidian solution. Epiphanius argued that Jesus’ brothers and
sisters were children ofJoseph by a previous marriage, with the fruit

Luke understood Mary to say «since | am not to have relations with a man». See J.
McHugh, The Mother ofJesus in the New Testament (Garden City: Doubleclay, 1975) 193-
199.

5 A. Feuillet, Jesus and llis Mother: The Role ofthe Virgin Mary in Salvation Histo-
ry and the Place of Woman in the Church, tr. L. Maluf (Still River: St. Bede’s Publications,
1984)103.

%s J. L. BASTERO De Eleizalde, Maria, Madre del Redentor (Pamplona: EUNSA,
1995) 215 & note 13 (my emphasis).

57 Catechism ofthe Catholic Church (Vatican City: Libreria Editrice Vaticana, 1994)
no. 497.

55 Ibid., no. 499.

59 Cf. Origen, Horn, in Lucam, 7.
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of that hypothetical union being four boys (James, Joseph, Simon
and Jude) and two girls (Mary and Salome).60

There are serious reasons to question the accuracy of Epipha-
nius’ theory. Why is Joseph's previous marital arrangement never
mentioned in the canonical texts? Why is there no mention ofJesus’
brothers in the infancy narratives of Matthew and Luke? Where
were these people during Mary’s pregnancy, the flight into Egypt, Je-
sus’ adolescence, his public ministry, and finally, his passion and
death? And if there were such children, why is Jesus the sole heir of
Joseph'’s household (cf. Matt. 1:18-25), and why is James the Just
(«the brother of the Lord» - Matt. 13:55; Mark 6:3) related to
«Mary the mother of James» and not to Joseph (cf. Luke 24:10)? 6l
While a few patristic writers favored the Epiphanian interpretation,
no one in the early Church used this argument to counter Jerome’s
suggestion that these relatives were cousins of Jesus. 62 The Hi-
eronymian solution depends on Hegesippus' testimony regarding
the death ofJames the Just (as recorded by Eusebius of Caesarea).63
Hegesippus attests that when James died in Jerusalem, being known
as the brother of Jesus, Simeon (or Simon) succeeded him. Simon
was the son of Clopas and a cousin of the Lord (otvcrpiov tou Kupi-
oLO, and Clopas was «the brother ofJoseph» (dtdcL”0v iron ' Tcoaqcj))
and ‘the uncle of the Lord' (68Lou Ton Kupion).64 This suggests that
James was Jesus' cousin. If Hegesippus knew that James and Jesus
were blood brothers, he probably would have written that Clopas
was their uncle (i.e.. the uncle of James and Jesus) and not his uncle

““Epiphanius, Haer. 78 (PG 42.699-740); cf. idem, bluer. 28.7; 29.3~1; 51.10; 66.19.

61 Since this theory is based on apocryphal sources, Origen only gave it qualified ap-
proval (see Comm, in Malt. 10.i7). Origen demurred because the Protoevangelium ofJames
is probably a fictional work composed by Syrian Christians unfamiliar with Palestinian Ju-
daism and there are no extant fragments of The Gospel According to Peter referring to the
brothers ofJames. Seel. McHugh, The Mother ofJesus in the New Testament 220-221.

62j+ b- LIGHTFOOT, «The Brethren ofthe Lord», in Saint Paul’s Epistle to the Gala-
tians 252-291; J. M. PEDROZO, «The Brothers ofJesus and his Mother's Virginity», «The
Thomist» 63 (1999) 84, n. 8.

63 EROME, Comm, in Matt. 12.49.50.

64Eusebius, Hist. Eccl. 3.11.1 & 3.32.6. Hegesippus is silent about the brother named
Joseph, who both Matthew and Mark associate with James, Simon, and Jude (cf. Mark 6:3;
Matt. 13:55-56). Matthew informs us that James is the son of Alphaeus (Matt. 10:3) and that
Joseph and James are the sons of Mary (Matt. 27:56; par. at Mark 15:40).
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(i.e., the uncle of Jesus).t5 Martin Dibelius considers Josephus a
more reliable historical withess than Hegesippus, but he never ques-
tions the accuracy of the latter’s description of the family relation-
ships of Clopas, Joseph, James and Simon.66 And John Meier states
that Hegesippus was «capable of distinguishing carefully between
the brother, the uncle and the cousin ofJesus.»67

Despite these intriguing considerations, there are reasons to
question the accuracy of Jerome’s solution too. First, Jerome as-
sumed that Mary of Clopas was the mother of James and Joseph and
the sister of Mary of Nazareth, but two sisters with the same name is
unlikely (and the two women are never said to be cousins). Secondly,
Jerome's identification of Mary of Clopas and Mary the mother of
James and Joseph is faulty, as there is no certainty that the second
Mary was the wife of Alphaeus.68 We do know that two of the twelve
apostles were called James, one being the son of Zebedee (Mark
1:19; Matt. 4:21; Luke 5:10) and the other being the son of Alphaeus
(Luke 6:15). 69 When Bonosus of Naissus submitted that Mary had
children other than Jesus, Ambrose cited Old Testament symbols of
Mary's perpetual virginity, such as the «closed gate» image of Ezekiel

65J. M. PEDROZO, «The Brothers ofJesus and his Mother’s Virginity», «The Thomist»
63 (1999) 88.

66 «This legend from Hegesippus cannot be considered a serious rival to the sharp,
clear, and prosaic statement of Josephus. However, it is valuable as evidence of Jewish
Christian piety, and moreover it sketches the image of the ‘just’ James which was current in
certain circles of Jewish Christianity». M. DIBELIUS, James: A Commentary on the Epistle of
James (Philadelphia: Fortress Press, 1976) 17. Dibelius’ statement about the historical relia-
bility of Hegesippus does not concern the death ofJames and his replacement by Simon. In-
deed, his sweeping statement is too vague and opinionated to persuade us that Hegesippus
was an unreliable reporter. Although Dibelius’ commentary on the Gospel ofJames is very
influential, recent commentators argue that we must move beyond the limitations of his
form-critical views. See, e.g., P. H. Davids, James: A Good News Commentary (San Francis-
co: Harper & Row, 1983) xxv.

67J. P. Meier, A MarginalJew 329.

68Jerome, Adv. Helv. 14; cf. Ep. 120.

69 Since Judas is one of the Lord’s four brothers (Matt. 13:55; Mark 6:3), James and
Judas were both cousins ofJesus and two of his apostles. Judas the Apostle and Judas the
brother of the Lord may have been the same person, a possibility Luke seems to corrobo-
rate in using the ellipsis ‘Judas of James’ (Luke 6:16; Acts 1:13) for ‘Judas the brother of
James’ (instead of ‘son ofJames’). SeeJ. McHugh, The Mother ofJesus in the New Testa-
ment 225-226.



John R. Meyer 465

and the «enclosed garden» and «sealed fountain» images of the
Song of Songs.70 Concerning the brothers of Jesus, Ambrose con-
ceded that these might have been sons of Joseph but that the term
brother should not necessarily be interpreted literally.7l He also ar-
gued from the Johannine report ofJesus entrusting Mary to John at
Calvary indicates that the mother of Jesus had no other children.7
The importance of Ambrose's thesis should not be underestimated:
his De institutione virginis has been termed the chefd’oeuvre of the
time.73 What was the scriptural basis for his support of the perpetual
virginity of Mary? Ambrose draws on insights taken from a prophet-
ic reading of Old Testament passages that cannot be fully accounted
for by the infancy narratives. His belief in Mary's perpetual virginity
seems to be a gradually consolidated ground of belief based on the
theological opinions of influential writers of the first four centuries.

IV. Conclusion

The Hebrew term ns (‘ah) embraces a broad category of rela-
tions /4 and the Greek words ctoeX<j)ég and (xbe/a|)f| have a broad
meaning as well. The brothers of Jesus could have been close rela-
tives of the same family lineage, such as cousins, in-laws, foster-sib-
lings, or members of the same or a collateral tribe. Some of them
were incredulous about Jesus’ messianism, becoming true disciples
only after his resurrection. James, for example, the son of the other
Mary (Mark 15:40; cf. Acts 12:17; 15:13-21; 21:18), overcame his
initial skepticism (Mark 3:31-35) to become a leader of the early
Church (cf. Acts 1:14). Of the four brothers mentioned explicitly in

11 AMBROSE, De institutione virginis .5.36

71 Ibid. 6.43.

72 Ibid. 7.46-48.

0 W. J. Burghardt, «Mary in Western Patristic Thought», inJ. B. Carol, Mariology
(Milwaukee: The Bruce Publishing Co., 1954) 1.131.

74 The classic examples of this distinction in the OT arc Gen. 13:8 where Abraham
and Lot are called brothers when we know that Lot was Lhe son of Haran, a true brother of
Abraham and thus a nephew ol the patriarch (Gen. 13:8; 14:14-16). A similar use of nts
holds for Laban, who is called the brother of Jacob (cf. Gen. 29:15). In reality, Laban was
the son of Nachor, a brother of Abraham, and Jacob was the son of Isaac, the son of Abra-
ham. Thus Laban’s uncle was Abraham and Abraham was Jacob'’s grandfather.
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the New Testament (i.e., James, Joseph [Joses], Simon, and Jude),
none is said to be the son of Mary of Nazareth. In reality, there is no
hard scriptural evidence to prove that these or any other men or
women were uterine siblings of Jesus. Many of those so named were
probably other Jews. The traditional Catholic response to this ques-
tion is based in large part on the Church’s belief in Mary's perpetual
virginity. This doctrine is not explicitly stated in the New Testament
but is a truth of faith discovered through a series of theological con-
siderations, the most important of which was Mary's divine maternity.

765 141 Avenue
San Francisco CA, 94118



PRIMATO DEL VESCOVO DI ROMA
E CHIESE SORELLE

A proposito di una recente monografia sull’ecclesiologia
soggiacente ai dialoghi ecumenicit

Arturo CATTANEO

Sommario: I. Il dialogo sulprimato € ancora agli'inizi - IL Le ambiguita presenti nei documenti di
dialogo - I11. 11 relativismo ecclesiologico neldiscorso sulle «Chiese sorelle» - 1V. La tesidi Garuti
e qualche spunto di approfondimento - V. La tendenza a relativizzare il Primato.

Adriano Garuti, O.F.M., docente di ecclesiologia (ecumeni-
smo) presso il Pontificio Ateneo Antonianum, e da diversi anni al
servizio della Congregazione per la Dottrina della Fede, ha raccolto
in un volume alcuni suoi recenti articoli sul tema2, aggiungendovi
I'introduzione, la bibliografia, due capitoli3, e una breve conclusione
generale in modo da offrire una vera monografia — pienamente
omogenea, ben articolata e non una semplice raccolta di articoli —
circa una delle piu delicate ed attuali questioni ecumeniche.

1 A. GARUTI, Primato del Vescovo di Roma e Dialogo Ecumenico, Edizioni Antonia-
num, Roma 2000,366 pp.

2 Si tratta dei tre seguenti articoli che I'a. ha parzialmente ampliato e aggiornato: Pri-
mato del vescovo diRoma e dialogo cattolico-ortodosso, in «Antonianum» 78 (1998) 3-42; Pri-
mato del vescovo di Roma e dialogo cattolico-luterano, in «Antonianum» 79 (1999) 379-430,
587-626 e «Chiese sorelle»: realta e interrogativi, in «Antonianum» 71 (1996) 631-686.

3 Inediti sono il cap. 1 («Il primato come problema ecumenico», nel quale offre una
presentazione generale della problematica connessa con il primato e una sintesi delle propo-
ste avanzate dalle varie Confessioni per superare le difficolta esistenti) ed il cap. 4 (Primato
e dialogo cattolico/anglicano).

Annales theologici 14 (2000) 467-483
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I. 1l dialogo sul primato é ancora agli inizi

Fra gli ecumenisti — fa notare I'a. raccogliendo citazioni di vari
teologi — «ricorre come in un ritornello, che secondo tutte le con-
fessioni il primato costituisce la principale difficolta dottrinale per
I'unione delle Chiese, una specie di roccia che ne sbarra la via, [...]
un punto controverso particolarmente acuto, con la conseguenza
che in tutti i dialoghi sulle differenze tra le Chiese c’e¢ qualcosa di fit-
tizio finché non si affronta e non si chiarisce questa divergenza»
(p. 30). Lo stesso J.-M.R. Tillard, che tanto si ¢ prodigato per un av-
vicinamento delle posizioni fra le diverse Chiese, ha ammesso: «L’ec-
clesiologia che noi abbiamo presentato pud — almeno per lI'essen-
ziale — essere accolta da queste chiese [d’Oriente]. Ma dal momen-
to in cui si affronta il capitolo del primato romano, tutto va a rotoli.
E evidente che il problema si complica ancora di piu di fronte ai
gruppi nati dalla Riforma o dal suo spirito»4.

Realmente, si deve riconoscere che, nel dialogo ecumenico uffi-
ciale, il tema del primato del Vescovo di Roma si trova ancora in una
fase alquanto incipiente.

Infatti, nel dialogo cattolico-ortodosso lo studio del tema era pre-
visto da anni, ma poi si ¢ data la precedenza ad altre questioni, forse di
piu facile soluzione, ma non cosi decisive. Purtroppo oggi il dialogo
cattolico-ortodosso sta attraversando una fase delicata e ancora non si
sa quando potra essere affrontata la questione del primato.

Nel dialogo cattolico-luterano, pur manifestandosi una crescen-
te disponibilita da parte luterana ad accettare un certo ministero
universale nella Chiesa, rimangono tuttavia numerose difficolta ri-
guardo al modo di concepire il ministero ecclesiale ed il suo eserci-
zio. L’approfondimento del tema specifico, iniziato nel 1993, non ha
ancora portato a nessun documento.

Risultati piu promettenti sembrano essere quelli ottenuti finora
nel dialogo cattolico-anglicano, soprattutto con il recente documen-
to 1l dono dell'autoritd (maggio 1999) che riconosce I'esigenza di un
primato universale, di fatto affidato al Vescovo di Roma, pur non
pronunciandosi sulla questione dello ius divinum. Rimane inoltre

4J.-M. R., TILLARD, Chiesa di Chiese. Uecclesiologia di comunione, Brescia 1989, pp.
301-302!
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aperta la questione dell’esercizio del primato nel contesto della col-
legialita e della sinodalita.

Al cospetto del grande e difficile lavoro ecumenico che ancora
rimane da svolgere in questo ambito, e dell'invito di Giovanni Paolo
Il a «cercare, evidentemente insieme, le forme nelle quali questo mi-
nistero possa realizzare un servizio di amore riconosciuto dagli uni e
dagli altri» (n. 9.5)?, la monografia di A. Garuti & quanto mai utile.
Tanto piu che non si limita alla presentazione dei risultati finora rag-
giunti nel dialogo ecumenico, ma ne offre anche una attenta e acuta
valutazione.

| tre capitoli dedicati rispettivamente al dialogo della Chiesa cat-
tolica con ortodossi, luterani e anglicani seguono pit 0 meno la stessa
logica: si ricorda dapprima la visione del primato nelle corrispondenti
Chiese 0 Comunita non cattoliche, vengono quindi analizzati i testi
del dialogo, e si offre per ultimo una valutazione critica. Sia nell’anali-
si dei testi del dialogo che nella loro valutazione Fa. presta particolare
attenzione all'ecclesiologia soggiacente ai documenti ecumenici. Di-
vergenti concezioni sulla natura delle Chiese locali e dei loro rapporti
hanno infatti importanti ripercussioni sul modo di comprendere il
ruolo del successore di Pietro. Cosi, nella misura in cui si tende a
considerare le Chiese locali autosufficienti, riducendo il significato
della comunione fra di loro a qualcosa di conveniente ma non essen-
ziale, viene relativizzato il primato del Vescovo di Roma.

L’aspetto piu originale dello studio di Garuti — sul quale ora
mi soffermerd — si trova proprio nelle sue riflessioni critiche a pro-
posito delle sottostanti concezioni ecclesiologiche.

Il. Le ambiguitad presenti nei documenti di dialogo

Le riflessioni critiche dell’a. non si riferiscono alle concezioni
ecclesiologiche ortodosse, anglicane, luterane ecc. — concezioni che
evidentemente divergono in modo piu 0 meno sostanziale dalla con-
cezione cattolica -, ma si riferiscono all’ecclesiologia che soggiace ai5

5Nell'omelia pronunciata in occasione dell'incontro ecumenico il 25 febbraio 2000
nella nuova Cattedrale del Cairo, il Papa ha ribadito tale desiderio, aggiungendo: «Cari fra-
telli, non c’e tempo da perdere al riguardo!» Omelia pubblicala ne «L'Osservatore Roma-
no» 27 febbraio 2000, p. 5.
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documenti di dialogo. Documenti elaborati e firmati dalle diverse
commissioni miste (con membri cattolici e non cattolici) create (a li-
vello internazionale o nazionale) per il dialogo ecumenico fra le varie
confessioni. Questi documenti vengono sottoposti all’attenzione del-
le autorita delle rispettive Chiese o Comunita ecclesiali, le quali li
possSono approvare o recepire in misura diversa cid che in essi viene
suggerito 6.

Questi documenti bilaterali dovrebbero esporre gli aspetti dot-
trinali sui quali le confessioni coinvolte si trovano d’accordo, e indi-
care gli aspetti sui quali invece ci sono ancora divergenze. Dico «do-
vrebbero» perché, come I'a. ha rilevato, in diversi documenti emerge
una concezione ecclesiologica ambigua e che, a volte, si allontana
dalla fede cattolica in modo piu o meno rilevanter.

Nel dialogo ecumenico, il teologo cattolico dovra naturalmente
evitare ogni irrigidimento su determinate formulazioni; il Concilio
indica infatti che «il modo e il metodo di enunziare la fede cattolica
non deve in alcun modo essere di ostacolo al dialogo con i fratelli»
(UR 11). Inoltre, non ci si deve meravigliare «che alcuni aspetti del
mistero rivelato siano talvolta percepiti in modo piu adatto e posti in
miglior luce dall’'uno che non dall’altro8, cosicché si pud dire allora
che guelle varie formule teologiche non di rado si completino, piut-
tosto che opporsi» (UR 17).

Tuttavia, non va dimenticato che il decreto conciliare sull’ecu-
menismo, dopo aver ribadito che il dialogo ecumenico richiede di
«conoscere meglio il pensiero dei fratelli separati» (UR 9)9, esorta

6 Da parte cattolica, finora I'unico documento del dialogo ecumenico approvato dalla
Santa Sede ¢ la Dichiarazione congiunta tra la Chiesa Cattolica e la Federazione Luterana
Mondiale circa la dottrina della giustificazione, Dichiarazione approvata pero con una Nota
esplicativa ricordando che nella comprensione della giustificazione rimangono alcune diffe-
renze.

7 In tal senso si puo ricordare che, fra gli aspetti negativi del metodo seguito dalTAR-
CIC, la Congregazione per la Dottrina della Fede nelle Osservazioni sul «Rapporto finale»
dell’lARCIC ha rilevato «la possibilita di una interpretazione ambigua dei testi». Cio viene
cosi precisato: «Alcune formule del rapporto non sono sufficientemente esplicite e per que-
sto possono prestarsi ad una interpretazione doppia, in cui ciascuna delle parti trovi immu-
tata I'espressione della sua posizione» in AAS 74 (1982) 1070 ein EV 8, n. 152.

8 11 testo conciliare si riferisce alla Chiesa cattolica e alle Chiese separate di Oriente.

9 11 decreto auspica anche «che i cattolici con gioia riconoscano e stimino i beni vera-
mente cristiani, promananti dal comune patrimonio, che si trovano presso i fratelli da noi
separati» (UR 4).
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anche che a loro venga «esposta con maggiore precisione la nostra
fede» (UR 9) 10.1Questa raccomandazione non € per niente super-
flua. Il desiderio di favorire I'avvicinamento alle altre Chiese e Co-
munita ecclesiali puo infatti indurre a menzionare soltanto cio che
favorisce tale avvicinamento, senza badare sufficientemente alla ne-
cessita di mantenere l'integrita della fede. Nel numero conclusivo, lo
stesso decreto conciliare afferma che «l’azione ecumenica non puo
essere se non pienamente e sinceramente cattolica, cioé fedele alla
verita che abbiamo ricevuto dagli apostoli e dai padri, e consona con
la fede che la Chiesa cattolica ha sempre professato, e insieme prote-
sa a quella pienezza, con la quale il Signore vuole che cresca il suo
corpo nel corso dei secoli» (UR24) n.

I11. 11 relativismo ecclesiologico nel discorso sulle «Chiese sorelle»

Frale osservazioni critiche dell’autore riguardo all’ecclesiologia
soggiacente ai documenti ecumenici, spiccano quelle sull’uso del-
I’espressione «Chiese sorelle». Gia nel 1996, I'a. aveva dedicato a ta-
le questione un’articolo, che ora ha opportunamente incluso quale
appendice in questo volume. L’analisi svolta in queste pagine denun-
cia la diffusione di un uso dell’espressione spesso ambiguo e, a volte,
anche chiaramente incompatibile con la fede cattolica, in contrasto
con la citata raccomandazione conciliare di esporre con «precisione
la nostra fede» (UR 9).

L’importanza della questione ¢ facilmente avvertibile se si tiene
presente che la visione delle Chiese sorelle costituisce una delle linee
di forza dell’ecclesiologia soggiacente ai dialoghi ecumenici, ed in
modo particolare a quello cattolico-ortodosso. Secondo molti ecu-
menist! cattolici, tale concezione offrirebbe la via piu promettente

10 11 decreto auspica anche che nel dialogo ecumenico sia esposta «piu a fondo la dot-
trina della rispettiva comunita e presentate con chiarezza le caratteristiche» (UR 4). A pro-
posito del modo di enunziare la fede cattolica, il decreto sottolinea con vigore: «Bisogna as-
solutamente esporre con chiarezza tutta intera la dottrina» (UR 11).

11 In tal senso, si & recentemente osservato che «siccome i cattolici impegnati
nell’ecumenismo hanno sviluppato molto il dialogo, € opportuno che approfondiscano ora
che cosa costituisce I'identita cattolica» N. Bux, Ecumenismo e dialogo da cattolici in «Com-
munio» 167-168 (1999), p. 174.
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per il ristabilimento dell’'unita 12. In effetti, se ne parla in quasi tutti i
documenti del dialogo ecumenico e se ne fanno eco anche alcuni re-
centi documenti magisterial!, come I'enciclica Ut unum sint, quando
osserva che la commissione mista internazionale per il dialogo fra
cattolici e ortodossi ha posto la dottrina delle Chiese sorelle quale
base dottrinale per risolvere positivamente i non facili rapporti fra le
due Chiese (cfn. 60).

Prima di affrontare i problemi teologici, I'a. ricorda i punti sa-
lienti dello sviluppo storico dell’espressione «Chiese sorelle» (cf
pp. 294-319).

Nella Scrittura e nei Padri I'espressione «non ricorre espressa-
mente, per quanto sia accentuato il sentimento di fraternita profon-
da che teneva unite le Chiese dell’antichita» (p. 294).

Nella letteratura ecclesiastica I'espressione inizia a utilizzarsi in
Oriente quando, a partire dal secolo V, si diffonde I'idea della pen-
tarchia, nella cui prospettiva alla Chiesa di Roma verrebbe ricono-
sciuto un posto speciale di onore tra le Chiese sorelle patriarcali. In-
fatti, «si sviluppa sempre piu chiaramente la convinzione che i pa-
triarchi delle cinque principali sedi costituiscono un ordine speciale
di Vescovi, che beneficiano di un rango privilegiato con particolari
diritti, e formano il «Collegium Patriarcharum», cioé un «organismo
di guida collegiale della Chiesa universale», in quanto vengono con-

12 In tal senso si sono espressi molti autori. Ecco i principali studi dedicati espressa-
mente alla questione: F. BOUWHN, Voce Chiese sorelle, in Dizionario del movimento Ecumeni-
co, a cura di N. Lossky e altri, Bologna 1994, pp. 183-184 (originale inglese 1991); M.A.
Fahey, Orthodox and Catholic Sister Churches: East is West and West is East, Milwaukee
1996; A. DE Hai.lEUX, Fraterna Communio, in «Trénikon» 58 (1985) 291-309; E. LANNE,
Eglises-soeurs. Implications ecclésiologiques du Tomos Agapis, in «lstina» 20 (1975) 47-74;
Idem, Eglises unies ou Eglises soeurs: un choix inéluctable, in «Irénikon» 48 (1975) 322-342;
Idem, Eglise-soeur et Eglise-mére dans le vocahulaire de I'Eglise ancienne, in Aa.Vv., Commu-
nio Sanctorum. Melanges offerts a Jean-Jacques von Allmen, a cura di W. Rordorf, Genéve
1982, pp. 86-97; H. Lf.GRAND, line éventuelle relance de I'uniatisme pourrait-elle s'appuyer
sur Vatican 1P Quelques enjeux ecclésiologiques de la crise acluelle autour des Eglises unies, in
«lIrénikon» 66 (1993) 7-37; J. MEYENDORFF, Schwesternkirchen. Ekklesiologische Implikatio-
nen im «Tomos Agapis», in «Communio» 3 (1974) 308-322; J. Meyendorff, Eglises-soeurs.
Implications ecclésiologiques du Tomos Agapis, in «Istina» 20 (1975) 35-46; D. SALACILAS, Les
Eglises soeurs Cathoiique-Romaine et Orthodoxe en dialogue théologique officiel. Réflexions-
Perspectives-Prohlemes, in «Nicolaus» 10 (1982) 103-132; IDEM. Chiese sorelle: un’ecclesiolo-
gia, in «ll Regno-attualita» 16 (1993) 508-511; B. SCHULTZE, Il Vaticano Il e Paolo VI difron-
te al dilemma: «Chiesesorelle o Chiese unite?», in «Unitas»31 (1976) 81-106.
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siderati «responsabili in tutto I'impero della guida dottrinale e disci-
plinare di tutta la Chiesa»» 13,

Al riguardo, va pero rilevato che nessun Romano Pontefice ri-
conobbe questa equiparazione delle sedi, né accettd che alla sede ro-
mana venisse riconosciuto solo un primato di onore. Inoltre, va no-
tato che in Occidente mai si sviluppo quella struttura patriarcale che
e tipica dell’Oriente. Nei secoli successivi, in Occidente si accentud
il ruolo predominante della Chiesa di Roma, mentre che in Oriente
una certa preminenza della Chiesa di Costantinopoli fu riconosciuta
dai capi delle altre Chiese. Questa divergenza portd nel 1054, dopo
vicende alterne e anche per I'influsso di molti altri fattori, alla rottu-
ra della comunione fra latini e greci.

L’espressione appare di huovo in una lettera del metropolita
Niceta di Nicodemia (1136) e in un’altra lettera del patriarca Gio-
vanni X Camateros (in carica dal 1198 al 1206), nelle quali essi pro-
testavano contro Roma che, presentandosi come «madre e maestra»,
avrebbe annullato la loro autorita. Secondo loro, Roma ¢ solo la pri-
ma tra «sorelle» di uguale dignita.

Questi brevi cenni alla storia dell’espressione permettono di
rendersi conto come l'espressione sia sorta e si sia sviluppata nel-
I’'ambito della tendenza a ridurre il primato del Romano Pontefice
ad un mero primato d’onorels.

Nell’epoca recente, il primo a riutilizzare I'espressione «Chiese
sorelle» ¢ stato il Patriarca ortodosso di Costantinopoli Atenagora 1.
Accogliendo con gioia i gesti fraterni e I'appello all’'unita rivoltigli da
Giovanni XXIII, nelle sue lettere egli ha espresso con frequenza
I’auspicio di vedere presto ristabilita I'unita fra le «Chiese sorelle».

Il Concilio Vaticano 11, nel decreto sul’ecumenismo, ha mani-
festato in modo particolare I'apprezzamento della Chiesa cattolica
nei confronti delle Chiese orientali che non sono in piena comunio-
ne con lei. In questa prospettiva ha affermato: «In Oriente prospera-
no molte Chiese particolari o locali, tra le quali tengono il primo po-15

15 A. Garuti, Il Papa Patriarca d’Occidente? Considerazioni dottrinali, in «Antonia-
num» 69 (1990), p. 31, citando V. PfRT, La pentarchia: istituzione ecclesiale (1V-VII see) e
teoria canonico teologica, in Aa.Vv., Bisanzio, Roma e VItalia nell'alto Medioevo, Spoleto
1988, p. 217.

14 Al riguardo, I'a. rimanda allo studio di Y. SriTERIS, La Critica Bizantina del Primato
Romano nelsecolo XII, Koma 1979, p. 106.
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sto le Chiese patriarcali, e non poche di queste si gloriano d’essere
state fondate dagli stessi apostoli. Percio presso gli orientali prevalse
e prevale ancora la sollecitudine e la cura di conservare, nella comu-
nione della fede e della caritd, quelle fraterne.relazioni che, come tra
sorelle, ci devono essere tra le Chiese locali» (UR 14).

Il primo documento pontificio che contiene I'espressione
«Chiese sorelle» ¢ il Breve Anno ineunte, lettera di Paolo VI al Pa-
triarca di Costantinopoli Atenagora I, in occasione della sua visita a
Costantinopoli nel luglio 1967. In questo scritto il Papa manifesta la
sua volonta di fare il possibile per «ristabilire la piena comunione tra
la Chiesa d’Occidente e la Chiesa d’Oriente». Dopo aver ricordato i
numerosi elementi che gia ci uniscono con una intima comunione
rendendoci figli dello stesso Padre, si domanda: «Poiché in ogni
Chiesa locale si opera questo mistero dell’amore divino, non é forse
qui l'origine di quell’espressione tradizionale, per cui le Chiese dei
vari luoghi cominciarono a chiamarsi tra di loro come sorelle? (cf
UR 14). Le nostre Chiese hanno vissuto per secoli come sorelle, cele-
brando insieme i concili ecumenici che hanno difeso il deposito della
fede contro ogni alterazione. Ora, dopo un lungo periodo di divisio-
ne e di incomprensione reciproca, il Signore, malgrado le difficolta
che nel tempo passato sono sorte tra di noi, ci da la possibilita di ri-
scoprirci come Chiese sorellex»15,

Questa affermazione di Paolo VI é stata elogiata e spesso evi-
denziata dagli ecumenisti cattolici. Prendendo spunto da essa, si €
parlato di una autentica svolta ecclesiologica per I’ecumenismo; in
modo particolare, ci si € riferiti ad essa per criticare I'uniatismo qua-
le procedimento ecumenico non piu accettabile, e si & affermato che
non c’e ormai pit posto per «Chiese unite», dato che solo esistono
«Chiese sorelle»16.

15 AAS 59 (1967) 852-854; anche in EV 2, nn. 1514-15!/ e in Tomos Agapis. Vatican-
Phanar 1958-1970 (Rome et Istambul 1970), 388-390 n. 176.

16 11 tema affiora in vari documenti del dialogo cattolico-ortodosso. In modo partico-
lare se n’é occupato il documento di Balamand, L'uniatismo, metodo di unione delpassato, e
la ricerca attuale della piena comunione (23 giugno 1993), che fra I'altro afferma: «Per la ma-
niera in cui cattolici e ortodossi si riconsiderano nel loro rapporto con il mistero della Chie-
sa e si riscoprono come Chiese sorelle, la forma di «apostolato missionario» sopra descritta,
e che é stata chiamata «uniatismo», non puo essere accettata né come modello da seguire né
come modello dell'unita ricercata dalle nostre Chiese» (in Enchiridion Oecumenicum 3,
n. 1877).
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Al riguardo, mi sembra che I’a. tralasci qui un’importante os-
servazione. Paolo VI non afferma che le due Chiese sono sorelle, ma
la sua Lettera ha piuttosto il senso di un auspicio affinché la Chiesa
cattolica e quella Ortodossa possano riscoprire e ristabilire un rap-
porto di comunione fraterna (come fra sorelle) cosi com’era nel pri-
mo millennio, nel quale la Chiesa cattolica era presente in Occidente
e in Oriente. La Chiesa d’Occidente e quella d’Oriente erano allora
veramente due Chiese sorelle. Come si € appena visto, il Papa dice
infatti: «Le nostre Chiese hanno vissuto per secoli come sorelle, cele-
brando insieme i concili ecumenici che hanno difeso il deposito della
fede contro ogni alterazione. Ora, dopo un lungo periodo di divisio-
ne e di incomprensione reciproca, il Signore, malgrado le difficolta
che nel tempo passato sono sorte tra di noi, ci da la possibilita di ri-
scoprirci come Chiese sorellex».

L’espressione € poi stata ripresa da Giovanni Paolo Il in nume-
rosi discorsi e documenti. Fra di essi spicca, dapprima, I’enciclica
Slavorum apostoli (2.V/1.1985). Il Papa usa tuttavia I’espressione nel
contesto del primo millennio, in cui la Chiesa d’Occidente e quella
d’Oriente erano effettivamente due Chiese sorelle dell’'unica Chiesa
di Cristo. L’enciclica commemora la straordinaria opera evangelizza-
trice fra i popoli Slavi ad opera dei fratelli Cirillo e Metodio, di cul-
tura bizantina. Essi «sono come gli anelli di congiunzione, o come
un ponte spirituale tra la tradizione orientale e la tradizione occiden-
tale, che confluiscono entrambe nell’'unica grande Tradizione della
Chiesa universale. Essi sono per noi i campioni ed insieme i patroni
nello sforzo ecumenico delle Chiese sorelle d’Oriente e d'Occidente,
per ritrovare mediante il dialogo e la preghiera I'unita visibile nella
comunione perfetta e totale, «l'unitd che — come dissi in occasione
della mia visita a Bari — non & assorbimento e neppure fusione»»
(n. 27).

Il pit recente e rilevante documento pontificio in cui si ritrova
I’espressione «Chiese sorelle» é I’enciclica Ut unum sint (25.V. 1995).
L’'espressione & preposta come titolo al n. 55. Il tema & sviluppato nel
n. 56 ed ¢ qui interessante osservare che si limita I’'uso dell’espressio-
ne ai rapporti fra le Chiese locali. L’enciclica afferma infatti: «Dopo
il Concilio Vaticano Il e ricollegandosi a quella tradizione, si ¢ rista-
bilito I'uso di attribuire I'appellativo di «Chiese sorelle» alle Chiese
particolari o locali radunate attorno al loro Vescovo». Tuttavia, nel
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n. 60, I’enciclica si riferisce all'uso dell’espressione nel dialogo ecu-
menico e qui si osserva; «Piu recentemente, la commissione mista in-
ternazionale ha compiuto un significativo passo nella questione tan-
to delicata del metodo da seguire nella ricerca della piena comunio-
ne tra la Chiesa cattolica e la Chiesa ortodossa, questione che ha
spesso inasprito le relazioni fra cattolici ed ortodossi. Essa ha posto
le basi dottrinali per una positiva soluzione del problema, che si fon-
da sulla dottrina delle Chiese sorellex.

L’enciclica non offre altre indicazioni su tale dottrina e rimane
compito dei teologi riflettere su di essa.

Come dicevo, le osservazioni critiche dell'a. sull'uso del-
I’espressione «Chiese sorelle» sivriferiscono all’ecclesiologia soggia-
cente ai documenti ecumenici. E infatti nel loro ambito, rileva I'a.,
«in cui il richiamo alle «Chiese sorelle» € piu avvertito e, allo stesso
tempo, pit marcato di ambiguita» (p. 312). Cid si manifesta soprat-
tutto nel dialogo cattolico-ortodosso, ma anche in quello cattolico-
anglicano e cattolico-luterano. In un documento di quest'ultimo dia-
logo, si afferma ad esempio che nel seno della Una sanata «la comu-
nione di tutte le chiese fra di loro ne fa delle chiese sorelle»17. Dopo
aver esaminato l'uso dell’espressione nei diversi dialoghi ecumenici
(cf pp. 312-319), I'a. giunge a denunciare un «modo indiscriminato,
e talvolta ambiguo e persino teologicamente errato» di parlare di
Chiese sorelle. «Tale riscoperta sembra anzi diventata la panacea per
risolvere questioni dottrinali o canoniche ancora aperte, o addirittu-
ra per considerarle gia risolte» (p. 342).

IV. Latesi di Garriti e qualche spunto di approfondimento

La tesi dell’a. pud essere cosi sintetizzata: I’espressione «Chiese
sorelle» & corretta se usata per designare le relazioni fra le Chiese
particolari (sia cattoliche che ortodosse); € invece «teologicamente
inaccettabile chiamare sorelle le singole Chiese particolari, o gruppi
di esse e la Chiesa cattolica nel suo insieme (Chiesa universale). An-

17 Commissione congiunta cattolica romana-Evangelica luterana, Documen-
to Chiesa e giustificazione. La comprensione della chiesa alla luce della dottrina della giustifi-
cazione (11 settembre 1993), in Enchiridion Oecumenicum 3, n. 1334.
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cor piu inaccettabile e utilizzarla in riferimento alla «Chiesa ortodos-
sa», che non esiste come talel$, e alla Chiesa cattolica intesa in senso
universale, nella quale sussiste I'unica Chiesa di Cristo. La Chiesa
cattolica verrebbe infatti considerata come una Chiesa particolare
accanto alle altre «Chiese sorelle»» (p. 358).

Per inquadrare dovutamente la questione, conviene dapprima
ricordare alcuni aspetti fondamentali della ecclesiologia cattolica:
Cristo, unico mediatore, ha fondato un’unica Chiesa e la mantiene
unita in virtu del suo Spirito. Unicita e unitd sono proclamate nel
Simbolo niceno-costantinopolitano con le parole «Credo la Chiesa
una, santa cattolica e apostolica». Le promesse di Cristo di non ab-
bandonare mai la sua Chiesa (cf Mt 16,18 e 28,20) e di guidarla con
il suo Spirito (cf Gv 16,13) comportano che, secondo la fede cattoli-
ca, tali caratteristiche, come tutto quanto appartiene all’integrita del-
la Chiesa, non verranno mai a mancare.

Per mettere ulteriormente a fuoco la questione, va anche ricor-
dato che, nel solco tracciato dal Vaticano I, nessuno dubita ormai, e
con buone ragioni, che I'ecumenismo debba essere impostato e svi-
luppato nella prospettiva di un’ecclesiologia di comunione e, piu
precisamente, di una comunione tra Chiese e Comunita ecclesiali.
Da parte cattolica, tale ecclesiologia si fonda sul rinnovamento eccle-
siologico conciliare e, in particolare, sullimportante sfumatura con-
tenuta nel n. 8 della Lumen gentium che utilizza la formula «subsistit
in» al posto del «est» con cui era fino ad allora identificato Corpo
mistico di Cristo e Chiesa cattolica. Questo cambio si spiega in virtu
del riconoscimento della presenza di «elementa Ecclesiae» anche al
di fuori dei confini visibili della Chiesa cattolica. E facile compren-
dere che ci si trova qui di fronte ad un punto nevralgico per una giu-
sta impostazione ecumenica, un punto che purtroppo non sempre ¢
stato ben compreso. Non per nulla, in due occasioni si &€ dovuta pro-
nunciare la Congregazione per la Dottrina della Fede, come fra poco
si vedra.

18 Spesso si parla di «Chiesa ortodossa». Al riguardo, va osservato che le Chiese orto-
dosse, essendo prive del primato, non costituiscono un’unica Chiesa, nel senso con cui si di-
ce della Chiesa cattolica. Non & percio corretto parlare della Chiesa ortodossa come si park
della Chiesa cattolica. Entrambe non sono Chiesa nello stesso senso, soprattutto riguardo
all’unita.
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Ricordato cio, ecco il punto decisivo: la continuita storica fra la
Chiesa di Cristo e la Chiesa cattolica é chiaramente affermata dalla
Lumen gentium gquando dice: «E questa I'unica Chiesa [...] che il
Salvatore nostro, dopo la risurrezione, diede da pascere a Pietro, af-
fidandone a lui e agli altri apostoli la diffusione e la guida (cf Mt
28,18ss) [...]. Questa Chiesa, costituita e organizzata in questo mon-
do come societa, sussiste [subsistit in] nella Chiesa cattolica, gover-
nata dal successore di Pietro e dai vescovi in comunione con lui»
(LG 8). Cio e stato ulteriormente precisato dal decreto sull’ecumeni-
smo quando insegna che «solo per mezzo della Chiesa cattolica di
Cristo, che é lo strumento generale della salvezza, si pud ottenere
tutta la pienezza dei mezzi di salvezza. In realta, al solo collegio apo-
stolico con a capo Pietro crediamo che il Signore ha affidato tutti i
beni della nuova alleanza, per costruire I'unico corpo di Cristo sulla
terra» (UR 3). Fra tali beni spicca quello dell’'unitd «che Cristo fin
dall'inizio dono alla sua Chiesa, e che crediamo sussistere, senza pos-
sibilita di essere perduta, nella Chiesa cattolica e che speriamo cre-
scera fino alla fine dei secoli» (UR 4).

Il Vaticano Il ha quindi chiaramente affermato che la una ed
unica Chiesa fondata dal Signore continua a sussistere [«subsistit
in»] integralmente solo nella Chiesa cattolica. Cido non ha impedito
al Concilio di riconoscere che parecchi elementi di santificazione e
di verita «possono trovarsi fuori dei confini visibili della Chiesa cat-
tolica. [...] Percio le stesse Chiese e Comunita separate, quantunque
crediamo che abbiano delle carenze, nel mistero della salvezza non
sono affatto prive di significato e di peso. Poiché lo Spirito di Cristo
non ricusa di servirsi di esse come di strumenti di salvezza» (UR 3).

Riguardo al significato preciso con cui va intesa I’espressione
«subsistit in», la Congregazione per la Dottrina della Fede, nella No-
tificazione sul volume «Chiesa: carisma e potere» del P. Leonardo Boff,
ha precisato che il Concilio ha «scelto la parola «subsistit» proprio
per chiarire che esiste una sola «sussistenza» della vera Chiesa, men-
tre fuori della sua compagine visibile esistono solo «dementa Eccle-
sie» che — essendo elementi della stessa Chiesa — tendono e con-
ducono verso la Chiesa cattolica»19.

D’altronde gia nel 1973, la Congregazione per la Dottrina dellal3

13 AAS 77 (1985)758-759.
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Fede nella dichiarazione Mysterium Ecclesiae, aveva ricordato ai fe-
deli cattolici che «non possono immaginarsi la Chiesa di Cristo come
la somma — differenziata ed in qualche modo unitaria insieme —
delle Chiese e Comunita ecclesiali; né hanno facolta di pensare che
la Chiesa di Cristo oggi non esista piu in alcun luogo e che, percio,
debba esser soltanto oggetto di ricerca da parte di tutte le Chiese e
comunita»20. Cio ¢ stato ribadito da Giovanni Paolo Il che, nell’en-
ciclica Ut unum sint, avverte: «Non si tratta di sommare insieme tut-
te le ricchezze disseminate nelle Comunita cristiane, al fine di perve-
nire ad una Chiesa a cui Dio mirerebbe per il futuro» (n. 14). Anche
I’Enciclica Ut unum sint ha ribadito che «gli elementi di questa
Chiesa gia data esistono, congiunti nella loro pienezza, nella Chiesa
Cattolica e, senza tale pienezza, nelle altre Comunita» (n. 14).

A proposito delle erronee interpretazioni dell'espressione «sub-
sistit in» e della loro rilevanza nelllambito ecumenico, il cardinale
Ratzinger ha recentemente parlato di un «relativismo ecclesiologico»
che emerge in «una visione di Chiesa che circola con diverse varia-
zioni e che anche oggi € molto attuale»2l. Secondo tale visione, nes-
suna Chiesa istituzionale «potrebbe affermare di essere quell’'unica
Chiesa di Gesu Cristo voluta da Dio stesso [...], e pertanto si po-
trebbe dire che in tutte o in ogni caso almeno in molte sussiste
I’«unica Chiesa di Cristo»»22. Ma, ricorda il cardinale, «con la paro-
la «subsistit» il Concilio voleva esprimere la singolarita e la non mol-
tiplicabilita della Chiesa cattolica: esiste la Chiesa come soggetto nel-
la realta storica. La differenza fra subsistit e est rinchiude pero il
dramma della divisione ecclesiale. Benché la Chiesa sia soltanto una
e sussista in un unico soggetto, anche al di fuori di questo soggetto
esistono realta ecclesiali»23. Nella dialettica relativista, «la divisione
dei cristiani perde il suo aspetto doloroso e in realta non ¢ una frat-
tura, ma solo il manifestarsi delle molteplici variazioni di un unico
tema, nel quale tutte le variazioni in qualche modo hanno ragione e
in qualche modo non ce I'hanno. Una necessita intrinseca per la ri-
cerca dell'unita in realta allora non esiste, perché in verita l'unica

1 Dichiarazione Mysterium Ecclesiae (24.V1.1973), n. 1, in EV, 4, n. 2566.

21 J. Ratzinger, Vecclesiologia della Costituzione «Lumen gentium», ne «L'Osserva-
tore Romano» 4 marzo 2000, p. 7.

22 Ibid.

23 Ibid., p. 8.
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Chiesa € ovunque e da nessuna parte. [...] L’ecumenismo consiste
nel fatto che tutti in qualche modo si riconoscano reciprocamente,
perché tutti sarebbero solo frammenti dell’unica realta cristiana»24.

Sulla base di questa dottrina, si pu0 allora affermare quanto se-
gue* . L= = = L= ==
In primo luogo, va riconosciuto che i numerosi elementi di au-
tentica ecclesialita presenti anche nelle Chiese ortodosse, fondano
fra di esse «quelle fraterne relazioni che, come tra sorelle, ci devono
essere tra le Chiese locali» (UR 14). In tale prospettiva, si deve affer-
mare che pienamente sorelle sono le Chiese particolari cattoliche fra
di loro e, in un certo senso, anche una Chiesa particolare cattolica ed
una ortodossazs.

Non si pu0 invece dire che la Chiesa cattolica sia sorella di altre
Chiese, proprio perché solo in essa sussiste pienamente, con tutti i
suoi elementi essenziali, la Chiesa di Cristo. In quanto tale, essa &
percio «madre e non prodotto delle Chiese particolari» (Communio-
nis Notio, 9)26.

Non si tratta evidentemente di negare che fra la Chiesa cattoli-
ca e le altre Chiese o Comunita ecclesiali ci debbano essere e si deb-
bano coltivare relazioni fraterne, ma — e qui sta il punto decisivo —
ci si deve chiedere quale sia il senso preciso e I'uso teologicamente
corretto dell’espressione «Chiese sorellex».

V. La tendenza a relativizzare il Primato

Sotto I'apparenza di un atteggiamento caritatevole, il discorso
sulle Chiese sorelle — sottolinea ripetutamente I'a. — & infatti spes-
so ambiguo, giungendo in alcuni casi a negare gli aspetti essenziali

24 1bid.

25 11 loro rapporto non pud purtroppo ancora considerarsi «pienamente fraterno» a
causa della situazione in cui si trovano le Chiese ortodosse. Cio é stato rilevato dalla Lettera
Communionis notio quando osserva: «Siccome la comunione con la Chiesa universale, rap-
presentata dal Successore di Pietro, non € un complemento esterno alla Chiesa particolare,
ma uno dei suoi costitutivi interni, la situazione di quelle venerabili comunita cristiane im-
plica anche una ferita nel loro essere Chiesa particolare» (n. 17).

26 Conviene qui far notare che non si dice che la Chiesa di Roma sia madre delle
Chiese particolari, ma che la unica Chiesa di Cristo, che sussiste integralmente nella Chiesa
cattolica, & madre di ogni singola Chiesa particolare.
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della fede appena richiamati. Cid avviene soprattutto quando, desi-
gnando la Chiesa cattolica e quella Ortodossa come Chiese sorelle, si
tende a diffondere I'idea che, a partire dal grande Scisma d’Oriente,
I'unica Chiesa di Cristo € divisa e quindi, da allora in poi, esistereb-
bero solo due sorelle ecclesialmente equivalenti la cui riunione rista-
bilirebbe I'unita della Chiesa di Cristo. Secondo altri, invece, dal
grande Scisma in poi, la Chiesa di Cristo sussisterebbe indistinta-
mente sia nella Chiesa cattolica, sia in quella Ortodossa. Entrambe le
interpretazioni sono evidentemente incompatibili con la menzionata
dottrina conciliare del «subsistit in» e porterebbero a relativizzare in
modo inaccettabile il primato pontificio. Affermare che, pur senza il
primato, la Chiesa ortodossa & pienamente Chiesa di Cristo e sorella
di quella cattolica, equivarrebbe a ridurre il primato ad un elemento
non essenziale della Chiesa di Cristo.

Non si tratta qui di considerazioni meramente ipotetiche, ma di
una idea alquanto diffusa, come si deduce da un recente studio di A.
Maffeis su 11 ministero di unita per la Chiesa universale nei dialoghi
ecumenici2l. Egli si domanda se il primato € un elemento costitutivo
della Chiesa, o se appartiene solo alla piena realizzazione della Chie-
sa. Prendendo spunto dall’attribuzione da parte cattolica del titolo
di Chiese sorelle alle Chiese orientali, egli mostra che, secondo i do-
cumenti del dialogo cattolico-ortodosso, il primato ¢ richiesto «per
la piena manifestazione della comunione universale fra le chiese lo-
cali» (p. 263). A suo awviso, «questa ¢ la posizione oggi prevalente
nella teologia cattolica» 2%

L'essenza del primato & necessariamente determinata dalla sua
intrinseca finalita che, come ha ricordato il Vaticano Il, & I'unita di
tutta la Chiesa (cf LG 23). Di conseguenza, «sara decisiva un’ade-
guata comprensione di questa unita della Chiesa, specialmente nel
suo essere Communio Ecclesiarum.. 2.

27 In Aa.Vv., Il ministero del Papa in prospettiva ecumenica, a cura di A. Acerbi, Mila-
no 1999, pp. 233-275.

28 Ibid., p. 263, nota 79. L’a. cita qui F.A. Sullivan, P. Blaser e H.J. Urban. «Su posi-
zioni divergenti — indica I'a. nella stessa nota - si trova P. Rodriguez per il quale la comunio-
ne con il vescovo di Roma appartiene all’esse della Chiesax».

29 F. OCARIZ, Primato di Pietro ed ecumenismo, in Aa.Vv., Il Concilio Vaticano Il. Re-
cezione ed attualita alla luce del Giubileo, Atti del Convegno celebrato nella Citta del Vatica-
no il 25-27 febbraio 2000, Cinisello Balsamo 2000, p. 382.
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Dicevo poc’anzi che I'ecclesiologia di comunione promossa dal
Vaticano Il ha fra I'altro favorito i notevoli progressi ecumenici degli
ultimi decenni. «Ecclesiologia di comunione» suona sempre molto
bene, si deve tuttavia prestare attenzione a che essa non divenga un
«passe-partout» per concezioni teologicamente ambigue o incorret-
te, come nel caso del menzionato uso dell’'espressione «Chiese sorel-
le».

I problemi ecclesiologici implicati nell’'uso dell’espressione
«Chiese sorelle» si intrecciano con quelli posti dall’idea della pentar-
chia e del Papa quale Patriarca di Occidente, questioni su cui l'a. ¢
pure intervenuto con puntualizzazioni critiche 30.3f intima connes-
sione con tali problemi si trova anche la tendenza ad accentuare uni-
lateralmente le Chiese locali a scapito della Chiesa universale. In tal
senso, la Lettera Communionis notio5!l ha avvertito: «A volte, l'idea
di “comunione di Chiese particolari” & presentata in modo da inde-
bolire, sul piano visibile e istituzionale, la concezione dell’'unita della
Chiesa. Si giunge cosi ad affermare che ogni Chiesa particolare € un
soggetto in se stesso completo ¢ che la Chiesa universale risulta dal
riconoscimento reciproco delle Chiese particolari» (n. 7). L’accentua-
zione unilaterale della Chiesa locale — cosi come si riscontra in certa
ecclesiologia eucaristica sorta nell’ambito ortodosso — porta la stes-
sa Lettera Communionis notio — che pur riconosce gli «indubbi va-
lori» dell’ecclesiologia eucaristica — a rifiutare tale ecclesiologia
guando quest'ultima «afferma che dove si celebra I’'Eucaristia si ren-
derebbe presente la totalita del mistero della Chiesa in modo da rite-
nere non-essenziale qualsiasi altro principio di unita e di universa-
lita» (n. 11)32

Le riflessioni svolte da Garriti hanno sollevato e vagliato con ri-
gore scientifico una questione di grande rilevanza ed attualita, of-

30 Cf A. GAlteri, Il Papa Patriarca d'Occidente. Studio storico dottrinale, Bologna
1990.

31 Congregazione per la Dottrina della Fede, Lettera Communionis notio
(28.V.1992), in AAS 85 (1993) 838-850 e in EV 13, 1774-1807.

32 Sul rapporto tra ecclesiologia eucaristica e primato, cf A. CATTANEO, Ecclesiologia
eucaristica e primato: un punto cruciale nel dialogo ecumenico, in «Annales theologici» 14
(2000)153-196.
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frendo un importante contributo al dialogo ecumenico, nel senso di
assicurare una corretta impostazione ecclesiologica al dialogo circa il
primato del Vescovo di Roma. Un autentico «dialogo della caritd» ri-
chiede sempre il rispetto della verita, che & anche rispetto del diritto
che hanno i cristiani di altre Chiese e Comunita ecclesiali di conosce-
re chiaramente la dottrina della Chiesa cattolica. Il Concilio ha infat-
ti avvertito: «Niente & piu alieno dall’ecumenismo, quanto quel falso
irenismo, dal quale ne viene a soffrire la purezza della dottrina catto-
lica e ne viene oscurato il suo senso genuino e preciso» (UR 11).

Queste osservazioni critiche non intendono togliere nessun me-
rito all’arduo lavoro svolto negli ultimi decenni da tanti colleghi im-
pegnati nel dialogo ecumenico, lavoro che ha gia portato frutti im-
portanti come la dichiarazione cattolico-luterana sulla giustificazio-
ne. La finalita di queste pagine é solo quella di contribuire ad evitare
che I'atteggiamento dialogante vada a scapito della imprescindibile
coerenza con la fede della Chiesa cattolica. La garanzia di una chiara
e solida base dottrinale su cui impostare il dialogo ecumenico non
dovra tuttavia significare una rinuncia alla ricerca di nuove vie e di
nuove formulazioni della nostra fede. Tale ricerca costituisce anzi un
compito di grande rilievo ed attualitd in modo particolare per chi si
dedica all’ecclesiologia e all’ecumenismo.

Pontificia Universita della Santa Croce
Piazza Sant'Apollinare, 49
00186 Roma
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SANCTITY, DIVINE FILIATION, SEOUELA CHRISTI
AND VIRTUE IN FUNDAMENTAL MORAL
THEOLOGY APROPOS OF A RECENT BOOK,
SCELTI IN CRISTO PER ESSERE SANTI

Rolando B. ARJONILLO Jr.

Summary: |. Christian life and the notion of moral theology - Il. The moral consideration on the
treatise on man’'s ultimate end - 111. The ultimate end ofhuman life according to Revelation: Vo-
cation to holiness as “fullness of divine filiation”. 1. Chosen in Christ in order to be holy: filial
anthropology and morality. 2. Sanctity and divine filiation: their relationship. 3. The advantages
of using sanctity as “fullness of divine filiation” in envisioning man’s ultimate end - TV. Sequela
Christi in man's aspiration towards sanctity. 1. Some contrasting positions on the practicability
ofsequela Christi. 2. The practicability of sequela Christi through virtue - V. The role ofvirtue in
man’s aspiration to sanctity. 1. Ihe spontaneous activity of human practical reason and the two
aspects of enclosed in the Thomistic notion of virtue. 2. The interplay of theological and moral
virtues in man’s aspiration towards sanctity. 3. The two dimensions of moral virtue: intentional
and elective. 4. Some observations on the incorporation of this new understanding of virtue in
moral theology - VI. The relationship between moral law and virtue in man’s aspiration towards
sanctity.

More than thirty years have passed since the Second Vatican
Council explicitly proclaimed the universal call to holiness in the
fifth chapter of Rumen gentium '. Since then, this teaching —which
is strongly anchored in the Sacred Scripture, only to be overshad-
owed in the history of spirituality, then reaffirmed during the Coun-
cil— has been the object of theological reflection, provoking atten-

| Regarding die history of chapter 5 of the document, see PHILIPS G., La Chiesa e il
suo mistero nel Concilio Vaticano Il. Storia, testo e commento della Costituzione Lumen Gen-
tium, Jaca Book, Milan 1989, pp. 41-44; 389-436.
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tion especially among dogmatic theologians?2, and has been reaf-
firmed and underlined by the recent Magisterial documentss,

The aftermath of the conciliar doctrine on the universal call to
holiness in moral theology, however, is diverse4. In the various at-
tempts of its renewal, the doctrine had yet to find the place it de-
serves in the exposition of fundamental moral theology5. It is for

2 It is not our objective to discuss in this place the diverse interpretations given by
theologians to this chapter. Yet, a general accord exists regarding the common call to holi-
ness by virtue of grace received in Baptism and the diversity of paths leading to it. For refer-
ence, see for example, ILLANES J., Mondo e santita, Ares, Milano 1991. IPARRAGUIRRE L,
Naturaleza de la santidady medios para conseguirla in BARAUNA G. (ed.), La Iglesia del Vati-
cano Il. Estudios en torno a la Constitution conciliar sobre la Iglesia, Flors, Barcelona 1968,
pp. 1073-1088. LABOURDETTE M., La santidad, vocacion de todos los miembros de la Iglesia,
in Bakauna G., op. cit., pp. 1061-1072. Molinari P., La santita dei cristiani. Riflessioni teo-
logiche sulla dottrina del Concilio Vaticano I1in W. AA., Ecclesia a Spiritu Sancto edocta: Lu-
men gentium, 53: mélanges ihéologigues hommage & mgr Gérard Philips, (Bibliotheca
ephemeridum theologicarum Lovaniensium 0027), J. Duculot, Gembloux 1979, pp. 521 -
546. Stergal. C., La «universale vocazione alla santita»: senso e sviluppo di un tema concil-
iare, in GffiDELLI C. (ed,), A trentannidal Concilio, Studium, Roma 1995, pp. 109-130.

3 Cf. PAUL VI, Apostolic Letter Motu proprio, Sanctitas clarior in Enchiridion Vati-
canum. Documenti Ufficiali della Santa Sede, Dehoniane, Bologna, voi. 3, n. 847 where the
Holy Father affirmed that the appeal to holiness is retained as the most special task and the
ultimate end of the same conciliar Magisterium. The same idea is repeated by JOHN PAUL II,
Discorso del Papa aipresuli delle Regioni Ovest 1 e 2 della Conferenza Episcopale del Brasile,
in L'Osservatore Romano, 28 giugno 1995, p. 4 in which he states that the universal calling
to sanctity constitutes the central axis of all the teachings of Vatican Council Il. Cf. also
JOHN Paul I, Post-Synodal Apostolic Exhortation Christifideles laid, n. 16; Id., Encyclical
Veritatis splendor, n. 29.

4 As regards the contribution of Vatican Council 11, in general, to moral theology, see
the following: Delhaye Ph., La ciencia del bien y del mal, EIUNSA, Barcelona 1990; Id.,
Vatican Il (Condle de), in Dictionnaire de théologie catholique. Tables generales, 1972, col.
4286-4354. Id., L'utilisation des textes de Vaticano Il en théologie morale in «Revue
théologique de Louvain» 2 (1971) 422-450; ID., L'apporto del Vaticano Il alla teologia
morale in «Concilium» 5 (1972) 81-91. D’Agnese E., Perfezionamento della teologia morale
dopo il concilio Vaticano Il in «Asprenas» 14 (1967) 1-24. PALAZZINIP., Teologia morale pre-
e postconciliare in «Divinitas» 12 (1968) 475-494.

5 One author had already intuited the importance of filial sanctity in moral theology.
Nevertheless, the primacy ofits exposition is given to charity. See GILLEMAN G., Le primal
de la charité en théologie morale. Essai methodologique, Desclée de Brouwer, Bruxelles-
Bruges-Paris 1954, pp. 214-219, 240. Another attemptwas done by Haring B., Chiamati al-
ia santita, Paoline, Roma 1983 (Spanish trans. Llamados a la santidad. Teologia moral para
seglares, Herder, Barcelona 1985) but it is not intended to be a manual of didactic and sci-
entific finality and works on an ambiguous perspective which, in its ultimate consequences,
results to a denial of some teachings of the Magisterium.
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this reason that the Holy Father reminds us once more that moral
theology has to be “linked necessarily to Christian holiness and to
the practice ofthe human and supernatural virtues"6 in the efforts un-
dertaken for its renewal.

It is in this context that the proposal carried out by Professors
Colom and Rodriguez-Luno of the Pontifical University of the Holy
Cross (Rome), Scelti in Cristo per essere santi: Elementi di Teologia
morale fondamentale (Chosen in Christ to be Holy: Elements of
Fundamental Moral Theology) ', can be situated. Recent Magisterial

For a panoramic view on the manuals of fundamental moral theology published after
the Vatican Council 11, the following articles are very helplul. BONANDI A., Panorama sui
manuali di teologia morale fondamentale in Italia (1970-1984) in «La Scuola Cattolica» 115
(1987) 449-494; In., Allargando il panorama. Sui manuali di teologia morale fondamentale
(1970-1987) in «ScCatt» 177 (1989) 27-76. 1d., Sui manuali di teologia morale fondamentale
(1987-1994) in «ScCatt» 123 (1995) 91-134; In.. Modelli di teologia morale nel ventesimo se-
colo in «Teologia» 24/1 (1999) 89-138 and in «Teologia» 24/2 (1999) 206-243.

6JOHN Paul 11, Encyclical Fides et ratio, n. 98 (italics mine).

; Colom E. - Rodriguez-Luno A., Sceltiin Cristo per essere santi: Elementi di Teolo-
gia moralefondamentale, Apollinare Studi, Roma 1999 to be cited hereon as CRT with the
page number. The only version which exists so far is in Italian: the English passages found
herein arc translated by the author of this note.

The structure of the book is as follows: it is divided into 3 parts comprising oi 10
chapters, excluding the introduction and the first chapter. Chapter | is on the Nature, object
and sources ofmoral theology (pp. 5-42). Part | (Man's vocation to participate in the Intra-
trinilarian life in Christ) includes: the ultimate end of man (Chosen in Christ before the cre-
ation ofthe world: the universal calling to sanctity, pp. 45-82) and man’s response to God
(Moral conduct as man'’s response to the divine calling, pp. 83-111).

Part 11, the analytical section on the elements which make up moral anthropology, in-
cludes the chapters on the Nature, structure and evaluation ofthe moral action (IV: pp. 113-
154); Passions and sentiments (V: pp. 155-170); Moral virtues and the gifts ofthe Holy Spirit
(VI: pp. 171-206), Christian freedom and grace (VII: pp. 207-236). As can be seen, the au-
thors aim at studying the nature and structure of the diverse elements involved in the Christ-
ian’s moral conduct as well as the manner by which these elements are to be regulated are
studied: that is, the diverse structures which make the “Christian an agent capable of freely
elaborating and realizing—with the help of grace—a type of life (moral conduct) which is not
only congruent with his identity as a child of God, but also permits him to express and grow
‘in the measure which is convenient to the full maturity of Christ’ (Eph 4:13)” (p. 111).

Finally, part 111 (The way towards the identification with Christ) consists in the follow-
ing: chapter V11l studies the Law in the context of the doctrine ofvirtue (pp. 237-280); chap-
ter Xl deals with the topic on Civil and Ecclesiastical law (pp. 281-304); chapter X considers
the Moral conscience (305-334) and lastly, chapter Xl is about Sin and. conversion (pp. 335-
382), where sin is viewed as the negative response of man to God’s call who through “the
grace of the Holy Spirit continuously offers the gill of adoptive filiation in Christ” (p. 335).
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doctrine on Christian holiness, on fundamental moral theology and
findings in virtue ethics research 8 are integrated coherently. Their
attempt gives rise to an innovative (yet classical) and sound manner
of presenting Catholic fundamental moral theology which does not
merely stop at theory nor is it primarily concerned with resolving
conflict situations. Rather, it goes at the essence and destiny of
Christian moral life and harmoniously combines faith, rationality
and moral action.

It is our purpose, then, to pinpoint some of the interesting
points found in this book which we consider as a further step in the
renewal of moral theology. In particular, we shall have a closer look
on the following aspects: (1) the understanding of Christian life and
the notion of moral theology; (2) the manner by which the conciliar
doctrine on the universal call to holiness is incorporated in its expo-
sition; (3) the place and practicability of the category sequela Christi
in man'’s aspiration towards sanctity; (4) the role of virtue and (5) its
relationship with moral law. We shall try to achieve this aim by pre-
senting the main ideas on the points we have chosen, while provid-
ing some insights and points of comparison as to how these points
were dealt with in the past in view of appreciating their value.

I. Christian life and the notion of moral theology

If one were to make a brief survey of some neoscholastic and
recent manuals of moral theology with a view of finding out how this
theological discipline was defined by the diverse authors, one would
arrive at a first conclusion that in the former group, a more or less
common definition can be found; whereas in the latter group, one

8 For a brief history on virtue ethics during the last two decades, see especially the
works of Abba G., Felicita, vita buona e virtt. Saggio di filosofia morale, LAS, Roma 1989;
See also Id., Quale impostazione per la filosofia morale, LAS, Roma 1996; Id., L'originalita
dell'etica delle virtu, in «Salesianum» 59 (1997) 491-517. In Felicita, vita buona e virtt, Abba
has presented the virtue ethics debate from 1978-1987. He further notes that from 1988, the
investigations have quadruplicated and so far, a comprehensive study on the literature does
not exist. A brief history can also be found in PINCKAERS, S., Recovering virtue, in «The
Thomist» 60/3 (1996) 361-378 and in Spoiin W., The Return of Virtue Ethics, in «Theologi-
cal Studies» 53 (1992) 60-75.
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would have the impression of the diversity of the definitions of this
theological discipline or even the lack ofit.

In fact, after studying a score of manuals published in the last
two centuries, Pinckaers identified 4 elements which are common in
the definitions provided by neoscholastic manuals of moral theology.
These elements are as follows: (1) a branch of theological science
which, (2) studies human actions (3) in the light of revelation (4) or-
dering them to their ultimate end 9.

In the manuals published after the Second Vatican Council,
however, a common definition of moral theology is difficult to en-
counter. In my opinion, the way by which authors envision moral
theology can be roughly classified in the following groups: a first
group which includes the same elements as those found in the
neoscholastic manuals with an accent placed on the role of supernat-
ural habits in the attainment of the ultimate end10; &lsecond group of
authors, who inspired by their zeal to renew moral theology with the
apparent desire of following the conciliar indication, stresses a per-
sonalistic approach to moral theology n; whereas a third group em-
phasizes a trait which is relatively new: instead of repeating and fo-
cusing directly on the traditional notion of moral theology as a theo-
logical discipline which studies human acts in view of the ultimate
end, it firstly considers moral theology as a discipline which reflects
on the life in Christl2.

9 Cf. S. PINCKAERS, Les sources de la morale chretienne: sa methode, son contenu, son
histoire. Editions universitaires de Fribourg. Cerf, Paris 1985, p. 12 ft. 1.

10 For example, S. PINCKAERS, Les sources de la morale chretienne, p. 18. Some simi-
larity can be found in GARCIA de Haro R., La vita cristiana. Corso di teologia morale fonda-
mentale. Ares, Milano 1995 (revised edition), p. 17.

11 As Pinckaers notes, this attempt carries with itself a critical reaction towards casu-
istic morality. A place of preference is given to freedom and personal conscience than to
moral law; to love and reciprocity instead of obligation; to responsibility, creativity and dia-
logue in the place of obedience to authority; to the social dimension of action instead of its
individual and personal dimension; to critique and interrogation, to flexibility and marginal-
ity, rather than on speculative reflection and tradition. S. PINCKAERS, Les sources de la
morale chretienne, p. 18.

12 For instance, Caffarra C, Viventiin Cristo, Jaca, Milano 1981, p. 72. Cf. also
GUNTHORA., Chiamata e risposta. Una nuova teologia morale |1, Paoline, Milano 1989, p. 19.
A similar definition can be found in GRISEZ G., The Way ofthe Lord Jesus. Christian Moral
Principles, voi. 1, Franciscan Herald Press, Chicago 1983, p. 5. Although the definition of
moral theology used in Grisez's book is at the outset apparently similar, the moral theory
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The description of the notion of moral theology found in this
book can be placed in the third group. The authors opted to define
first what Christian life is before describing the nature of moral the-
ology. This choice was taken with the conviction that life precedes
reflection, or, in other words, the notion of what Christian life is
would ultimately have a repercussion on what moral theology is all
about, including its object and task.

The authors define Christian life as the “life of man in Christ or, more
exactly, the life of man as a child of God in Christ through the Holy
Spirit”. Through Baptism, the Christian receives the “grace of divine
filiation, the foundation of Christian life, and with it, the gratuitous re-
ception of the supernatural principles of the new life: sanctifying grace
as the vital remote principle, theological virtues and gifts of the Holy-
Spirit as immediate operative principles” 13 needed by the Christian to
develop and express the divine life gratuitously received.

The grace of divine filiation initially received by the Christian contains
an intrinsic dynamism: it is called to grow and attain the state “of per-
fect manhood, to the mature measure of the fullness of Christ” (Eph
4,13). Through Gods help and man’'s free collaboration with God'’s
grace, the followers of Christ “ought to maintain in their life and per-
fect the holiness which they have received” (LG 40). “This perfection
is a moral task which looks toward an always greater identification with
Christ”, through the action of the Holy Spirit until it reaches its “final
eschatological fulfillment, the participation in the Trinitarian life to
which we have been destined in Christ even before the foundation of
the world” 14

From this, we can notice that in Scelti in Cristo, there exists a
notable divergence from the neoscholastic view of moral theology,
which focuses its attention in the study of human action. The au-
thors highlight the primary and indispensable task of moral theology-
in expounding what Christian moral life is according to the facts
provided by Revelation based on reason illumined by faith. Basing
themselves on divine filiation as the essence and foundation of
Christian life, the authors arrive at a notion of moral theology which

followed throughout the book is diverse since he works with a normative vision of moral
theology.

“CRL, p. 9

14 CRL, p. 10.
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is different from the precedent notions found in the manuals pub-
lished before the Second Vatican Council. In the line with Caffarra’s
definition, moral theology is described as a “reflexive knowledge”, a
“scientific understanding and systematic exposition” of the “life of the
faithful in Christ within the ecclesial community and under the au-
thoritative guidance of the Pastors”. The object proper to this disci-
pline is “the understanding ofthe life ofthe faithful in Christ”, which
looks at “the strengthening ofthe life ofthe faithful and contributing
to the apostolic activity ofthe Church”’15. Thus, the essence of Christ-
ian life based on the reality of divine filiation through Christ ac-
quires a central place in the exposition of moral theology followed in
this book. Moral theology becomes a scientific reflection and sys-
tematic exposition based on Revelation of a concrete lifestyle, that of
the Christian as a child of God. It is never a myopic consideration of
the morality of particular actions, and worse still, focused on the
elaboration of moral choices in conflict situations.

On the other hand, an important difference is also noticeable
from a particular postconciliar notion of moral theology which is
primarily concerned with the epistemological justification of moral
theology as a normative science and very much connected with the
desire to underline the rationality and autonomy of moral theology.
In Sceltiin Cristo, moral theology does not primarily seek the episte-
mological justification of norms, i.e., of why humans are obliged and
to what things are men obliged or of the norms to which men are
obliged. The main task of moral theology is not considered princi-
pally as ajustification of an ethical theory of the foundation of values
and norms, after which Christian faith —relegated to the *“transcen-
dental” order— inserts itself in a second momentlé. The problem on
the rational justification of norms would be the main issue if moral
theology were to be seen primarily as a complex body of norms and

15 CRL, pp. 18-19. Cf. CaffARRA C, op. cit., nn. 1.28, 1.32-34, 2.17.

16 Cf. BOCKILK F., Morale Fondamentale, Queriniana, Brescia 1979, p. 9 where the au-
thor states that the task of fundamental moral rheology is the reconstruction of the founda-
tions of an etico-theological theory in the historical-cultural context. As regards the critique
on the central concept of ihconomous autonomy used in this book, see JOHN PAUL If, Veri-
tatis splendor nn. 35-41; KoDRIGUIiZ-Lu.NO A., La «Veritatis Splendor»un anno dopo. Appun-
ti per un bilancio (1), in «.Acta Philosophica» 4 (1995) 242-259; Rhokheimer M., Autonomia
morale, liberta e verita secondo I'enciclica «Veritatis Splendor» in G. Russo (ed.) Veritatis
splendor. Genesi, elaborazione, significato, E. Dehoniane, Roma 1994, pp. 193-215.
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precepts to be followed. Without downplaying the function of
norms, however, the authors of Scelti in Cristo maintain that the so-
lution to the problem of norms comes much later. On the basis of
the unity and harmony which exist between faith and reason and the
conviction that faith has a concrete moral content, the moral theolo-
gian undertakes a “believing effort” in understanding Christian faith
and life, knowing that it is a theological science]/ and, thereby, hav-
ing its own method!S. It aims at understanding and rationally justify-
ing Christian moral life on the basis of what Christian faith is and
without losing sight of the ecclesial ambit in which the moral theolo-
gian lives197218

Moreover, before being evaluated in reference to rules and
norms, Christian moral life has to be understood and evaluated in
reference to an end. It “must be seen precisely as life, as conduct
which has to be understood and evaluated primarily in reference to
the end towards which the moral subject directs himself and only in
a derived manner in reference to a rule” 2t). This perspective assumed
by the authors in question possesses the advantage of underscoring

17 The problem of justifying moral theology as a science provoked an elaboration of
numerous articles wherein diverse theories which explain its foundation and its scientific
status are presented. A. Fernandez is ol the opinion that the response as to how this prob-
lem is answered has an influence to the answer given to the specificity of Christian morality.
Cf. FERNANDEZ A., Teologia moral. Moral Fundamental, t. 1, Aldccoa, Burgos 1992, p. 374.
As regards this topic, see for example articles made by authors of diverse orientations:
AuBERT]., Chronique de Théologie Morale, in «Revue de Sciences Religieuses» 53 (1979) 64-
75. BoCKLE F., Fondament de I'ethique. Les axes majeurs de la recherche contemporaine en
Théologie Morale Fondamentale, in «Revue de Sciences Religieuses» 59 (1971) 331-364.
Gallagher R., Fundamental Moral Theology 1975-1979 in «Studia moralia» 18 (1980) 147-
192. Larraneta R., Boletin de Moral Fundamental, in «Ciencias Tomistas» 102 (1975) 671-
692.

18 Cf. John Paul IT, Veritatis splendor, n. 29 on the definition of moral theology and
n. 109 on the task of moral theologians. As a practical science, it possesses some characteris-
tics which are common to other practical sciences. However, since it is at the same time a
speculative science having God as its object, a problem ensues. Confronted with this prob-
lem, the authors adopt the Thomistic line of thought: God is the object of theology not only
in se but also in so far as the principle and end of creation and of man in particular (as the
principle ol his own actions). CRL, pp. 22-23. On the relationship between human reason,
moral theology and human sciences see, pp. 37-43. Cf. also Abba G., Quale impostazione,
pp. 60-61.

19 Cf. John Paul Il, Veritatis splendor, n. 109.

20 CRL, p. 2! (italics mine).
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the fact described in the encyclical Veritatis splendor where moral in-
quiry, before being a question about the rules to be observed, is in
the first place an inquiry “about the full meaning of life. This is in
fact the aspiration at the heart of every human decision and action,
the quiet searching and interior prompting which sets freedom in
motion” 21. As such, the authors take up the question of the meaning
and end of man’s life convinced that moral theology must first con-
centrate its attention on the “end, which is the good of the human
life taken as a whole, and that the moral subject exhibits day after
day through concrete conduct” 22,

Nevertheless, the consideration of the treatise on man’s ulti-
mate end is done in a classical yet innovative fashion. Although the
authors are convinced that the dogmatic foundations of the purpose
of man’s life provide a first answer to the inquiry regarding the
meaning and purpose of life, they are not contented with the mere
repetition of the dogmatic truths on man's ultimate end. Rather,
moved by the desire that these truths are not merely theoretical
truths devoid of any practical importance but rather having always a
practical repercussion on Christian moral life23, the authors insert
the classical treatise on man’s ultimate end within the perspective of
the moral agent who aspires for the definitive good of human life,
i.e., within the firstperson perspective.

Il. The moral consideration on the treatise on man’s ultimate end

The first-person perspective indicates the viewpoint of the per-
son who acts 24. The intentional dynamism internal to the moral agent
who tends towards a rationally desired good viewed as an end and

21 John Paul |1, Encyclical Veritatis splendor n. 7.

22 CRL,pp. 21-22.

23 Cf. John Paul |l, Veritatis splendor, nn. 88-89. Cessario R., The Moral Virtues
and Theological Ethics, Univ. of Notre Dame Press, Indiana 1991, p. 69.

24 Cf. Jonhn Paul If, Veritatis splendor, n. 78. For the distinction between first and
third person ethics, see Abba G., Felicita, vita buona e virtu, pp. 97-104; Quale impostazione,
nn. 13; 16; 47; 57-58; 65 etc. Cf. RODRIGUEZ-LUNO A., “Veritatis splendor”, un anno dopo.
Appunti di un bilancio (Il), in «Acta philosophica» 5 (1996) 66-67. Bonandi A., Modelli di
teologia morale nelventesimo secolo (lIl), p. 234-235. A different conception of human rea-
son and faith, and the relationship between them lie beneath these two perspectives.
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who identifies the means and right actions to attain the desired end is
taken into account. Human practical reason freely identifies the way
of life and the actions which lead him to gradually possess the ratio-
nally desired good of human life taken in its entirety. It differs from
the third-person perspective in which the viewpoint assumed is that of
the observer or the law-giver rather than that of the moral agent. The
dynamism of moral conduct does not arise from within but rather is
imposed from without. In this standpoint, moral life is governed by
means of law or obligation imposed by an external authority, result-
ing thus to a normative ethics or an ethics of obligation.

The moral consideration on the treatise of the ultimate end of
human existence from the viewpoint of the acting person responds
to concerns which are more than valid:

(1) In the first place, the question on man’s ultimate end and on
the full meaning of life respond to human nature and experience:
the inclination common to every man towards the truth and the
good, which ultimately, as the Holy Father affirms, “an appeal to the
absolute Good which attracts us and beckons us; it is the echo of a
call from God who is the origin and goal of man’s life””25.

(2) Furthermore, the authentic and definitive meaning of man’s
life is a principal determining factor of his moral life: it is on the ba-
sis of his ideals to which he orients his entire conduct. “That which
each man proposes for himself as the supreme end of his life ulti-
mately determines his personhood, his thought and his moral ac-
tions” 26.27

(3) An equally important motive is the avoidance oi a pitfall to
which moral theology had fallen in the past resulting to grave conse-
quences. It is a fact that the treatise on man’s ultimate end had been
overlooked or even omitted in some post-tridentine manuals?2-. Its

25 John Paul IT, Veritatis splendor, n. 7.

26 Garcia DE Haro R., La vita cristiana, p. 169. Cl. John Paul IT, Encyclical Veri-
tatis splendor n. 7; Sr. THOMAS Aquinas, In duo praecepta caritatis ct in decem legis praecep-
la, prol. IlI.

21 Cfr. AZORJ., Institutionium moralium in quibus universae quaestiones ad conscienti-
am recte aut prave factorum pertinentes, breviter tractatum, apud Zannettum, Romae 1600.
On this, see the helpful contribution of PINCKAERS S., Les sources de la morale chretienne,
pp. 263-269; 338. See also, VEREECKE L., Il Concilio di Trento e I'insegnamento della teologia
morale in 1d., Da Guglielmo d’Ockham a santAlfonso de Liguori. Saggi di storia dela teologia
morale moderna 1300-1787, Paoline, Milano 1990, pp. 643-656. MOORE E., La moral en el
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omission resulted in a modification of the understanding of moral
life (constituted by human acts which are isolated from one another)
and of the meanings of freedom, law, conscience and virtues. Instead
of viewing moral life in the manner by which most Fathers of the
Church and St. Thomas perceived it, that is, as a morality of beati-
tude with virtues having a central and indispensable role, the cate-
gories of law and obligation occupied the centerstage of morality.
The main preoccupation of the moral agent (and of the moral the-
ologian) was to determine if a law or norm exists: if not, one is free
to do what he pleases. The space allotted to freedom is that space
not covered by law. Moral theology, influenced by a nominalistic no-
tion of freedom, was predominantly legalistic and gives way to mini-
malism. This tendency has apparently predominated Catholic moral
theology for three centuries.

The authors affirm that the moral consideration of the treatise
on man’s ultimate end is “an indispensable requirement of the first
person perspective which is proper to moral theology as a practical sci-
ence. The study of the ultimate end must be inserted and re-elabo-
rated from man's perspective who, as image of God, is the true sub-
ject agent and author of his own conduct and who, with each of his
actions, ‘directs himself’ towards his complete and definitive end’’28.
ITow is this achieved in their proposal?

The authors carry out their aim by re-adopting the eudae-
monist scheme used by the classics, the Fathers of the Church, and
by St. Thomas. In particular, they employ the Aristotelian-Thomistic
analysis of the aspiration towards the definitive and complete good
of human life which is inherent to every man 29: “What is the ulti-
mate end or the perfect good of human life taken as a whole, the
good which renders life worthy of being loved, without which noth-
ing is lacking? This question does not necessarily presuppose that
human happiness must consist in one good or in one sole activity
with the exclusion of others™30.

siglo XVI1y primera milad del XVI1I. Ensayo de sintesis histérica y estudio de algunos aulores,
Francisco Roman Camacho, Granada 1956.

28 CRL, p. 49.

29 Cf. CRL, p. 52. ARISTOTLE, Nicomachean Ethics, Bk. I, 1. 1094 a 1-3. Cf. Rhon-
HEIMER, M., La prospettiva della morale. Eondamenti dell'elica filosofica, Armando Editore,
Roma 1994, pp. 45-49; 79-84.

30 CRL, p. 53.
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It is an inevitable fact that every man aspires for the good con-
sidered in itself (the complete and perfect good which lacks nothing)
and not in virtue of another. The possession of this good wanted in
itself and not in virtue of another results to happiness, i.e., the con-
summation and satisfaction of every personal desire and longing.
Yet, the fundamental question on happiness is taken up from the
standpoint of natural ethical experience not with the principal aim
of providing a rational answer to this inquiry. Rather, it responds to
emphasize a point which is crucial in situating moral theology within
a first-person perspective. The answer to this question “will allow
one to define a way of life which is better than others: a way of life
understood as the plan or criteria which defines which goods and ac-
cording to what priority, measure and modality with which these
goods have to be desired and realized... And even if rational inquiry
does not always arrive at rationally justifying all the possible prefer-
ences among diverse goods, still, it is capable of rationally justifying
a certain order and proportion among diverse human activities in
the light of that which truly constitutes the ultimate good of human
life and above all, it is capable ofindividualizing certain modes ofra-
tional regulation ofall the activities which have to be nevertheless re-
spected” 3L

A fundamental task of moral theology then would be to “help
persons situate themselves on a standpoint which contemplates hu-
man life in its entirety and from such perspective is capable of distin-
guishing the priorities which have to be assigned to the diverse activ-
ities which integrate our life and the criteria according to which the
use and realization of human goods are to be regulated” 32. Never-
theless, even if reason can arrive at a natural knowledge of the ab-
solute good, the source of complete happiness, the authors take up
the question on the complete and definitive good of human life tak-
en as a whole, which is reasonable to want in itself and not in view of
another, from the standpoint of Christian faith.

51CKL, pp. 53-54.
52 CRL, p. 6.
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I11. The ultimate end of human life according to Revelation: Voca-
tion to holiness as “fullness ofdivinefiliation”

In their search for the answer to the inquiry about the full,
meaning of life or the aspiration towards the absolute good, the au-
thors opted for the Paoline doctrine on man'’s predestination (ordi-
nation) in Christ. The authors state:

“Among the diverse answers which can be traced in the Sacred Scrip-
tures and in the Catholic moral tradition, it seems to us that the concept
of sanctity is that which can better provide an articulated answer to our
inquiry. We can start from the Letter to the Ephesians, which contains
one ol the most complete summarized formulae. God the Father
‘chose us in him [in Christ] before the foundation of the world, that we
should be holy and without blemish in his sight in love. He predestined
us to be adopted through Jesus Christ as his sons, according to the pur-
pose of his will, unto the praise of the glory of his grace, with which he
has favoured us in his beloved Son' (Eph 1: 4-6) From these words, and
always staying within the moral perspective, we can come to the con-
clusion that the aspiration towards the absolute good is effectuated and
lived by the Christian as an aspiration towards sanctity, understood as the
plenitude ofdivinefiliation which is actualized in this earthly life in the
sequela and imitation of Christ’’33,

1. Chosen in Christin order to he holy:filial anthropology and morality

In the Pauline text cited above, two concepts are involved: di-
vine filiation and sanctity. What do these concepts exactly mean?
Furthermore, the authors envision sanctity as “fullness of divine fili-
ation” 34. But then, how can the merging of sanctity and divine filia-

33 CEL, p. 55.

"4 The profound conviction that sanctity is the “fullness of divine filiation” and hence
as the “full identification with Jesus Christ, the Only-Begotten Son of the Father” is an expres-
sion taken from the Founder of Opus Dei (BLESSED JOSEMARIA ESCRIVA DE BALAGUER, Letter
of February 2, 1945, n. 8, cited in OCARIZ F., 1he Vocation to Holiness in Christ and in the
Church, in loc. cit.,, p. 36) and is a “central reality ol his life and teaching” (OCARIZ F., Lafil-
iacion divina, realidad centra en la viday en la enseiianza de rnons. Josemarta Escrivd de Bala-
guer in Ocariz F. - De CelAYA L, Vwir corno hijos de Dios, Pamplona 1993, pp. 15-89 or in
«Scripta Theologica» 13/.2-3 (1981), 513-552. On the universal calling to holiness and Blessed
Josemarta, see John Paul Il, Address, Oct 14, 1993 in VV. AA., Holiness and the World,
Scepter-Fourcourts-Midwest Theological Forum, Princeton-Dublin-Chicago 1997, p. 15.



498 Annales theologici 14 (2000)

tion be justified? By what manner can sanctity be considered as the
complete good of human life which is reasonable to want in itself?

The Pauline doctrine on the human person’s predestination (or
ordination) in Christ has several advantages in explaining the identi-
ty and life of the human person and provides a crucial reply to the
human person's search for the ultimate meaning of life.

In the first place, it clearly manifests the human person’s voca-
tion and end according to God’s eternal salvific design. God created
the human person in view of a purpose: He created the human per-
son through Christ and/or Christ 35. In this manner, human life finds
its meaning, realization and end in the Incarnate and Risen Christ36;
likewise, christocentrism whether in moral life or in moral theology
is underlined.

Secondly, it shows how God's plan regarding man is realized.
The vocation and destiny of the human person towards definitive
union with God are both realized by forming part of a particular re-
lation with God: i.e., as children of God through the human person’s
free insertion to Christ’s life. Through and in Christ, the Only Begot-
ten Son of God by nature, the human person acquires his divine fil-
ial condition.

Thirdly, it reveals an inseparable link between the human per-
son's filial condition in Christ and the moral conduct implied in it.
His condition as a child of God is linked with a concrete type of life:
that of sanctity and impeccability. The human person is chosen in
Christ and predestined to be God's child through Christ that 'die
should be holy and without blemish through love”.

The concept of impeccability is clear. As to “sanctity” or “holi-
ness”, however, how must these concepts be understood? The con-
cept of “sanctity”, as the authors themselves are aware, can be quite
misleading since it admits a variety of notions. In particular, the
word “sanctity” has suffered a dangerous reductionism during the

35 Cf.Jn 1. 14;/« 1:3; Col 1:16-17.

56 Cf. Vatican Council Il. Gaudium el spes, n. 22. John Paul Il, Encyclical Re-
demptom hominis, nn. 10 11. This is a truth of faith which is accepted by believers. But as
to how this can be explained to non-believers in a rational way is a pending task to be
worked upon with the help of theologians. This would also give light to the reasons for fol-
lowing Christ.. Nevertheless, the search of rational arguments to explain this fact would be
lutile if the creatural condition of man is denied.
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course of history, upon being restricted to signify the state of a per-
son who was canonized, raised into the altars, worker of miracles
and supernatural deeds, and possessing virtues which are extremely
uncommon3’. The alteration of its meaning unfortunately resulted
to a restricted notion of sanctity: something which is reserved only
for a select group of men and women. Bearing these ideas in mind, it
would be convenient perhaps to insist on the unity between sanctity
(as union with God and divinization of man) and salvation38, in or-
der to avoid misinterpretations of their proposal.

In particular, it would be worthwhile to remind ourselves of the
following ideas: (1) the concept of “sanctity”, before being an object
of study of spiritual theology, or of a juridico-canonical process, is
primordially a fundamental theological concept, contained in the
essence itself of God's creative and salvific design: it indicates com-
munion with God; (2) and that the concept of “sanctity”, in its es-
chatological sense, is inseparable from the concept of salvation. It
would be helpful to bear in mind the identity of sanctity and salva-
tion in the real (existential0 viewpoint, even if they are semantically
diverse3).

2. Sanctity and divinefiliation: their relationship

Granted that the theological concept of sanctity as communion
with God is clarified, how must one understand its relationship with
the concept of divine filiation? The Pauline and Johannine-derived
concept of divine filiation has been the object of reflection of nu-

37 Cf. Ancilli E., Santita cristiana, in Ancilli E., Dizionario enciclopedico dispiritual-
ita, ITI, Cittd Nuova, Roma 1990, cols. 2240-2250.

38 OCAKIZ F., The Vocation to Holiness in Christ and in the Church, in loc. cit., pp. 33-
52. The same idea can also be found in B. Haring, Llamados a la santidad, pp. 7, 9. It must
be insisted, however, that we do not maintain the same positions maintained by this author
in many aspects: e.g., his stand on the “creativity of conscience” and the competence of the
Magistcrium in moral matters.

For the biblical meaning of sanctity, see, Odasso G., Santita, in AA. W., Nuovo
Dizionario di Teologia Biblica, Paoline, Milano 1998, pp. 1419-1427, especially 1425. For
the connection between salvation and sanctity in Biblical theology and in Patristic thought,
see, MateO-Secu L. F., Salvacion y divinizacién (La leccion de los Padres), in «Scripta Theo-
logica» 31/2 (1999) 453-469.

39 Cl 1 Tm 2:4. OCARIZ F., The Vocation to Holiness in Christ and in the Church, p.
35.
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merous theologians40. In so far as moral theology is concerned, sev-
eral authors have already insisted on the Christological dimension of
man’s vocation and end, employing the category of imago Dei and
man'’s predestination in Jesus Christ4l. If God created man in his im-
age, through and for Christ, the Only-Begotten Son and Gods im-
age par excellence and called him to be holy as adoptive son in
Christ, the human person is called to become perfect image of
Christ, being fully identified with Him as “son in the Son™’42
Grounded in Baptism theology, in the Pauline doctrine of
man’s predestination in Christ, and the biblical category of imago
Dei, the authors of Scelti in Cristo integrate the concepts of sanctity
and divine filiation. Nevertheless, as we have seen above, these two
concepts mutually imply and complement each other. The human
person’s vocation towards the definitive union with God is a filial
vocation. The sanctity of the baptized, as a being in union with the
Triune God, is made possible in and through Jesus Christ, the Only-
Begotten Son of the Father and by virtue of the grace of the Holy
Spirit who has transformed us into *“sons in the Son” during Bap-

40 Cf. Baumgartner C, Grace. Filialion adoptive in Dictionnaire de Spirituality,
Bcauchesne, Paris 1971, cols. 708-726. Biinzlerj., Filiacion in BAUER (ed.), Diccionario de
Teologia Biblica, Herder, Barcelona 1967, cols. 404-413. BOURASSA F., Adoptive Sonship: our
union with the divine persons, in «Theological Studies» 13 (1952.) 309-335. Dockx S., Fils
de Dien par grace, Desclée, Paris 1948. Lyons H., The grace of Sonskip in «Ephemerides
Thcologicae Lovanienses» 27 (1951) 438-466. Ocariz F., Flijos de Dios en Cristo, EL.JNSA,
Pamplona 1972. SCHMAUS M., Teologia Dogmatica. La Gracia, TV, Rialp, Madrid 1962, pp.
154-104. Terrien, J. B, La grace et la gioire, ou, Lafiliation adoptive des enfants de Dieu:
étudiée dans sa réalité, ses principes, son perfectionnemenl el son couronnementfinal Nou-
vclle éd. revue et corrigée. P. Lethielleux, Paris 1931. Sec also recent works of Trembiay R.,
Radicali efondati nel Figlio, Ed. Dehoniane. Roma 1997. Id.. Cristo e la morale in alcuni doc-
umenti del Magistero, EDB, Bologna 1996, in particular, La dimensione teologale della
morale, pp. 107-124.

4l Cf. Caffarra C., Viventiin Crista, nn. 1.3; 1.24; 1.27. Tettamanzi D., Verita e
Liberta, Piemmc, Casale Monferrato 1993, pp. 139-186. See also La morale cristiane e le sue
norme (1974), A) Le “nove tesi" di Hans Urs von Balthasar in COMMISSIONE TEOLOGICA IN-
TERNAZIONALE, Documenta-Documenli, LEV, Vaticano 1988, pp. 71-73. Some similarities,
though, can be found in GILLEMAN G., Le primal de la charité en théologie morale, pp. 214ff.
TiLLMANN F., 11 Maestro chiama. Compendio di morale cristiana, Morcelliana, Brescia 1940,
pp. 15,2611.

42 Cf. Tettamanzi D., ibidem.
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tism43. This union and transformation presuppose the notion of par-
ticipation. The ontological holiness of the Christian, received as a di-
vine gift during Baptism, is a participation into the uncreated sancti-
ty of God44. In this sense, Christians are “saints in so far as they par-
ticipate in the Christ's Resurrection and have His Spirit’’45 of Christ.
Through the Holy Spirit, man is incorporated into the Paschal Mys-
tery of Jesus Christ, the Only Son of God by nature: the Christian’s
adoptive filiation is a “participation in the Filiation of the Word"” 46
made possible through the Holy Spirit's presence in his soul. As par-
ticipants of Christ's Death and Resurrection and interiorly guided by
the Holy Spirit, Christians express the newness of his life in Christ
through the Holy Spirit. Thus, sanctity constitutes the foundation of
Christian moral life 47. In this manner, the integration of the con-
cepts of sanctity —as union with God— and divine filiation can be
justified.

The authors would later affirm that sanctity as “fullness of di-
vine filiation” is “the end which gives meaning to Christian life” 48,
That sanctity is an “end” implies that it is grasped by human reason
as a “good” which can be reasonably wanted by the human will, not

43 Though the renowned expression filli in Filio was coined and enunciated by E.
Mersch (Cf. TETTAMANZI D., Verita e Liberta, Piemme, Casale Monferrato 1993, p. 153),
other theologians have also reflected on this idea. See the following works: Mersch li, Le
Christ mystique, centre de la théologie come scienze in «Nouvelle Revue Théologique» 61
(1934) 449 475; ID., Filiiin Filio, in «<NRT» 70 (1938) 551-582; Id., Filiiin Fi/io, Théologie
in «<NRT» 70 (1938) 681-702; Id., Filiiin Filio, Le surnaturelin «<NRT» 70 (1938) 809-830;
ID., La morale e le Christ totale in «<NRT» 78 (1946) 633-647; Id., Le Christ mystique, centre
de la théologie come scienze in «NRT» 61 (1934) 449-475. PHILIPS G., Notre filiation dans le
Fils in «<Ephemerides Theologicae Lovanienses» 24 (1948) 50-52; De Haes P., Filiiin Filio
in «Collectanea Mechliniensia» 38 (1953) 674-678.

44 Cf. SCHEFFCZYK L, La santidad de Dios, fin yforma de la vida cristiana in «Scripta
theologica» 11 (1979) 1021-1036.

b ubpasso G., Santita, in AA. W., Nuovo Dizionario di Teologia Biblica, p. 1425.
Odasso states that in this ontological level, sanctity does not designate the goal of the Chris-
tian, but rather his existential condition.

46 OCARIZ F., Hijos de Dios en Cristo, EUNSA, Pamplona 1972, p. 33. On the idea of
man’s participation in the Filiation of the Son see RIAUD A., L'action du Saint-Esprit dans
nos ames, Spes, Paris 1957, p. 165. GaRRICOU-LagRANGE R., De Gratia, Marietti, Torino
1947, p. 105. MERSCH E., La Theologie du Corps Mystique, 11, Desclée, Bruselles 1949, p. 63.

1 Cf. OnASSO G., santita, in AA. VV., Nuovo Dizionario di Teologia Biblica, . 1425.

48 CRL, p. 56.
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only as another type of good to which the will tends and intends, but
rather, in the light of Revelation, as the complete and true good of
the human person. Having this in mind, the entire practical human
activity is aimed at determining how this concrete good is operative-
ly and concretely possessed through each and every action. This,
however, presupposes a knowledge of the priorities, measure and
modalities by which the diverse goods and the variegated activities
which comprise human life are desired and realized. From the stand-
point of the dynamism of practical reason illumined by faith, sancti-
ty as “fullness of divine filiation” can be considered as a practical end
which can be attained by all Christians49,

3. The advantages of using sanctity as ‘fullness of divine filiation' in
envisioning man's ultimate end

We admit that the utilization of the concept sanctity as “full-
ness of divine filiation” can be considered as another manner of en-
visioning man’'s ultimate end. Still, its use can have the following ad-
vantages:

(1) In it, the condition and the dialogic dynamism internal to
the life of a child of God —as gift-correspondence-goal or even as
vocation-response-end— are inherently evoked. In what sense? On
the basis of the acceptance of faith through the sacrament of Bap-
tism, man is already a child of God in Christ: a new creature. Conse-
guently, a kind of life in accord with the knowledge of his being a
child of God in Christ follows: operari sequitur esse. Christian moral
conduct follows from his condition as child of God not in an im-
posed manner but rather as a result of the human person’s free ac-
tion. Note that this is not a matter of “one must” but rather of “one
is”, for the radical transformation brought about by Baptism in
man’s existence is an ontological principle oi Christian moral con-
duct 50. In this sense, the inseparability between theological anthro-
pology and morality is underlined.

(2) Firmly anchored in the theology of Baptism and the dy-
namism inherent in the Christian’s being as a child of God in Christ,
the authors identify and discuss the following dimensions enclosed

49 CEL, p. 69.
50 Cf. ALTHAUS P., La lettera ai Romani, Paideia, Brescia 1970, p. 113.
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in the concept of sanctity as “fullness of divine filiation”, namely:
ontological, eschatological and moral dimensions.

(a) The ontological dimension of sanctity is explained by the
fact that it is a divine gift (Holy Spirit, sanctifying grace, divine filia-
tion, Christian virtues) which is given during the initial justification
which transforms the person into a child of God 51. “Sanctity is
linked with the Holy Spirit who, as gift ofthe messianic era, brings the
believer towards the participation of the sanctity of God, until then
unthought of. In this sense, the authors specify that sanctity does not
have a direct moral significance and hence is not exactly considered
as the ultimate end of moral life.

(b) This divine gift, however, is not static, but implies a dynam-
ic development towards its eschatological fulfilment (salvation, at-
tainment of eternal life, full participation in the sanctity of God)
which represents the full and definitive development of the initial
ontological sanctity: the *“fullness of divine filiation” as fullness of
identification with Jesus Christ through God the Holy Spirit for the
glory of God the Father. To arrive at this eschatological reality is the
uend, fulfillment or coronation of a life which has already begun in
this world —the life of the children of God— and which has precise
ethical demands” 52. Note that it is in this sense wherein the con-
cepts of sanctity and salvation can become identical from the real
viewpoint. Salvation indicates a specific “mode of being”, that is, the
being of the person who has attained the full communion with God
in the next life. It can also signify the mode of being of the person
who has fully identified himself —with the help of God's grace—
with Christb3. The progressive identification and configuration of
the son with the Son of God, in turn, brings us to the moral dimen-
sion of sanctity.

() The moral dimension of sanctity is the path which goes
from the first to the second dimensions, and already marks the in-
choate participation in the eternal life. Itllrepresents the development
ofthe initial sanctity, through good and excellent conduct, which looks
towards its eschatologicalfulfillment. Moral sanctity is the sanctity of

.1 CRL, p. 58.

5 CRL. p. 59-60.

5 Cf. Vatican Council ll, Lumen gentium, n. 50 which considers sanctity as full
communion with God as the eschatological fulfilment of sequela Christi.
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conduct. Through his conduct, the growth of the condition of the
child of God, received with the faith and during Baptism, analogi-
cally speaking, effectuates a general metaphysical principle which
concerns every living being and man in particular: the conduct is a
development and complement of being which arises from the being
himself” 54. From this perspective, sanctification or moral sanctity
“constitutes the proximate ultimate end ofhuman life, that is to say,
the only kind of life which in the light of Revelation is reasonable to
want in itself, not subordinated to any other good or earthly condi-
tion, and ordered only towards the definitive communion with God
in the eternal life and in ultimate analysis, to the glory of God, ab-
solute ultimate end of man” 55,

(3) From the structural and didactic standpoints, man’'s aspira-
tion to sanctity as fullness of filiation in Christ can coherently take
into accounts6 the other equally important guiding ideas previously-
used by other authors namely: beatific vision (D. Prummer, B.
Merkelbach), imitation of Christ (F. Tillmann, B. Flaring), Mystical
Body of Christ (F. Jurgensmeier, E. Mersch), the coming of King-
dom of God (J. Stelzenberger), charity (O. Schilling, G. Gilleman)
and glory of God (J. Mauschbach). As one author rightly observes,
the diverse expressions and concepts found and used in the New
Testament and in Tradition to define the new life and the diverse on-
tological aspects of the justified, — such as new life, inhabitation of
the Trinity, insertion in Christ, new creature etc.—, are profoundly
and harmoniously connected and inserted in the concept of divine
filiation since it expresses the new relationship of man not only with
the One God but properly with the Triune God57. Christ, is the fun-
damental point of reference of Christian moral life. Ffe is the norm,
end, and the perfect human-divine model of the Christian moral

5 CRL, p. 66. A similar argument can also be found in SCHMAUS M., op. cit., pp. 155,
161.

5 CRL, p. 67.

56 Cf. CRL, pp. 59-65 where the authors explain the diverse scriptural concepts of
the eschatological dimension of sanctity, such as participation in the eternal life, reign of
God and, house of God the Father and full participation in the sanctity of God in view ofil-
luminating Christian moral life in the light of that which constitutes its global and definitive
good. Cf. also Schmaus M., op. cit., p. 163-164.

57 Cf. LadARIA L., Antropologia teologica, Piemme-Universita Gregoriana, AL-Roma,
1991, pp. 279-281.
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life58 which begins with the person's incorporation with Christ and
His Church through the Holy Spirit. In this sense, the Trinitarian
and ecclesial dimensions of morality are underlined. Through and in
the Holy Spirit and Christ Jesus, we have access to God the Father.

The authors affirm that sanctity as “fullness of divine filiation”,
the complete and definitive good of human life, is actualized
through the following and imitation of Christ. The question which
arises then is: how does this category become operative in so far as
Christian moral life is concerned?

IV. Sequela Christi in man’s aspiration towards sanctity

The category sequela-imitatio Christi59 is a common point
among the diverse currents of the present-day moral theology 60.

Ever since F. Tillmann and B. Haring have made it as a guiding prin-
ciple of their respective manuals 61, the category sequela-imitatio

Christi has been acknowledged by many authors as the “fundamen-
tal moral imperative” 62 of man’s existence, the foundation and norm

5 CRL, p. 73.

59 ADNES P., Sequela e imitazione di Cristo nella Scrittura e nella tradizione, Roma
1994; Id., Imitation du Christ. Reflexions théologiques in Dictionnaire de Spil:itualité,
Beauchesne, Paris 1971, cols.1587-1597. COTHENET E., Imitation du Christ dans I'Ecriture,
in ibid., cols. 1536-1562. Tysman T., L'éthique de limitation du Christ dans le NT in
«Ephemerkies Theologicae Lovanienses» 42 (1966) 138-168. GarCIA-LC)MAS J. M. -
GarCIA-MurGA J. R., (cds.), El seguimento de Cristo, Promocién Popular Cristiana, UP-
CM, Madrid 1997. GUJILLON L. B., L'imitacion du Christ et la morale de saint Thomas, in
«Angelicum» 36 (1959) 263-286. VaiseCClll A., L'imitazione di Cristo in S. Tommaso
d'Aquino, in Miscellanea Carlo Figini, 1964, Vencgo Inf., pp. 175-203.

60 ChANTRAINE G.-SCOLA A., L'événement-Christ et la vie morale in «Anthropotcs» 1
(1987)5-23.

61 Tinimann E., Die Idee der Nachfolge Christi, 4. Auf]., Paimos-Verlag, Dusseldorf
1953 (first published in 1934); Id., Die Verwirklichung der Nachfolge, 4. AufL, Patmos-Ver-
lag, Diisseldorf 1953. HARING B.. Das Gesetz Christi. Moraltheologie dargestellt fir Priester
und Laien voi. I-111, Erich Wewel, Freiburg i. Br. 1959 (English trans., The Law of Christ.
Moral Theology for Priests and Laity, Mercicr, Cork 1963). The category sequela Christiwas
already used by some moral theologians of the School ol Tubinga but its stable incorpora-
tion in the exposition of this discipline was realized by the above-cited authors not without
the influence of M. Scheler.

62 Cf. TETTAMANZI D., op. cit.,, p. 187. See also CafEARRA C., Morale fondamentale in
AA. W., Dizionario Teologico Interdisciplinare, voi. 1, Casale Montfcrrato, Marietti 1977,
p. 580.
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of Christian life63, and of Christian morality64 as recently affirmed
by the Magisterium, underlining thus the Christocentric dimension
of morality.

Nevertheless, as one reflects on it, sequela Christi requires an
event which precedes it: it presupposes a calling to follow Christ
which is contained in the faith itself65 from which sequela Christi
arises as its consequence. It is in this sense that the union between
the holiness as “fullness of divine filiation” and sequela Christi as its
earthly realization is seen as necessary. As can be seen, the concept
of sequela Christi is inseparable from a wider principle: that of the
aspiration towards holiness, rooted in Baptism itself, and finds its es-
chatological fulfilment in the full identification with Christ. This in-
separability, in my view, does not take away any force from the se-
guela Christi but rather gives it coherence: for it illustrates both its
origin and end.

In spite of the common conviction on the importance of se-
quela Christi in moral theology, different positions as regards to its
practicability exist.

1. Some contrasting positions on the practicability of sequela Christi

How is sequela Christi put into effect in the existential plane?66
In this regard, some positions being maintained limit the practicabil-
ity of sequela Christi to different planes which we can classify in the

63 Cf. CRL, p. 73. This idea can also be found in Urs Von Balthasar I, 0p. cit.
CAFFARRA C, Moralefondamentale, pp. 576, 580. TIiTTAMANZI D., op. cit., pp. 187-234.

64 Cf. JOHN Paul Il, Veritalis splendor, n. 19.

63 SCHNACKENBURG R, Il messaggio morale del Nuovo Testamento, voi 1. Paideia,
Brescia 1989, pp.69-77 where he deals with the nature, characteristics and requirements of
this calling. CAFFARRA C., Morale fonda-mentale, p. 581.

66 Another problem would be its value as a structural principle in the exposition of
moral theology: The convenience of making sequela Christi as a fundamental principle of
moral theology has been discussed by moral theologians. Cf. KL.TNGL A., Sequela di Cristo:
un concetto di teologia morale? in Demmir K. - SCHULLER B., eds., Tede cristiana e agire
morale, Cittadella Editrice, Assisi 1980, pp. 86-106. Antoli Guarcii M., Nuevos caminos
para la teologia moral, hl principiofundamental, eje de su renovacion. Soler, Valencia 1978.
This, however, is not the intention of the authors of Scelti in Cristo, for sequela Christiis,
from the existential viewpoint, the earthly actualization of a wider principle which is that of
the vocation to sanctity as “fullness of divine filiation".
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following manner: motivational, normative, orientative and sacra-
mentai.

(1) Some are of the opinion that sequela Christi “does not show
in fact what has to be done” but “only shows the spirit by which the
commandments are to be observed and put into practice” 67.

In this position, the Christocentric norm and model for Christ-
ian life, though accepted and maintained, still remains as an abstract
norm: it is either relegated to mere subjective motivation to assume
Christ's mentality in the fulfillment of one’s obligations or remains
compartmentalized within an exclusively spiritual sphere which is
difficult to combine with the Christian’'s daily activity. Is sequela
Christi a mere religious motivation without any “categorial” con-
tent?

(2) Another position, which we call “normative”, admits its
practicability but warns of the impossibility of deriving from it “all
the particular obligations” which the Christian has to fulfillé8 and
denies the possibility of deducing from it a general normative
theory 69.

But is Christian moral life primarily concerned with rules and
norms to be fulfilled? Christian moral life is not primarily concerned
with this. Moreover, the earthly actualization of sequela Christi does
not primarily consist in searching and knowing all the particular
obligations which ensue from this category. If one assumes a duty-
based, law-centered notion of morality, even if sequela Christiis ac-
cepted, the problem of its existential actualization ensues. A norma-
tivist preconception of the study of the New Testament is employed
in the past in view of searching for the biblical norms which realize
the following of Christ. The results of this effort led some moral the-
ologians to: (a) the denial of the feasibility of sequela Christ and the
relegation ofits role and that of Revelation into a mere subjective mo-
tivation having a “transcendental” task; (b) the affirmation of an ab-
solute and rationalistic type of moral autonomy; (c) the denial of the
teaching competence of the Magisterium regarding moral matters;

67 Weber H., Teologia morale generale. L'appello di Dio, la risposta dell’'uomo. San
Paolo, Milano 1996, p. 72.

68 HARING B., The Lato ofChrist, I, p. 230.

69 BoCKLE F., Moralefondamentale, Queriniana, Brescia 1979, p. 10. As it is known,
Bockle envisions moral theology primarily as a normative science.
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(d) and, from an expositional viewpoint, to a mere juxtaposition of
sequela Christi to the reflection on the elements of human conduct,
virtue and moral law, rather than being internally demanded by it.

One can glean that in this position, there exists an underlying
dichotomy between grace and nature and between faith and reason
as well. Moreover, the unity between the intentional and elective ac-
tivities carried out by the practical reason is not maintained. As re-
gards to the logic and purpose of the Incarnation and Resurrection
of Christ, perfectus Deus-perfectus homo, the significance of this
event for moral life ultimately loses its force. It no longer points to a
model or a type of conduct which Christians can imitate to a certain
degree, in a participated manner. What help would sequela Christi
offer if one cannot translate it in an operative manner to realize it? Is
the desire then to follow Christ a mere fideistic assent which is sepa-
rable from reason and action?

(3) One author affirms the orientative value of sequela Christi.
it is “an orientative criterion which needs historical mediations in or-
der that it be functional. In order to discern such mediations, crite-
ria of rationality are also needed” 70.

I share the view of the necessity of historical mediation in order
to individuate and educe the moral content of sequela-imitatio
Christi if by “mediation” we mean the configuration of the manner
with which the Person of Christ is received by the individual 71
Within this perspective, on the one hand, the need for the sacramen-
tal and ecclesial dimensions of Christian morality72 and for an ade-

70 Vidal M., El seguimiento de Jesus en la Teologia Moral Catdlica, in . Garcia-Lo-
mas J. M. - Garcia-MurGAJ. R., (eds.), El seguimiento de Cristo, Promocion Popular Cris-
tiana, UPCM, Madrid 1997, p. 163. Vidal does not deny that sequela Christi is a “the funda-
mental principle of moral theology”. Still, it would be interesting to find out whether the
function of this category is merely nominal in this case. He expresses his doubts on its value
as a structural principle because of (1) its difficult operability in concrete situations and (2)
the complexity of systematizing diverse areas of this discipline. CRL maintain its operability
through the virtues. On the other hand, their virtue ethics proposal is not a mere manner of
articulating special moral theology. They admit, though, that the articulation of special
morals based on virtue still remains an open problem (CRL, p. 6).

71 Cf. CaffarraC., Moralefondamentale, pp. 578,581.

72 Cf. JOHN Paul n, Veritatis splendor, n. 119: “At times, in the discussions about
new and complex moral problems, it can seem that Christian morality is in itself too de-
manding, difficult to understand and almost impossible to practise. This is untrue, since
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quate education in the formation of virtues and in Christian moral
life are deemed necessary for the instruction and sustaining of man
in the discernment of the truth about Christ and of the virtuous life.
On the other hand, the pedagogical function of moral law in its di-
verse forms is emphasized73

If, on the contrary, by historical mediation one would claim —
under the pretext of “autonomy”— that truth is relative and is al-
ways subservient to the changing force of history and culture, this
position I do not share. What does human reason gain if it is always
at the mercy of unstable historical or cultural circumstances? Is this
what could be rightly called “autonomy”? 74

Furthermore, in contrast with the above position, it has to be
shown that the desire to follow Christ is in itself functional and not
merely orientative for the mediation is carried out by practical rea-
son itself, but illumined by faith. Christian practical reason identifies
the concrete way of translating the desire to follow Christ into action
through the apprehension and realization of virtuous ends. In this
manner, one can overcome, on the one hand, an erroneous separa-
tion among faith, reason and action which either results to a fideistic
or rationalistic manner of viewing morality; and on the other hand, a
simple nominal value attributed to sequela Christi either in the real-
ization of Christian life or in the exposition of moral theology.

(4) Lastly, another view admits its practicability application by
stressing the sacramental and liturgical realization of sequela-imitatio
Christi7s.

Christian morality consists, in the simplicity of the Gospel, in following Jesus Christ, in
abandoning oneself to him, in letting oneself be transformed by his grace and renewed by
his mercy, gifts which come to us in the living communion of his Church. Saint Augustine
reminds us that “he who would live has a place to Uve, and has everything needed to live.
Let him draw near, let him beUeve, let him become part of the body, that he may have life.
Let him not shrink from the unity of the members’”.

73 In the above affirmation, we are referring to the exterior positive element of the
Old (which assumes the demands of the natural moral law in the form of the Decalogue)
and New Laws (the moral teachings contained in the Gospel and writings of the Aposdes).

74 Cf. JOHN Paul Il, Veritatis splendor, n. 53; RHONHEIMER M., Autonomia morale,
liberta e verita secondo I'enciclica «Veritatis Splendors in loc. cit.

75 GOFFI T., Sequela/imitazione in COMPAGNONI F. et al., Nuovo dizionario di Teolo-
gia Morale, San Paolo, Milano 1999, col. 1215. This position is also enunciated by the au-
thors of Scelti in Christo, when they emphasized on the sacramental and ecclesial character
of Christian moral life (CRL pp. 11-13,27-35, 298-299).
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It is to be admitted that the sacramental-liturgical aspect,
though indispensable, is just one of the aspects of sequela-imitatio
Christi. Sequela-imitatio Christi implies that the Christian lives his
life in Christ, as a son of God, in every moment, in all his secular ac-
tivities —and not only in the fulfilment of his sacramental duties—
since God'’s call has an omnicomprehensive character which reaches
each concrete dimension of one's personal and social life. To follow
and identify oneself with Christ demands that unity and coherence
between one’s condition as a child of God and his secular activities
be carried out.

2. The practicability ofsequela Christi through virtue

The authors propose that the aspiration towards the absolute
good which is an aspiration towards sanctity as “fullness of divine
filiation” is actualized historically —in this earthly life— through the
sequela-imitatio Christi. How is this carried out?

By “living according to the virtues which Christ has taught with his life
and with his words, and which were gratuitously given to us with the
baptismal grace in the state of a small seed destined to grow’’76 “till ar-
riving at the plenitude of charity, which is the essence of Christian per-
fection” 77.

The intimate connection between sanctity as “fullness of divine
filiation” and sequela-imitatio Christi, which in turn is realized
through virtuous life, ultimately retrieves the Patristic and Thomistic
thoughts wherein the kind of life which is desirable in itself (union
with God, beatitude, happiness) and not in view of another is real-
ized through virtuous life: vita beata is identified with vita virtuosa at
least in its earthly realization 78. This position, in my opinion, pre-

76 CRL, p. 55,75, 80.

771 CL Col 3: 14. CRL, p. 68. The manner by which the authors inserted the category
of sequela-imitatio Christi within the framework of man’s aspiration towards sanctity and its
feasibility through the practice of Christian and human virtues harmoniously unites two cat-
egories previously proposed as structural principles of moral theology, namely: sequela-imi-
tatio Christi and charity. Cf. SPICQ C., Teologia Moral del Nuevo Testamento, |, EUNSA,
Pamplona 1976, pp. 29-30.

/8 Cf. Abba G., L'originalita delle virtu, p. 499; Id., L'apporto dell'etica tomista
all'odierno dibattito sulle virtu in E. Kaczynski-F. Compagnoni, La virtu e il bene dell'uo-
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supposes the idea of the immanent character of human action as well
as the configurative role of virtue to Christ. Human action does not
simply have a transitive effect but also morally modifies and qualifies
the agent as a person79. On the other hand, virtuous acts enable the
human person to conform and identify himself with Christ80.

As one can notice, the connection between sequela Christi and
virtue clearly distinguishes this proposal from the positions above-
mentioned for the following reasons:

(1) The authors of Scelti in Cristo maintain that sequela Christi,
the earthly actualization of the person’s aspiration for sanctity, is fea-
sible through Christian moral conduct. The life in Christ received
during Baptism demands a steady correspondence. Thus, this gift
has to be faithfully maintained and actualized through “an active
search for sanctity, sustained by the grace ofthe Holy Spirit” 81. To fol-
low Christ and live one’s life in accordance to his life in Christ are
not restricted to a sector of human existence, say, sacramental life,
but rather comprehends every sector of one’s personal and social
life. Moral sanctity, which is the process of progressive identification
with Christ is “sought and attained through and in the realization of
the normal activities of man: professional work, family life, social and
political activities, religious duties, etc. From the formal point of
view, it consists in the principles —above all charity— which inspire
and bring these activities to their end and in the mode in which

mo. Il pensiero tomista nella teologia post-moderna, EDJB, Bologna 1993, pp. 55-56. Cf. also
RuoNHEIMER M., La prospettiva della morale, pp. 58-66.

V Cf. St. Thomas Aquinas, Summa theologiae, T-Tl, 18, le and 4c (quotations will be
taken from St. Thomas Aquinas, Summa theologiae, edited by Thomas Gilby. Blackfriars
Publications-Eyre and Spottiswoode-McGraw-Hill, London-New York. 1964-1981).

80 This trait is common in Patristic thought wherein virtues are seen as dispositions
which configure man to Christ’s image. Christ himself is the “substance of virtues” (ORI-
GENE, Commento al Cantico dei Cantici, lib. I, 1,4. Citta Nuova, Roma 1976, p. 105). Aside
from the ideas cited in CRL p. 174, see also SAINT AMBROSE, Defide, 3, 7, 51-52 where he
affirms that Jesus is the foundation and principle of the virtues. Saint Cyril of Alexandria al-
so states that, “Christ ‘forms us according to his image, in such a way that the traits of his di-
vine nature shine forth in us through sanctification and justice and the life which is good
and in conformity with virtue... The beauty of this image shines forth in us who are in
Christ, when we show ourselves to be good in our works”. St. Cyril of ALEXANDRIA, In D.
Johannis Evangelium, voi. Ill, ed. Philip Edward Pusey, Culture et Civilisation, Bruxelles,
1965, p. 590 cited in John PAUL 11, Veritatis splendor n. 73.

81 CRL. p. 83.
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these are realized, that is, in the criteria according to which either
the activities or the goods which are realized in them or obtained
through them are regulated” 82.

(2) The above-mentioned “normative” position reveals an erro-
neous separation between “an ethical order, which would be human
in origin and of value for this world alone, and an order of salva-
tion” 83. Furthermore, it also unveils a different understanding of the
function of grace and of theological and moral virtues in the elabora-
tion of a virtuous act. If one were to admit that virtues are exclusive-
ly “inspirational or motivational”, i.e., reduced to a habitual, general
good intention without having any concrete moral content, nor a
role in the discernment and realization of a concrete good action
which realizes the life in Christ and thus, not intrinsically connected
with human virtues, perhaps, sequela Christiwould just be relegated
to a mere subjective motivation belonging to a “transcendental” or-
der, without any place in the *“categorial” order of human existence.

However, if one acknowledges that the supernatural operative
principles (grace, theological virtues and gifts of the Holy Spirit) are
received in Baptism and that together with the natural knowing
principles, they are simultaneously inspirational, real and vital prin-
ciples of Christian moral life and of practical reason 84 which not on-
ly render one a child of God but at the same time enable him to indi-
viduate and carry out the Christian manner of living in every situa-
tion 85, then, sequela-imitatio Christi is practicable and is translated
accordingly in living according to human and Christian virtues.
“Christian moral life is the activity with which the Christian, on the
basis of faith and other Christian and human virtues, elaborates an
order or a plan oflife (ordinatio rationis) which determines the mode
and the measure according to which the diverse goods have to be
sought, used or realized so that Christian sanctity can be concretely

82 CRL, pp. 67-68.

83 JOHN Paul Il, Veritatis splendor, n. 37.

84 CRL pp.41,80,197,198,235.

85 As one can glean from this affirmation, the intrinsic connection between infused
and human virtues is a presupposition. Furthermore, this position affirms the possibility
that theological virtues can have its own concrete moral demands, aside from the fact that
they, together with the infused moral virtues modify the mode, measure and criteria of at-
taining and realizing human goods.
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actualized; in other words, such order allows the faithful to individu-
ate the actions and conduct which here and now concretely realize
the life in Christ” 86. The authors insist that though “there does not
exist a sole concrete privileged form of following Christ™, neverthe-
less “to follow Christ signifies that the theological and moral virtues
—the virtues practiced and taught by Christ— be respectively the
profound inspiration and the criteria ofpractical regulation ofthe ac-
tivities and of the life which each one lives following his own
vocation’8r.

(3) We admit that the connection between sequela-imitatio
Christi and virtue is a concept maintained by diverse authors, with
virtues having a “configurative” and mediatory role88. In my opin-
ion, that which makes the proposal of Scelti in Cristo unique, howev-
er, is the manner by which virtue comes into play in the person’s
moral life. Both theological and moral virtues,' “are intrinsic princi-
ples of the life in Christ, and at the same time, its norm and in a cer-
tain sense, its end” 89. They are the end of the life in Christ in so far
as the growth in Christian virtues is, in practice, the same thing with
identification with Christ. On the other hand, moral virtues are
norms of life in Christ, not in the sense as human laws are, but
rather, in so far as “they are cognitive, appetitive and dispositional
principles of practical reasoning (prudence)” 90 which allow the indi-
vidual to discern, carry out and realize excellent choices and actions
which exemplify one’s life in Christ. Thus, aside from having a con-
figurative dimension, virtues, as principles of Christian practical rea-
son, also have cognitive and normative (and thereby propositional9l)

86 CRL, p. 21 (italics mine).

87 CRL, p. 68 (italics mine).

88 Gilleman G., op. tit., pp. 101, 167-170. Cf. CRL, pp. 174-175. Titlmann F., op.
tit., p. 49: “Essere seguace di Cristo vuol dire esibire tutte le caratteristiche e virt che anche
il Signore aveva” (cited in Kringi. A., op. tit., p. 93). Cf. also HARING B., The Law ofChrist,
I, pp. viii, 485f.

89 CRL, p. 75.

90 Ibidem.

91 Other authors deny that virtues have a propositional value. See GRISEZ G.- BOYLE
J., Response to Our Critics and Collaborators in GEORGE R.(ed.), Natural Law and Moral In-
quiry. Ethics, Metaphysics and Politics in the Work of Germain Grisez, p. 235-236 where
Grisez holds the view that virtues while “not being propositional.. .cannot serve as premises
for normative judgments”. | think that the problem in this view lies in the lack of attention
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dimensions in the elaboration of a concrete action. With the cogni-
tive and normative function of virtue in the activity of practical rea-
son, sequela Christi ceases to be merely “orientative”, but rather
functional in itself (yet without denying the importance of historical
mediation) in such a manner that through the reception of grace and
of supernatural operative principles, and with the adequate educa-
tion in faith, the Christian is “equipped” with the points of reference
which can enable him to determine and carry out actions which ex-
emplify his life in Christ.

We can say that the proposal of the authors of Scelti in Cristo
clearly stands out in so far as the practicability of sequela Christi is
not limited to a specific plane but rather comprehends all the di-
verse planes previously mentioned: motivational, normative, orienta-
tive and sacramental plane as well. One can also glean that the pro-
posal of Scelti in Cristo coherently unites three important aspects
Christian moral life: belief, rationality and conduct. The Christian
moral agent possesses both supernatural and natural principles on
the basis of which Christian practical reason can discern and identify
those excellent choices and actions which realize the life in Christ.
With this affirmation, the question arises: in what sense are virtues
principles of practical reason? This statement presupposes an under-
standing of the activity of practical reason, a particular notion of
virtue anci its role in man’s aspiration to sanctity which we shall now
take into consideration.

V. The role ofvirtue in man’s aspiration to sanctity

Research on virtue ethics, be it in philosophy or in theology,
has been on the rise especially during the last two decades both as a
critique and alternative to contemporary ethical systems 92. In the

given to the intentional dimension of virtues and to virtuous ends which are natural practi-
cal principles of human practical reason. This point shall be explained later in this note.

92 Abba affirms that the research done in this field was primarily conceived as a cri-
tique of contemporary ethical theories but later on has become a positive proposal which
presents itself as an alternative to contemporary ethical systems. The principal figures of
ethics which have been proposed since 1970’s —designed to remove all reference to God or
to any religion— “either have been a version of neoaristotelian practical philosophy or a
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Catholic scene, in-depth studies have been carried out on how Aris-
totle’s thought was redimensioned by St. Thomas Aquinas. These ef-
forts thereby led to a deeper understanding of the Thomistic virtue
ethics 93, the perspective being assumed by the authors of Scelti in
Cristo.

version of the modern secular ethics: utilitarian, Kantian, Hobbesian, Humean or Hegelian

ethics”. ABBA G., L originalita dell'etica delle virtd, in loc. cit., pp. 491-492. For a systematic

study on the feasibility of the above-mentioned models of ethical philosophy, see the third

chapter of Abba G., Quale impostazione. For a survey on the literature regarding the virtue
ethics debate, cf. Abba G., Felicita, vita buona e virtu, chap. I1.

The contemporary ethical theories, which have broken from the classwal tradition
have led to the burgeoning of diverse incompatible systems which make any discussion
seem impossible. The recourse to Aristotle’s thought by some writers was seen as an oppor-
tune move to satisfy the search for a secular ethics which has somehow led to the recovery of
virtue. PINCKAERS, S., Recovering virtue, in «The Thomist» 60/3 (1996) 361.

93 We are aware that there are numerous authors who propose a Christian ethics
based on virtue. We shall only cite the following authors: RODRIGUEZ-LUNO A., Etica, Le
Monnier, Firenze 1992; Id., La scelta etica. Il rapporto tra liberta e virtu, Ares, Milano 1988;
Id., Elprimado de la persona en la inoraifundamental in Sarmiento A., Moral de la persona 'y
renovacion de la teologia moral. EIUNSA, Madrid 1998, pp. 41-51. RhONHEIMER, M., Natur
als Grundlage der Moral. Eine Auseinandersetzung mit autonomer und teleologischer Ethik,
Tyrolia Verlag, Innsbruck-Wien 1987. Id., La prospettiva della morale-, 1d., Praktische Ver-
nunft und Vernunftigkeit der Praxis. Handlungstheorie bei Thomas von Aquin in ihrer
Entstehung aus dem Problemkontext der aristotelischen Ethik, Akademie Verlag, Berlin
1994. Abba G., Lex et virtus. Studi sull’evoluzione della dottrina morale di san Tommaso
di'Aquino, Biblioteca di Scienze Religiose 56. Las, Roma 1983; Id., Felicita, vita buona e
virtt-, Id., Quale impostazione; ID., L'originalita dell'etica delle virtu-, 1d., L'apporto dell'etica
tomista all'odierno dibattito sulle virttl in E. Kaczynski - F. COMPAGNONI, La virtt e il bene
dell’'uomo. Il pensiero tomista nella teologia post-moderna, EDB, Bologna 1993, pp. 47-79;
Id., Unafilosofia morale per I'educazione alla vita buona, in «Salesianum» 53 (1991) 273-314.

Sharing the same preoccupation of the philosophers for restoring the place which
virtues deserve in fundamental moral theology, are the following theologians: PINCKAERS, S.,
Les sources de la morale chretienne-, Id., Recovering virtue-, Id., The Recovery ofthe New Law
in Moral Theology, in «Irish Theological Quarterly» 64 (1999) 3-15; Id., Le renouveau de la
morale, Tequi 1978. CESSARIio R., The Moral Virtues and Theological Ethics, Univ of Notre
Dame Press, Indiana 1991; ID., Christian Faith and Theological Life, CUA Press, Washing-
ton 1996.

As regards the Anglo-Saxon environment, see the works of A. Macintyre, S. Hauer-
was, P. Wadclla, J. Porter and D. Nelson. The notion of virtue in the theology of St.
Thomas as found in some works of these authors was criticized by O’Meara T. F., Virtues
in the Theology of Thomas Aquinas, in «Theological Studies» 58 (1997) 256-285.
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1. The spontaneous activity ofhuman practical reason and the two as-
pects ofenclosed in the Thomistic notion ofvirtue

The virtue ethics proposal in this book presupposes a sufficient
knowledge of the activity of human practical reason. In the discern-
ment, elaboration and choice of moral actions viewed to attain a de-
sired good, practical reason does not primarily look at a het-
eronomous source of norms, nor does it contemplate the improve-
ment of a state of affairs or make social collaboration possible. Fur-
thermore, practical reason does not derive its norms from the divine
and human positive laws in an immediate and exclusive manner, or
from the speculative knowledge of human nature.

Confronted with the diversity of goods to which the moral
agent is naturally inclined, human practical reason is capable of
enunciating its own moral rule (natural law) through a rational dis-
cursive process which has as its point of departure the principles
which it possesses by nature: the first practical principle and the ap-
prehension of virtuous ends 94 which specifies the former principle.
As to the morality of an action, the concept of moral good or moral
evil ultimately depends on whether its moral object is in conformity
or not with virtue: “moral good and evil can only be determined, in
the final analysis, in reference to virtue. Moral goodness signifies con-
formity to virtue; moral evil, its contrary” %4

Thus far, it can be gleaned that the spontaneous activity of
practical reason presupposes a distinction between two aspects
which are enclosed in the Thomistic notion of virtue 9. The
Thomistic concept of virtue includes (1) its aspect as an end or prin-
ciple of practical reason; (2) and its aspect as a good operative habit
Chabitus).

9 We are actually dealing with the natural principles of practical reason which help
the moral subject to identify if an action about to be performed —in view of attaining a spe-
cific good to which he is naturally inclined— is conformed to right reason. This apprehen-
sion of virtuous ends by the practical reason forms part of the so-called natural moral law.
Cf. CRL, pp. 190, 250-254; RODRIGUEZ-LUNO A., El primado de la persona en la moralfun-
damental in Sarmiento A., Moral de la personay renovacién de la teologia moral. EIUNSA,
Madrid 1998, pp. 49-51.

95 CRL, pp. 253-254. Cf. ABBA G., Quale impostazione, n. 53.

9 Cf. also the explanation provided by G. Abba, Quale impostazione, n. 53; Id.,
E'originalita dell’etica delle virtu, pp. 500-501 and above all in Lex e virtus, pp. 174-225. Cf.
also Rhonheimer M., La prospettiva della morale, pp. 223ff.
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(1) The aspect of virtue as an end points to the fact that man's
reason possesses by nature some principles which constitute cognitive
points of departure he it ofpractical reasoning (hence they constitute
part of natural law) or of the formation of virtues9l. In other words,
when the moral subject intends a good (which has reason of an end
to which the appetitive faculties tend), his practical reason, on the
basis of the principles possessed by nature (first practical reason and
virtuous ends), judges whether the inclination towards a particular
good on the part of the appetitive faculties —will and sensitive ap-
petites— is “reasonable” (conformed to right reason) and, in the fi-
nal analysis, can be ordered to the true and definitive good of the
personds. In this regard, virtuous ends constitute the diverse specific
modes of regulation or principles which natural reason possesses
and makes use of to guarantee the rectitude of the desire and incli-
nation of the appetitive faculties towards their diverse ends.

Nevertheless, the knowledge of the virtuous ends are insuffi-
cient in so far as they remain on a universal plane "', Man's choices
are always carried out in concrete circumstances where his affectivity
come into play. In order to carry out actions referring to particular
cases in view of his true end, man needs a stable habit; thus, we ar-
rive at the second aspect of virtue as habitus.

(2) Virtue as a good operative habit {habitus). The moral agent
needs virtue as habitus in order to realize the desired virtuous ends
through his conduct. As Abba explains, “Virtuous habits dispose
man's practical intellect to reason, discern and judge his action in
view of the virtuous ends to which the will and the sensitive ap-
petites are inclined by the appetitive habits. Through the moral
virtues [as good operative habits], the individual intends towards97 98 99

97 Cf. CRL, pp. 190, 251-254. The following Thomistic texts are cited to support the
affirmation that the knowledge of virtuous ends belong to natural reason and precedes pru-
dence: Summa Theologiae, LITI, 47, 7; De ventate, 5, 1 and Scriptum super Sententiis, lib. ITI,
d 33, g. 2m a. 3. See Rodriguez-Luno A., La scelta etica, pp. 50-55.

98 Cf. John Paul IL Veritatis splendor, n. 72.

99 Cf. Summa theologiae, I-TT, 58, 5¢c. Cf. Abba G., Lex et virtus, pp. 208-210; Id.,
Quale impostazione, n. 53. The universal principles are provided by natural reason (or intel-
lectus principiorum or synderesis) and by moral science. Nevertheless, according to St
Thomas, they are not sufficient for the right reasoning regarding that which is particular
since it can happen that the universal principle can be corrupted in the particular by some
passion.
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virtuous ends; through prudence, the individual, moved by virtuous
intentions, examines the practical situation, is attentive to relevant
details, confronts, reasons, judges in order to invent, discover and
compose the action which realizes the virtuous ends in a way which
is appropriate to the details of the situations; it assigns the right mea-
sure to one'’s affectivity and passions. And thus, he lives well and
leads a happy life” 10

2. The interplay of theological and moral virtues in mans aspiration
towards sanctity

In the previous discussion we have seen that sequela and imita-
no Christi as the earthly actualization of man's vocation towards
sanctity as plenitude of divine filiation is translated in an operative
manner by living the human and Christian virtues which are the pro-
found inspirational and practical principles of Christian moral life.
However, sanctity as union with God by being “sons in the Son”,
while being a transcendental good which is fully realized only in the
afterlife, has already began in this life. Yet, the problem arises as to
how it is actualized be it in the multiplicity, newness and somehow
unforeseeableness of personal and social situations; be it in the use
of goods or in the new possibilities which await an individual person
and which require him to choose. These are oftentimes rendered dif-
ficult by the affective component involved in the personal choice.
One can identify those actions which are always incompatible with
one’s life in Christ but it is impossible to predetermine everything
which man has to choose in order to actualize his desire to follow
Christ. Moreover, one has to consider the manifold variations of the
historical circumstances in which the unique person finds himselfi00
Since man has to regulate a wide array of personal and social goods,
there is also need to regulate the desire and affectivity provoked by
these goods in man in such a manner that they may be compatible
and integrated with his aspiration towards the perfect good. This lat-
ter task is entrusted to the infused virtues102

100 ABBA G., L originalita dell’etica delle virta, p. 501-502.
101 Cf. CRL, p. 177.

102 Rodriguez-LunO A., Elprimado de lapersona en la moralfundamentalin op. cit.,
p. 49.
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Through the grace of the Holy Spirit and infused (theological
and moral) virtues — which are elements of the New Law or lex gra-
tiae— man becomes a child of God, a new creature, incorporated in-
to the life of Christ. This supernatural elevation, however, embraces
the entire humanity of the person, with his operative faculties in-
cluded, thereby rendering him capable of behaving as a child of God
in Christ through the Holy Spirit.

Through them, the Christian knows in general terms what Christian
sanctity is (faith), desires it (hope) and wants it (charity) 103 IGith illu-
mines the intelligence, whereas hope and charity elevate and incline the
will so that man can adhere to God with a supernatural love, partici-
pating into the love with which the Son loves the Father in the Holy
Spirit. Under the influence of charity, the form of all Christian virtues,
infused moral virtues elevate the regulative criteria (medium rationis) of
the human ethical virtues making it possible for man to regulate his re-
lationship with his neighbour, with himself and with the diverse human
goods in such away that the life which is proper of the child of God in
Christ can be realized. Divine filiation can be known, desired, pos-
sessed and translated into practical conduct only because man has re-
ceived as divine gift the grace and the virtues which are the principles
of such kind of life” 1M,

The grace of the Holy Spirit together with the supernatural
cognitive and operative principles (faith, hope, charity) assume, or-
dain, elevate and are added to the naturally-known principles of the
human reason (first principle of practical reason and virtuous ends)
thus giving rise to a new interior law!105 which enables the Christian
lito individualize the mode of arriving at the union with Christ
through his own life and his own activities” 106.

103 Cf. CRL, pp. 40, 41,177-178,272.

104 CRL, p. 272. “Charity is the inspiring motor of all the moral knowledge and dis-
cernment of the Christian, which ordains the entire conduct for the glorification of God
through Jesus Christ”. CRL, p. 93.

15 Cf. ibid., p. 272.

106 CRL, p. 84. Cf. also pp. 40, 41, 177-178, 272. As regards the role of theological
virtues, particularly faith in the moral life. Cessano notes that some authors propose that
faith and hope merely provide a new style or motivation required to fulfill otherwise quite
natural moral precepts. (Cf. McCormickJr. R. A., Does Religious Faith Add to Ethical Per-
ception? in Curran C. - McCormick R A., eds., Readings on Moral Theology, no. 2: The
distinctiveness of Christian Ethics, Paulist Press, New York 1980, pp. 156-173). An extreme
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Sanctity as union with God is actualized in the present life
through the “moral regulation of the diverse human activities and
the diverse personal and social goods” 107. The “operative specifica-
tion either of the human good or of the life in Christ demands that
the individual he capable of deliberating and judging well the cir-
cumstances, persons, feelings, etc., in order to identify and take the
right choices. In order to guarantee the concrete realization of moral
excellence, neither teachings nor general rules are sufficient. A spe-
cial perfection in view of the concrete and circumstantialized choices
is necessary. Such perfection is moral virtue ' 108 which renders the
elaboration of excellent choices possible upon directing the diverse
operative faculties—rational and sensitive— and the actions formu-
lated and actualized in view of his aspiration to live as a child of
God 109. But how is moral virtue —natural or infused 10— envi-
sioned by the authors?

position is maintained by an author who affirms that the central conviction of the Christian
faith is to be human, and nothing more. "Christian” virtues emerge only in the pursuit of an
authentic human existence (Cf. O’CONNELL T., Principles for a Catholic Morality, Seabury
Press, NY, p. 41). Cessaeiq R., The Moral Virtues and Theological Ethics, Univ. of Notre
Dame, Indiana 1991, p. 22. The above positions, in my opinion, unveil an underlying nor-
mative preconception of morality which reduces Christian moral life into a search for a set
of precepts and norms and its fulfillment.

The problem on the role of Christian virtues in moral life is related to the problem
on the specificity of Christian morality which stimulated a theological debate in the early
70’s. As regards to the latter problem, it would be worthwhile to ask whether the point of
departure of the debate is valid: is morality in the first place a fulfillment of a set of rules
and propositions which is proper and exclusive to either “natural” or “Christian” ethics?
Can the specificity of Christian morality be answered by the consideration of some norms
which are particular to it?

107 CRL, p. 78.

118 CRL, p. 178. The explanation which follows works on the presupposition of the
knowledge of the discursive structure of the voluntary action according to the Thomistic
theory of action where the reciprocal activity of reason and will is involved. See, St
THOMAS AQUINAS, Summa Theologiae, | 11, qg. 8-17 where he studies the diverse acts of the
will (voluntas, intentio, consenso, eleclio, usus and fruitio) in concomittant with the diverse
acts of the intellect (intellects, indicium, consilium, indicium praclicum, imperium and adep-
tiofinis) in the elaboration of a voluntary action. Cf. also CRL, pp. 122-125; Rodmguez-
Luno A., Etica, Le Monnier, Firenze 1992.

109 Cf. CRL, p. 254.

110 The existence of infused moral virtues is an object of discussion among theolo-
gians but are nevertheless accepted by these authors following the thought of St. Thomas.
They are differentiated from their corresponding acquired virtues “not by die matter which
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3. The two dimensions of moral virtue: intentional and elective

Far from being a mere general good intention 1l or an opera-
tive habit which merely facilitates the prompt, stable and easy execu-
tion of a virtuous actll?2 or an aid to conform ones acts with that
which is commanded by the lawl13, moral virtue plays a principal
and formal role in enabling the individual to carry out morally excel-
lent choices which exemplify ones life in Christ as a child of God: it
has a cognitive function in elaborating and realizing a virtuous act,
identified and individuated by practical reason itself. By what man-
ner? Moral virtue is a habit not only of choosing, but choosing well.
It perfects the choice of the actions (finalized act, or means) which
lead to the possession of the good naturally wanted by the apetitive
faculties. However, in order for a choice to be good, two things arc
presupposed: (1) right intention of the end ; (2) and that man choos-
es the right actions (finalized act or means) which lead to the attain-
ment of the good endl14

As such, the authors of the book discuss the double dimension
of moral virtue 115 which, in turn, also explains the important role of
prudence and its rapport with the other moral virtues in the elabora-
tion of the virtuous action. Moral virtue has an intentional dimen-
sion (referring to the act of the will called by St. Thomas as intentio
in which the will intends a good or an end which is not immediately
realizable but needs to be obtained through afinalized act) and elec-

is being regulated (actions and passions) but by the criteria which inspires its regulation”.
CRL, p. 198.

111 When the cognitive and nonnative aspects of virtue arc downplayed or denied,
virtue becomes a mere general good intention. Ci. PINCKAERS S., Rediscovering virtue, p.
363.

112 This effect of moral virtue, found in Scriptum super Sententiis, is that which was
always insisted in the manuals of moral theology. See, for instance, ROYO-MARIN A,
Teologia moral para seglares, Moralfundamental y especial, |, BAG, Madrid. 1961, p. 173;
MAusBAcH G., Teologia Morale. Morale Generale |, Paoline, Alba 1953, pp. 347, 349. The
principal and formal effect of moral virtue, as envisioned by St. Thomas in the 11 Pars was
inexistent in these manuals. Cf. Abba G., Lex et virtus, p. 42 and Quale impostazione, n. 53.

115 Zalba M., Theologiae Moralis Summa. Theologia Moralis Pundamentalis |, BAG,
Madrid 1952, pp. 714.

114 Cf. Summa theologiae 111, 58, 4c. See Abba’s helpful comment on this affirmation
in L'apporto dell’etica tomista all’odierno dibattito stdle virtu in loc.cit, pp. 54-5.5.

115 Cf. CRL, pp. 182 191.
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five dimension (from electio or choice, that is, referring to the good
enclosed in the act of the will called electio or choice of the action to
attain the end or good enclosed in the act of the will called intentio).

(1) Moral virtues have an intentional dimension in the sense
that they “perfect in the first place the basic intentionality of the wiill
and of the appetites of sensibility in the measure by which they need
it” 116.10Mis is the reason why St. Thomas considers moral virtues as
necessary presuppositions of the virtue of prudence. Prudence pre-
supposes the moral virtues in the sense that in order that the person
may have the right intention, prudence makes use of the virtuous
ends as its principles. The virtuous ends —or “the modes of rational
regulation of actions and of passions required by the full success of
human and Christian life, and which generically (that is, without go-
ing down to concrete actions which here and now are required), we
call prudence, justice, fortitude and temperance” 117 — are the prin-
ciples of personal moral knowledge which direct the conduct, or
practical knowledge in the strictest sense of the word. In short, be-
ginning from the virtuous ends, “the intentional dimension of virtue
produces a stable ordination of the appetites which permits one to
deliberate without any obstacle” 118,

(2) On the other hand, the same practical reason, which after
having determined the rectitude of the intention with the help of
prudence on the basis of the virtuous ends of moral virtues, has to
individualize, determine, pinpoint the choice which realizes here
and now the desired virtuous end. Hence, we have the elective di-
mension of moral virtue: “the stable desire of virtuous ends permits
prudence to deliberate until it individualizes the choice which here and
now realizes the virtuous end” 119,

116 CRL, p. 184.

117 CRL, p. 185.

118 CRL, p. 186. “St. Thomas Aquinas retains in fact that the virtuous ends are
known by nature. ..The existence ofa natural knowledge ofthe virtuous ends cannot be inter-
preted as a simple psychologicalfact (in a naturalistic sense), without any moral relevance. The
natural knowledge of of the ends signify that practical reason has some natural principles, on
which its entire activity is founded, now that in the practical order, the ends have the char-
acter of principles, that is to say, of points of departure of practical reasoning which is con-
cluded in the choice” (CRL, p. 250).

119 CRL, p. 188.
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As such, moral virtue is called by the authors as the “desire of
the virtuous ends”—intentional dimension— and the “choice of the
actions which realize them” —elective dimension—, “since virtuous
ends are fixed and universal (justice, courage, etc.), while concrete
actions which are necessary to realize them vary in the diverse occa-
sions and circumstances” 120. They are “principles of an excellent
choice not only in so far as they guarantee that such choice will be put
into effect, but even prior to this, in sofar as they permit one to distin-
guish the choice which would be taken here and now. Moral virtues,
therefore, have an important cognitive aspect: they are not in any way
a simple disposition which helps one to fulfil that which is known-
even without their presence in the subject"121.

The insistence on the intentional and elective dimensions of
virtue also underlines the inseparability between elicited and com-
manded acts of the will and the unity of practical reason. In other
words, human practical reason which takes the virtuous ends (say,
justice or charity) as its principle, thereby conforming the intention
of the action, is the same reason which, in accordance with that prin-
ciple, determines that which has to be done (excellent choice) in
particular in a way which is coherent with that principle (right inten-
tion) 122. An act (either in the level of intentio or electio) which is
contrary to virtue is an ethically negative actl23,

4. Some observations on the incorporation ofthis new understanding
ofvirtue in moral theology

A different understanding of the role of virtue in human action
can be gleaned from what has been discussed: virtue is neither a

120 CRL, p. 183.

121 CRL, pp. 181-182.

122 Cf. RodriGUEZ-Luno A., "Veritatis splendor", un anno dopo. Appunti di un bilan-
cio (1), in «Acca philosophica» 5 (1996) 64. According to this author, the error of the teleol-
ogisms, which deny the Catholic notion of the moral object and the existence of intrinsically
evil acts, lies in rupture of the unity of practical reason, between voluntas intendens and vol-
untas eligens. See also CRL, p. 189.

13 As such, sin is defined from the ethical point of view (CRL, p. 335). From the
standpoint of the eternal salvific design of God which looks towards the sanctity of men,
and which is realized through the practice of theological and moral virtues, sin is defined as
“an act contrary' to the Christian virtues, which breaks the communion of man with God in
Christ and. consequently, impedes him to arrive at the definitive fullness of divine filiation”
(CRL, p. 346).
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mere “aid to elicit meritorious acts” m; nor is it a mere stable dispo-
sition of the potencies which allows the prompt, easy and delightful
execution of a good work12Z4but external to the work itself; nor is it
subservient to the precepts of the law, useful to classify moral obliga-
tions or sins 126; nor an attitude exclusively seen as the *“goal of a re-
sponsible conduct” 127,

Rather, the role of virtue —natural or infused— is much more
profound, for more than just rendering the realization of a good act
in a prompt, firm, easy and delightful way, it plays a principal role in
the determination of morally excellent choices which exemplify the
blessed life and make man good. In other words, from the epistemo-
logical viewpoint, the Christian can identify himself with Christ in
his thought, emotions and conduct through human and Christian
virtues since these are real cognitive and operative principles on the
basis of which practical reason determines which morally excellent
choices and actions have to be taken and carried out which exempli-
fy his life in Christ.

Perhaps, some people would think that their moral proposal is
overly rational. | admit that this could be a problem only when the
rationality of morality and the indispensable role of practical reason
in it are rejected. Man is a moral being precisely because he is a ra-

124 ZALBA M., Theologiae Moralis Compendium, I, BAC, Madrid 1958, p. 449.

125 As previously pointed out, H&ring also adheres to the mediation of virtues in real-
izing sequela-imitatio Christi. Still, in the haw of Christ, he one-sidedly works on the execu-
tive aspect of virtue, as “steadfastness and facility in doing good springing from the very
heart of man” (p, 485) and neglects the cognitive and intentional dimensions of virtue (as
practical principle of human reason), which are important for making excellent human
choices which exemplify the life in Christ.

126 Cf. Bonandi’'s comment on the neoscholastic model of moral theology. BONANDI
A., Modelli di teologia morale nel ventesimo secolo (1), in Teologia 24/1(1999) 95, 97.

127 Vidal M., Moral de Actitudes 1. Moralfundamental, Madrid, PS 1981, p. 649. Vi-
dal also states that virtue as the goal of human activity is maintained by FUCHS J., Theologia
Moralis Generalis I, Rome 1966-67, pp. 185-222, who sees in the virtues as “mediations of
fundamental option”. See, VIDAL M., ibid., p. 645. Nevertheless, Vidal does not assume the
thomistic notion of virtue but rather a psychological notion of moral attitude which he de-
fines as a “body of acquired dispositions which brings us to react positively or negatively be-
fore ethical values” {ibid., p. 652). Furthermore, virtue is not in strictu sensu the goal of a re-
sponsible conduct since one’s finality in fulfilling virtuous actions and becoming virtuous is
not for the sake of being virtuous but rather for the sake of following Christ, identifying
one’s selfwith Him.
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tional creature, a being who possesses a practical reason which en-
ables him to discern —and not create— good from evil and thereby
orient his actions. Besides, the fact that morality has a rational di-
mension and gives priority to right reason responds to an acceptance
of man’s fallen condition which introduced a disorder within the hu-
man faculties. What could not be admitted, however, is to base
morality on the irrationality of experience, on intuitionism, pragma-
tism, emotivism nor on pure voluntarism. We could just think of the
consequences which will ensue if one were to base moral theology
on them. It is for this reason also that the Holy Father calls for an
“even greater need of philosophy’s contribution” in moral theology
which “requires a sound philosophical vision of human nature and
society, as well as of the general principles of ethical decision-mak-
ing” 128,

Others might think that their moral proposal does not respond
to experience but rather works a priori on prefixed categories. But is
human aspiration for happiness a prefixed category? Can the same
thing be said to the rational regulation and elaboration of the partic-
ular actions which lead to happiness? And what about the person’s
capacity to discern good from evil through his practical intellect
which possesses it own principles?

Human aspiration towards happiness is a fact inherent to every
human person and which responds to human experience. Experi-
ence also shows that whatever may be the complete and definitive
good which the person defines for himself, a kind of life is estab-
lished together with the priorities and the actions foreseen to realize
such kind of life which brings about happiness. Experience also at-
tests that the attainment of the good aspired through actions presup-
poses both the person’s search —through his intellect— for the best
action which leads to it and the rational regulation on the morality of
such action.

In an analogical manner, man’s aspiration towards sanctity as
“fullness of divine filiation”, as the complete and definitive good in
the light of Christian faith, points to an ideal kind of life: the life of
the “son in the Son” which is effectuated in the daily vicissitudes
when the Christian strives to live a life which realizes his aspired

128 Pope John Paul 11, Fides et ratio, n. 68.
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good. In other words, the Christian strives to live unity of lifel29 in
his moral conduct. Convinced that all his daily activities have a di-
vine significance in so far as they are means of encountering God
and responding to his call 13°, the Christian, sustained by grace and
virtues (charity, in particular), will strive to fulfil in each and every
action those choices which unite him with God. This demands that
Christian practical reason, on the basis of the natural and infused
principles it possesses, rationally establishes an order in the pursuit
of the diverse human goods and in the fulfiiment of diverse activities
to guarantee that each and every choice and action in the diverse
and concrete personal and social activities realize and manifest his
life as a child of God in Christ. It is in this perspective where faith,
reason and action are harmoniously intertwined.

Given the adequate sacramental, ecclesial mediations and moral
formation of the person, the morally-formed, virtuous Christian’s ca-

129 The coherence between Christian faith and life is underlined in several magisterial
documents. For example, in the Post-Synodal Apostolic Exhortation Christifideles laid, the
Holy Father teaches: “There cannot be two parallel lives in their existence: on the one hand,
the so-called ‘spiritual’ life, with its values and demands; and on the other, the so-called
‘secular’ life, that is, life in a family, at work, in social relationships, in the responsibilities of
public life and in culture. The branch, engrafted to the vine which is Christ, bears its fruit in
every sphere of existence and activity. In fact, every area of the lay faithful’s lives, as differ-
ent as they are, enters into the plan of God, who desires that these very areas be the ‘places
in time’ where the love of Christ is revealed and realized for both the glory of the Father and
service of others. Every activity, every situation, every precise responsibility-as, for example,
skill and solidarity in work, love and dedication in the family and the education of children,
service to society and public life and the promotion of truth in the area of culture-are the
occasions ordained by Providence for a ‘continuous exercise of faith, hope and charity’.
Cf. also ibid., nn. 30, 34, and 60; VATICAN COUNCIL |1, Presbyterorum ordinis, n. 14; Perfec-
tae caritatis, n. 18.

The concept of unity of life demanded of a Christian is characteristic trait of the
teachings of Blessed Josemaria Escrivd. Cf. BLESSED JOSEMARIA ESCRIVA, Passionately loving
the world, (Homily, Oct. 8, 1967) in Id., In Love with the Church, Scepter, NY-London
1989, pp. 51-54; Id., Christis passing by, Sinag-Tala, Manila 1974, n. 10. For other studies,
see LANZETTI, R., L'unita di vita e la missione deifedeli laici nell’Esortazione Apostolica
«Christifideles laici», in «<Romana» 5 (1989) 300-312; De Celaya, |., Unidad de viday pleni-
tud cristiana, in W. AA., Mans. Escriva de Balaguery el Opus Dei, Eunsa, Pamplona 1981,
pp. 303-322.

150 These temporal “realities will be at the service of the Kingdom of God and there-
fore at the service of salvation in Jesus Christ, without in any way losing or sacrificing their
human content but rather pointing to a transcendent dimension which is often disregard-
ed”. Paul VI, Apostolic Exhortation Evangelii Nuntiandi, 70.
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pacity to trace for himself a plan of life and determine by himself the
concrete actions which realize and manifest his life in Christ demon-
strates the possibility of a true moral autonomy (in the participated
sense though). Authentic moral autonomy is realized only in the
morally-formed, virtuous agent who judges each event in a right and
true fashion. Yet, truth is recognized and accepted by mans practical
reason only if the appetitive components of his being —will, passions,
affectivity— do not hinder him from doing so, but on the contrary, aid
and promote it. This task is precisely entrusted to moral virtues m.
Moreover, since filial life in Christ is made possible through the grace
of the Holy Spirit which is infused together with the theological and
moral virtues (supernatural operative principles of Christian practical
reason), we can say that a central place is assigned to lex gratiae or
New Law in Christian life and in moral theology132

After having studied the natural and supernatural operative
principles which allow the Christian to elaborate a plan of life in
conformity with his condition as a child of God, the authors then
discuss the normative points of reference which the believer has
within his reach to arrive at his desired end: moral law and con-
science which make up the way which leads to the identification
with Christ. We shall limit our discussion on the relationship be-
tween virtue and moral law as envisioned by the authors.

VI. The relationship between moral law and virtue in man’s aspira-
tion towards sanctitv

What is the function of moral law in the life of a Christian and
its relationship with virtue? Far from assuming an Ockhamist legal-
istic-voluntarist vision of morality which has seeped into the “manu-

'’ RilONHEIMER M., Autonomia morale, liberta e verita secondo I'enciclica «Veritatis
Splendor» in loc. cit.,, pp. 208-209.

1,2 Cf. PINCKAERS $., The Recovery ofthe New Law in Moral Theology in «Irish Theo-
logical Quarterly» 64 (1999) 3-15. Id., Il posto della filosofia nella teologia morale, cit. Id.,
Les sources de la morale chretienne, cit., pp. 174-196. Id., La ley nueva en la cima de la moral
cristiana, in POZO DC Abejon G. (cd.), Comentarios a la «Veritatis Splendor», BAG, Madrid
1994. Kaczynski, E., Lex nova in san Tommaso: le tendenze spiritualistiche e legalistiche nel-
la teologia morale, in Atti deU’VIU Congresso Tomistico internazionale, tomo VI, Morale e
diritto nella prospettiva tomistica, pp. 22-33.
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alistic” presentation of moral theology 133, the authors, following the
mind of St. Thomas in Il Pars 134, place themselves in a perspective
which adequately situates the theology of law within the Christian
context: law is at the service ofvirtuel33. Divine and human positive
laws, which are not properly the moral rule, have the function of ini-
tiating and sustaining the formation of virtues in individuals and
communities. In spite of this view, the virtue ethics being proposed
by the authors does not do away with the importance of norms for-
mulated by reason since they ultimately find their foundation in
virtue 1i6. As can be gleaned, this perspective differs from that as-

153 Cf. PINCKAERS S., Les sources de la morale chretienne, pp. 271-275.

134 Cf. Abba G., Lex et virtus, pp. 240-244; Id., Quale impostazione, n. 54; Id., L'ap-
porto dell’'etica tomista all'odierno dibattito sulle virtd in loc. cit., p. 57; ld., L'originalita
dell’etica delle virtu, pp. 502-503.

135 CRL, pp. 237-304, especially pp. 242-244. The above affirmation presupposes the
analogical trait of the concept law which is applied in different manners to the diverse types
of law, but having the same characteristic which is that of being a "aliquid rationis" (Cf.
Summa theologiae. I-11, SO, !). Cf. JOHN PAUL Il, Veritatis splendor n. 64 where it is affirmed
that the knowledge of God'’s law needed to discern God's will but in itself is still insuffi-
cient: a connaturality between man and his true good is provided only through the human
and Christian virtues.

136 Cf. CRL, pp. 41, 237. Summa theologiae I-Il, 94, 3. Rodriguez Luno A., Etica,
nn. 183.

As regards the enunciation of norms on the part of the agent’s practical reason, the
authors assume the distinction made by caeTano (Commentario alla “Summa Theologiae”,
I-11, g. 58, a. 5, Comm. Vili, in the Leonine edition of Summa Theologiae, Typographia
Polyglotta S.C. De Propaganda Fide, Roma 1891) between two levels of activity of the prac-
tical reason, namely:

(1) direct exercise (ratio practica in actu exercitio) - In this level of activity, practical
reason, in conformity with the rule of virtues, looks at determining the choice of action
which regulates the human goods. Prudence, which presupposes the knowledge and desire
of virtuous ends, plays an important role for the perfection of this activity (CRL p. 318).

(2) and, reflexive exercise (ratio practica in actu signato) or the systematic reflection on
the practical activity of human reason, a reflection which belongs to moral science. It is in
this level of activity where both moral conscience and moral science belong. The systematic
reflection on the practical activity which belongs to moral science establishes normative
enunciations or propositions in terms of “one must” or “one must not”. These propositions
explicitly express the contents of the principles of practical reason, known by immediate ev-
idence (i.e., the first practical principle and the virtues considered in their general content)
or the judgments founded on those principles (CRL, p. 254). Moral conscience is the judge-
ment of practical reason —thereby, it is an act of practical reason and not a faculty nor a
habit— on the morality of an concrete action realized or about to be realized. This judge-
ment is founded on the reflexive normative enunciations of moral science. (CRL, p. 318).
Cf. also Abba G., Felicita, vita buona e virtu, pp. 276-281
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sumed by a legalistic vision of morality wherein, after having down-
played the importance of the treatise on the ultimate end, the cate-
gories of law and obligation assume the protagonism in morality.
The morality of an action ultimately depends whether the law pro-
hibits it or not, rather than on the truth of the good. Law is in con-
stant opposition with conscience and at the expense of the moral au-
tonomy of the agent. Virtues serve as either a mere aid to fulfill what
the law commands—rather than being the foundation of the law—
or as a means to classify obligations, prohibitions and sins against
the commandmentsI37.
The authors of Scelti in Cristo state:

“By now we know that the theological and moral virtues, in so far as
they are specific principles of Christian life, are also the rule of the life
in Christ present in every morally-formed Christian. Nevertheless, the
formation of virtues in man marked by sin, aside from having the nat-
ural presuppositions (natural moral law as participation in the eternal
law), needs God's help (divine law, specially the lex gratiae), the help
provided by the human laws (civil and ecclesiastical laws), as well as
the teachings of moral science, which are applied through the con-
science. . .Moral law and conscience are, precisely, the two elements
which configure the toay towards the acquisition and consolidation of
theological and moral virtues, through which man unites himself with

Christ. This perspective will permit us to understand that if it is true
that Christian ethics duly have law and conscience in mind, it cannot he
structured around the notion of moral obligation in a manner opposed to

conscience” 138.

The position assumed by Rodnguez-Luno and Colom is found-
ed on St. Thomas's vision of the relationship between law and virtue.
St. Thomas states that “the proper effect of law is to lead its subjects

137 Pinckaers notes that "since the first half of this century, under the inspiration of
St. Thomas, several authors oi moral theology textbooks have undertaken to reorganize spe-
cial morality on the basis of virtues rather than the ten commandments, as had been done
since the 17th century. Admittedly, the change remained superficial, since the virtues served
only to classify obligations and prohibitions in a new way. The focus was still obligation, not
virtue". PINCKAEKS S., Rediscovering virtue, pp. 362-363; lix, Les sources de la morale chreti-
enne, pp. 302; 337. Cl. also BONANDI A., Modelli di teologia morale nel ventesimo secolo (1),
in Teologia 24/1 (1999)95-97; Abba G., Quale impostazione, nn. 57, 63, 66.

138 CRL, p. 235.
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to their proper virtue: and since virtue is ‘that which makes its sub-
ject good’, it follows that the proper effect of law is to make those to
whom it is given, good” 139. Every law intends “to make men right-
eous and virtuous” 14°.

Having this fundamental idea in mind, eternal law, considered
from the theological viewpoint, is nothing but the universal salvific
plan of God: “the decree by which God ‘chose us in Christ even be-
fore the foundation of the world in order to be holy and immacu-
late...”” 141. Desirous that men know his divine decree and reach
their ultimate end, God has wanted man to participate in his divine
plan — “not only in the form of external instruction but also in the
form of an internal habitus' 142 —, and thus communicated to man
his divine plan in a progressive manner in the history of salvation.

(1) This is made possible in the first place through natural
moral law which is the “primordial and fundamental participation
into the eternal law” and “the originary [radical] constitution of man
as a moral subject’”43. “It is the law which reason possesses by virtue
ofwhich some ends are naturally known by man in sofar as they are
principles ofthe practical activity ofreason’ 144, i.e., first principle of
practical reason and virtuous ends 145 Nevertheless, natural moral
law has a fragmentary and insufficient character in leading man into
virtuous and blessed life.

(2) In view of this, the totality of the salvific plan of God in
Christ has been revealed in the history of salvation in a gradual and
historical manner through the Lato ofthe Old Testament —which is
in itself provisional and imperfect but at the same time pedagogic-ally

134 Summa theologiae, I-11, 92, Ic.

140 Summa theologiae I-11, 107, 2c.

141 CRL, p. 237. Cf. also Tettamanzi D., op. cit., pp. 139ff.

142 Cf. Abba G., Lex etvirtus, p. 244.

143 CRL, pp. 241; 244-256. Cf. JOHN Paul Il, Veritatis splendor, n. 40.

144 CRL p. 250. Cf. RiIONHEIMER M., La prospettiva della morale, pp. 229-230 where
he affirms:  Lex Naturalls’ non significa dunque nient’altro che i principi della ragion prat-
ica in base a cui I'aspirare intenzionale della virti morale viene guidato cognitivamente. La
‘lex naturalis’ & una ‘legge’ della ragion pratica c cio significa: essa & un regolamento che &
misura attraverso la ragion pratica dell'uomo, in riferimento ad aspirazioni ed ad azioni umane
e alla distinzione tra ‘bene’ e ‘male’ in esse e quindi anche l'insieme dei principi cognitivi del-
la virta morale”.

145 CRL, pp. 240,249-256.
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useful since it confirms the most essential aspects of the natural
moral law and prepares the work of the Messiah.

(3) The fulfillment of God's revelation in Christ in the Law of
the New Testament or the Law ofgrace, which primarily consists of
the grace of the Holy Spirit given to those who believe in Christ and
enables the faithful to know and practically carry out the life of chil-
dren of God in Christl46.

The limitsl47 of natural moral law and the divine positive law
can only be overcome by the law of Christ or the New Law which
comprises not only the normative formulation of the principal de-
mands of theological and moral virtues (exterior element) but pri-
marily the grace of the Holy Spirit, infused virtues and gifts (interior
element), which heal and help from within, and not over, above and
from without. “With the New law, the free and eternal decree of
God by which we have been chosen in Christ to be children of God
arrives at its fulfillment, and with the help of grace, perfect virtue is
rendered possible” l4s.

The authors specify that from the viewpoint of the law, the
New Law is perfect. However, from the existential and real view-
point, the perfect participation in the Eternal law “is verified in the
virtuous Christian, i.e., in the human person interiorly renewed by
grace who, through the virtues and under the action of the gifts of
the Holy Spirit, is able to individualize and realize in every situation
the way of relating himself with God, with himself, with others and
with the diverse goods which hie et nunc respect and promote his
life in Christ”?149,

From this perspective, one comprehends that the “different
ways [bodies of lawj in which God, acting in history, cares for the
world and for mankind are not mutually exclusive; on the contrary,
they support each other and intersect. They have their origin and

MIS Moreover, the life of Christians in the world or in the Church needs an ulterior
human regulation, a great pan of which is explicitly derived or determined by natural moral
law and divine law, hence the necessity of civil and ecclesiastical laws respectively. CRL pp.
240-241.

147 Cf. CRL, 240. Cf. also Summa iheologiae., I-I1, 100, 8c, 9c; 91,5c; 107, 1,2m. Ab-
Ba G., Lex et virtue, pp. 245ff.

148 CRL, p. 274.

149 CRL, p.241.



5.32 Annales theologici 14 (2000)

goal in the eternal, wise and loving counsel whereby God predestines
men and women “to be conformed to the image of his Son” {Rom
8:29)” 15°. The function of the moral law in its diverse forms consists
in leading man to sanctity as “fullness of divine filiation”, instructing
and helping him to grow and act in conformity to virtue, to the life
itself of Christ, who is in Himself the “living and personal Law, who
invites people to follow him; through the Spirit, he gives the grace to
share his own life and love and provides the strength to bear witness
to that love in personal choices and actions” 15h

Finally we have arrived at the end of this rather lengthy note.
We have concentrated our attention to some ideas which are central
to the moral proposal found in Scelti in Cristo and have presented
some points of comparison to appreciate their value.

From what we have discussed, we can conclude that the main
merit of the book consists in the effort of incorporating the doctrine
on the universal call to holiness, understood as “fullness of divine fil-
iation”, and the findings of virtue ethics research in fundamental
moral theology. Moral theology is seen as a scientific understanding
and systematic exposition of the life in Christ which begins from
faith (the Christian as a child of God in Christ through the Holy
Spirit) and leads the faithful to live according to the demands of
their faith 152 Working on the dynamism of the practical reason
which tends towards the best kind of life which, in the light of Reve-
lation, is reasonable to want in itself and not in view of another, the
authors situate moral theology within a first-person perspective. In
this perspective, moral theology surpasses a one-sided protagonism
previously assigned to the categories of law and obligation (yet with-
out downplaying their importance) and focuses itself on man’s aspi-
ration towards the perfect good of human life. The good of human

Bl Cf. John Paul IT, Veritatis splendor n. 45 (italics mine). Cfr. also, Biffi I., La
prospettiva biblico-cristologica della «Veritatis splendor» in Russo G. (ed.), Veritatis splendor.
Genesi, elaborazione, significato, E. Dehoniane Roma 1994, pp. 87-96. SCOLA A., La compe-
tenza del magistero a definire «in re morum». Elementi per unafondazione teologica in AA.
VV., Humanae vitae: 20 annidopo, Ares, Milano 1988, pp. 529-536.

5, John Paul Il, Veritatis splendor, n. 15.

152 Cf. John Paul 11, Pastores dabo vobis, n. 53.
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life considered in its entirety is identified as sanctity (as communion
with the Triune God, as “sons in the Son” through the Holy Spirit).
This ideal kind of life, to which every human person is called and
which he can aspire, is actualized in earthly life through sequela
Christi.

Presupposing the necessity of the sacramental and ecclesia! di-
mensions of Christian morality, the adequate formation of the indi-
vidual and the implied personal ascetical struggle, the earthly actual-
ization of sequela Christi is made possible through the exercise of
human and Christian virtues. Sequela Christi or Christian moral life
then is seen as the activity with which the Christian, on the basis of
faith and other Christian and human virtues, elaborates an order or
a plan of life which determines the mode and the measure according
to which the diverse goods have to be sought, used or realized so
that Christian sanctity can be concretely actualized; in other words,
such order allows the faithful to individuate the actions and conduct
which here and now concretely realize the life in Christ. As such,
faith, reason and conduct are harmoniously combined. Further-
more, the unity among the diverse areas of theology —dogmatic,
moral and spiritual— is respected.

In their proposal, virtues are both principles of Christian prac-
tical reason and operative habits which possess cognitive and norma-
tive dimensions enabling man to discern and carry out excellent
moral choices (and actions) which exemplify the life of a child of
God in Christ. Virtues are not merely habits which facilitate the exe-
cution of a good action without any role in its elaboration. This in-
sistence on the cognitive and normative dimensions of virtue in the
activity of practical reason, in turn, opens an encouraging horizon in
explaining the feasibility of an authentic and sound moral autonomy
in the virtuous person and at the same time assigns a principal place
to lex gratiae or New Law in Christian moral life and theology.

Whether the book is complete or not, in my opinion, is at this
moment a matter of secondary importance. The future lies ahead.
What matters is whether their proposal holds, be it on the specula-
tive as well as practical levels, be it from the philosophical or theo-
logical viewpoints. In my view, although a lot of questions still re-
mains to be answered, their position possesses coherence in both pa-
rameters and has bright possibilities of becoming a strongly-founded
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moral proposal. It clearly embodies the indication found in Verilatis
splendor, the aspiration towards the full meaning of life, “is in fact
the aspiration at the heart of every human decision and action, the
quiet searching and interior prompting which sets freedom in mo-
tion. This question is ultimately an appeal to the absolute Good
which attracts us and beckons us; it is the echo of a call from God
who is the origin and goal of man's life. Precisely in this perspective
the Second Vatican Council called for a renewal of moral theology,
so that its teaching would display the lofty vocation which the faith-
ful have received in Christ, the only response fully capable of satisfy-
ing the desire of the human heart!53

Pontificia Universita della Santa Croce
Piazza Sant’'Apollinare, 49
00186 Roma

153John Paul Il, Veritatis splendor, n. 7.



HILAIRE BELLOC E LA CRISI DELLA CULTURA
DELLA MODERNITAt*

Mariano FAZIO

Sommario: I. Vila e opere - Il. Visione della storia: 1. Dalla cristianizzazione di Roma alla Rifor-
ma. 2. La lotta tra la cultura cattolica e la cultura protestante. 3. La Rivoluzione Francese - Ill.
Diagnosi della crisi, culturale: 1. Europe and the Faith. 2, Survivals and New Arrivals: a) Survi-
vals; b) The main opposition; c) New arrivals. 3. The Crisis of Our Civilization. 4. The Great
Heresies - IV. Critica.

l. Vita ed opere

Hilaire Belloc nasce a La Celle Saint Cloud, vicino a Parigi, il
27 luglio 1870, da padre francese e da madre inglese. Suo padre
muore quando Hilaire aveva due anni, e la famiglia Belloc si trasferi-
sce a Londra. Lo scrittore anglo-francese studia alXOratory School,
dove conosce il Cardinale Newman ed ha I'opportunita di incontra-
re il Cardinal Manning, da cui prende alcune idee socioeconomiche.
Dopo un brevissimo soggiorno alla Scuola Navale Francese, nel
1890 conosce Elodie Hogan, un’americana che diventera sua moglie
nel 1896. Nel 1891 Belloc torna in Francia, dove presta il servizio
militare per un anno. Al suo ritorno in Inghilterra studia al Balliol

1 Questo studio si inserisce in un progetto di ricerca sul pensiero cristiano del perio-
do tra le due guerre mondiali. In questa fase della ricerca abbiamo preferito far parlare gli
autori, prescindendo dalle interpretazioni compiute da altri studiosi. Alla fine di questo sag-
gio si potranno trovare alcune indicazioni bibliografiche sul pensiero di Hilaire Belloc.

Anmies tbcologici 14 (2000) 535-368
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College di Oxford. Si laurea con i massimi onori in Storia, ma la fel-
lowship gli viene ostacolata per il fatto di essere cattolico. Tra il 1906
e il 1910 Belloc € membro del Parlamento britannico. Dopo questo
periodo di politica attiva, si dedica fondamentalmente all’attivita let-
teraria. Fa amicizia con Gilbert K. Chesterton, che aiutera nella sua
conversione al Cattolicesimo, e con il quale intraprendera diverse
iniziative editoriali. Nel 1942 si ammala gravemente, e vive ritirato in
Sussex fino alla sua morte, avvenuta il 16 luglio 1953. Sua moglie
Elodie era morta gia nel 1914; suo figlio Louis mori nella Prima
Guerra Mondiale e un altro figlio, Peter, nella Seconda.

Dal 1896 fino al 1942 il pubblico britannico potra vedere la
crescita della sua immensa produzione letteraria. La bibliografia
completa di Belloc consta di 153 titoli. Uomo di vasti interessi, si de-
dico a coltivare diversi generi letterari. In tutti questi generi si mani-
festa la sua visione cattolica del mondo e dell’esistenza umana2. La
sua produzione bibliografica si puo dividere nelle sei categorie se-
guenti: a) opere di carattere apologetico; b) opere di carattere stori-
co; ¢) poesia; d) fiction; e) libri di viaggi; e f) saggistica.

In questo articolo, presenteremo la visione bellochiana riguar-
do la crisi della cultura della Modernita. Per far questo, &€ necessario
analizzare la sua concezione della storia occidentale, dato che la crisi
a lui contemporanea — cioé la crisi della civilta occidentale percepi-
ta dagli intellettuali nella prima meta del ventesimo secolo — affon-
da, secondo il nostro autore, le sue radici nel passato. Poi, studiere-
mo la diagnosi che Belloc fa della suddetta crisi, e le proposte di ca-
rattere religioso che presenta per uscirne. In fine, avanzeremo una
lettura personale della cosmovisione di Hilaire Belloc.

2 Quando Belloc si presento alle elezioni politiche del 1906 come candidato liberale,
pronuncio di fronte ad un pubblico a maggioranza protestante queste famose frasi in difesa
della fede, che riportiamo in inglese affinché non perdano la loro forza originale: “l am a
Catholic. Asfar as possible 1 go to Mass every day. i bis (taking a rosary out ofhis pocket) is a
rosary. As far as possible, 1 kneel down and tell these beads every day. 1fyou reject me on ac-
count of my religion, I shall thank God that He has spared me the indignity ofbeing your re-
presentative!”, citato da R. Speaight, The Life ofHilaire Belloc, London 1957, p. 204.



Mariano Fazio 537
I1. Visione della storia

Hilaire Belloc & noto soprattutto per le opere di carattere stori-
co. Le sue biografie su personaggi della storia di Francia e d’Inghil-
terra sono state tradotte in molte lingue e i suoi saggi d’interpreta-
zione della storia occidentale hanno suscitato molte polemiche. Bel-
loc & uno storico non neutrale: dietro le pagine di Richelieu o di Ma-
rie Antoinette si trova una particolare concezione della storia,
dell'uomo e dell’aldila, concezione strutturata attorno a diverse tesi.
Belloc non scrive mai per semplice erudizione: i suoi libri sono armi
per combattere una battaglia spirituale in difesa della sua cosmovi-
sione.

Qual é questa cosmovisione? Tl suo nocciolo € la rivelazione
cristiana, che fornisce elementi fondamentali per interpretare la sto-
ria. Dio cred I'uomo libero, e la storia & I’'ambito della liberta, dove
gli uomini si muovono in accordo al loro carattere, formato dalle pe-
culiarita psicologiche e dalla formazione ricevuta. L’interazione delle
liberta crea delle circostanze che condizionano questo libero agire.
Allo stesso tempo, Dio, in quanto é il Signore della Storia, governa il
destino del mondo con la sua amorosa Provvidenza. L’evento centra-
le della storia dell’'umanita é la Nascita, la Morte e la Risurrezione di
Nostro Signore Gesu Cristo. L'opera redentrice di Cristo si attua nel
mondo attraverso la Chiesa Cattolica, che si manterra fino alla fine
dei tempi. Fin qui, gli elementi elencati sono comuni a Belloc e a tut-
ti gli storici cattolici coerenti. Adesso dovremo aggiungere gli ele-
menti specifici della sua visione della storia.

Belloc si occupd quasi esclusivamente della storia d’Europa,
considerata il centro dell'umanita. La matrice dell’Europa é per Bel-
loc I'lmpero Romano, ma la sua anima ¢ la fede cattolica. Percio,
Veuropeicita essenziale e patrimonio esclusivo dei popoli cristiani che
facevano parte dell'lmpero. Roma ¢ la citta simbolo della storia eu-
ropea, e la custode delle tradizioni culturali. Accanto a questa roma-
nita, si scopre in Belloc una storia europea incentrata sulla Francia.
Coerentemente con quanto detto sopra, se I'Europa ¢ fondamental-
mente I'lmpero Romano cristianizzato, la Gallia era una delle pro-
vincie centrali dell'lmpero e la prima ad essere diventata cristiana. Il
regno dei franchi sara I'asse centrale della storia europea medioeva-
le, I'epoca piu felice della storia dell’'umanita. La Francia non per-
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dera questo ruolo centrale durante la Modernita, e sara sempre una
nazione capace di universalizzare la sua cultura. Per questa ragione,
Belloc dara in tutta la sua opera un posto privilegiato all’analisi della
storia politica, sociale, economica e religiosa della Francia.

Se la fede cattolica ¢ I'anima della cultura europea, la Riforma
Protestante significo una rottura spirituale tremenda. Belloc consi-
dera che I’evento chiave per capire la storia moderna 6 appunto que-
sta perdita dell'unita cattolica. Dopo la Riforma — e Belloc fara par-
ticolare riferimento allo scisma anglicano — sono sorte due culture,
una cattolica e un’altra protestante. Le analisi bellochiane dei princi-
pali eventi storici dal XVI secolo fino alla fine del XVII1I secolo gira-
no attorno alla lotta tra queste due culture. In gquesto contesto si in-
seriscono le biografie di Richelieu, di Luigi XIV, di Cromwell, di
Carlo Il Stuart, ecc. Belloc prendera atto della secolarizzazione che
avvenne come conseguenza della Riforma, e dedichera molte opere
allo studio detenuto di fatti e personaggi della Rivoluzione Francese.
Gli studi su Maria Antonietta, Danton, Robespierre sono antologici.
Belloc guarda con simpatia la rivoluzione, perché difende un princi-
pio cristiano fondamentale: I'uguaglianza radicale di tutti gli uomini.

Le analisi della storia pit contemporanea hanno le loro radici
in questa visione che mette al centro la fede cattolica tramandata
dalla tradizione della Chiesa. La scomparsa dell’'unita cattolica ¢é la
causa dei disagi della Modernita, perché parte dell’Europa ha perso
I’'anima. Le guerre mondiali sono in un certo senso la continuazione
della secolare lotta tra cultura cattolica e cultura protestante. La so-
luzione della crisi sara di tornare a Roma, cioe alla fede cattolica vis-
suta con tutte le conseguenze.

Una volta presentati a grandi tratti i principali elementi della
cosmovisione storica di Belloc, analizzeremo in concreto alcune ope-
re dello scrittore anglo-francese. L’'opera che rese celebre Belloc ¢
The Path to Rome3. Per il presente studio, cid che ci interessa sotto-5

5 The Path to Rome, Thomas Nelson & sons, London 1902. Pubblicata a Londra nel
1902, nelle sue pagine descrive con uno stile molto personale le peripezie di un suo pellegri-
naggio a piedi dalla Lorena a Roma. Belloc si era proposto di seguire la linea piu diretta per
arrivare alla Citta Eterna, e percio evita i cammini calpestati dai turisti normali. La sua abile
penna descrive paesaggi, persone e ambienti francesi, svizzeri e italiani sconosciuti al grande
pubblico. Molto spesso fa un’excursus per raccontare storie 0 per manifestare opinioni per-
sonali. Dalla prima all’'ultima pagina Belloc fa professione di fede cattolica, e dialoga diretta-
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lineare & che The Path to Rome vuole essere in un certo senso un
simbolo del percorso che I'Europa deve compiere per ritrovare le
proprie radici culturali. Bisogna tornare a Roma: Roma é il centro
del mondo cattolico, ma anche dell’'Europa. L avventura letteraria di
Belloc avra come idea guida questo percorso spirituale.

1. Dalla cristianizzazione di Roma alla Riforma

Uno dei libri piu noti di Belloc &€ Europe and the Faith, pubbli-
cato a Londra nel 1920. La Grande Guerra era appena finita, e gli
intellettuali europei si interrogavano sulle cause della crisi della cul-
tura del Vecchio Mondo. 11 nostro autore utilizza in questo libro uno
stile vigoroso e polemico. Belloc & un pensatore controcorrente, che
trova le cause della crisi nell’abbandono della fede cattolica da parte
di mezza Europa: sin dalle prime pagine di questo libro Belloc iden-
tifica I'Europa con la fede cattolica, e piu in concreto con la Chiesa
Cattolicad. Percio, il cattolico pud avere una conoscenza della storia
europea che arriva al livello della coscienza: ci pud essere una visione
(aspect) protestante o ebraica della storia di Europa, ma il cattolico si
pone in rapporto con la storia europea come il conoscente con l'in-
tuizione di qualcosa che appartiene a se stesso.

Per dimostrare questa tesi forte dell’identificazione dell’Europa
con la Chiesa, Belloc analizza innanzitutto il ruolo civilizzatore
dell'lmpero Romano, poi presenta in modo originale I'inserimento
della Chiesa nell'lmpero, per dedicarsi ulteriormente all’analisi della
caduta deH'Impero Romano. Questo terzo capitolo € uno dei piu im-
portanti. Belloc ci introduce posteriormente nelle Dark. Ages, deno-
minazione anglosassone dell’Alto Medioevo, e si sofferma con piu
calma sul caso britannico. In poche pagine dipingera poi un quadro

mente con un supposto lettore, che fa osservazioni a quanto legge nel libro. Come abbiamo
gia detto, per Belloc la civilta europea si identifica con la tradizione deH'Impero Romano
cristianizzato. Da qui che guardi con un po’ di distanza critica la svizzera tedesca, e che si
riempia di entusiasmo al suo ingresso in Italia, considerato ur. “santuario”. Comunque, mal-
grado i pregiudizi anti-germanici, il libro manilesta un grande amore per tutti gli uomini, un
atteggiamento di ringraziamento a Dio per le bellezze della creazione e un grandissimo sense
ofhumor.

4 «The Faith is Europe and Europe is the Faith (...). The Church is Europe and Eu-
rope is the Church», Europe and the Faith, Constable and Company Limited, London 1920,

pp. 5-7.
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molto lusinghiero del Basso Medioevo, e finira quest’analisi della
storia europea con uno studio sulla Riforma Protestante, causa della
scomparsa dell’'unita europea. Un’altra volta Belloc fara un riferi-
mento piu dettagliato al caso britannico: The Defection ofBritain é
lI'ultimo capitolo di quest’opera, che si conclude con un analisi della
crisi culturale a lui contemporanca.

Secondo lo storico anglo-francese, la matrice culturale europea
e I'lmpero Romano. L'Europa si identifica con i territori che sono
stati sotto il dominio di Roma. Una volta scomparsa I'autorita cen-
trale dell'lmpero, la Chiesa Cattolica fu l'istituzione che riusci a
mantenere I’unita culturale. Il passaggio dall'lmpero alle Dark Ages
— in altre parole, la caduta delllmpero Romano —, non fu un mo-
vimento violento dei popoli germanici che si batterono contro una
civiltd ormai decadente e debole, ma un processo abbastanza pacifi-
co, dove ci furono piu continuita che rotture. | nuovi regni si orga-
nizzarono attorno a generali germanici che facevano parte della mi-
lizia romana, che assunsero funzioni che non erano esercitate piu da
Roma. Belloc tenta di distruggere I'interpretazione germanico-pro-
testante della storia europea. Secondo questa linea storiografica,
prevalente nelle universita britanniche e tedesche, I'invasione dei
popoli germanici, costituiti da persone piene di forze e virtt morali,
é un precedente della Riforma Protestante. L’Europa é fondamen-
talmente teutonica, e sono i popoli che appartengono alla razza ger-
manica e alle confessioni protestanti i protagonisti del progresso e
della civilta. A questa visione stereotipata della storia, Belloc oppo-
ne la propria visione dei fatti: i nuovi regni continuarono con molti
costumi e tradizioni latine e le popolazioni romana e germanica Si
mescolarono. L'unita delle nuove nazioni la diede la fede cattolica e
la liturgia latina. Nel particolare caso inglese, la Britannia faceva
parte delllmpero Romano, con tutte le conseguenze culturali che
guesto fatto portava con sé. Ci sono state guerre tra le popolazioni
anglo-romane e gli invasori del nord, come in Gallia, Hispania o
Lusitania. La particolarita del caso inglese risiede nel fatto che du-
rante due generazioni tra il V c il VI secolo, si crearono piccoli re-
gni germanici sul Canale della Manica che impedirono il contatto
col Continente. Ma nel VI secolo si riaprono le comunicazioni, e
Agostino di Canterbury poto iniziare il lavoro di evangelizzazione
dell'isola. Quindi non c’¢ una grande diversita tra la Britannia e le
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altre regioni dell’'lmpero: l'interpretazione di una Inghilterra essen-
zialmente nordica é falsa.

Belloc descrive entusiasticamente il processo di rinascita
dell’Europa dopo le Dark Ages. Nell’'apparizione della Cristianita
Medioevale, considerata da Belloc il periodo piu felice della storia
dell’'umanita, ci sono una serie di concause. Il nostro storico si riferi-
sce alla capacita organizzativa dei normanni — che in realta sono il
risultato della mescola di una popolazione gallica-romana di base
con una piccola mescolanza di sangue scandinavo —, alla figura
chiave di Gregorio VII e alle Crociate come ai tre elementi che an-
nunciano il periodo della scolastica di san Tommaso, delle univer-
sita, delle cattedrali gotiche.

Ma Belloc scrive dopo la Grande Guerra, ed € interessato a de-
scrivere la situazione europea mutata dalla Riforma Protestante. Bel-
loc non analizza le dottrine teologiche: afferma soltanto che la sepa-
razione da Roma portd con sé molti mali e che i mali attuali sono
conseguenze di quella separazione. Chi é stato il colpevole della se-
parazione? Fondamentalmente i popoli scandinavi e della Germania
del Nord, che sono popoli extra europei, nel senso che non facevano
parte dellTmpero Romano e che furono cristianizzati solo superfi-
cialmente. Comunque, l'efficacia della Riforma si verifichera soltan-
to con la defezione della Gran Bretagna. Questo fatto € considerato
da Belloc il pit importante evento della storia universale dopo la Re-
denzione. Le cause della separazione dell’Inghilterra sono varie, ma
Belloc fondamentalmente ne vede due principali: I'ambizione econo-
mica della classe degli squires, che volle farsi con le ricchezze della
Chiesa, e il crescente sentimento di devozione quasi religiosa del po-
polo inglese verso la Corona. Cosi, I'antica Britannia romana e catto-
lica— cioé, europea —, si allontano dalla sua identita originaria, an-
che se nella Grande Guerra si trovo accanto a popoli che non tradi-
rono le proprie tradizioni.

2. La lotta tra la cultura cattolica e la cultura protestante

Belloc scrisse molte opere storiche sul periodo tra la Riforma
Protestante e la Rivoluzione Francese. Si tratta di studi dettagliati
del processo di lotta ideologica tra la cultura cattolica e la cultura
protestante. In particolare, Belloc si interessa della crescente poten-
za che acquista la Francia in questo periodo, e della sua difficile si-
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tuazione di nazione a maggioranza cattolica, ma opposta nei suoi in-
teressi nazionali alle monarchie asburgiche, paladini della causa cat-
tolica in Europa.

Nella sua biografia su Richelieu, Belloc considera che ¢ stato lui
il creatore delllEuropa Moderna, con la cristallizzazione della sepa-
razione tra una Europa cattolica ed un’altra protestante. La monar-
chia francese si trovava accerchiata dal potere degli Asburgo: se si
collaborava con I'Austria e la Spagna per ripristinare l'unita cattoli-
ca, si correvano molti rischi per la crescita del regno francese. Il mi-
nistro di Luigi XIII, senza voler nuocere alla cultura cattolica, scelse
la grandezza nazionale come scopo ultimo della sua politica, a scapi-
to dell'unita europea. La sua alleanza con Gustavo Adolfo di Svezia
fu definitiva. Belloc vede in Richelieu uno degli ispiratori della nuo-
va religione della nazione o nazionalismo, che fa concorrenza all’'uni-
versalismo cattolicob.

Belloc dedico anche un libro allo studio di Luigi XIV. Non si
tratta di una biografia del Re Sole, ma é uno studio dei diversi aspet-
ti del suo regno. Come sempre, Belloc non ha un interesse meramen-
te erudito. In questa opportunita, presenta la sua tesi nelle prime pa-
gine del libro: la monarchia & I’unica difesa al potere del denaro, per-
ché c’é una alleanza tra il monarca e il popolo che sconfigge la pre-
potenza dei potenti. Alla base della monarchia c’é il principio
dell’'uguaglianza universale degli uomini: il monarca si alza cosi in al-
to che tutti i sudditi si trovano allo stesso livello. Poi, le monarchie
generano uno stato militare, dato che I'unita del potere rende facile
I'organizzazione dell’esercito. Inoltre, il sentimento religioso si
rafforza, perche il monarca é una sorta di deita o rappresentante del-
la deita. Belloc intende la monarchia in un senso ampio: la Francia di
Luigi XIV & una monarchia, ma anche gli Stati Uniti del XX secolo,
con il sistema presidenzialista, lo sono. Invece i sistemi politici ingle-
se e olandese sono una oligarchia aristocratica, nella quale i detento-
ri del potere sono quelli che godono del potere economico. Si tratta
in realta di un governo di classe, che nel caso concreto dell'Inghilter-
ra e dell'Olanda sorge come conseguenza della Riforma Protestante,
con I'acquisizione dei beni della Cdiiesa e con una mentalitd econo-
mista propria del calvinismo olandese e del puritanesimo britannico.

3 Cfr. Richelieu, Ernest Benn Ltd, London 1930.
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Nelle oligarchie non c’é uguaglianza, e percid ¢ un governo che of-
fende la massa dei cittadini. Il vantaggio delle oligarchie ¢ la loro du-
rata: nella monarchia il sistema é legato alla vita di un uomo, invece
una classe sociale puo durare piu a lungo. L’oligarchia ha bisogno di
un certo senso dell'onore: quando questo viene meno le oligarchie
degenerano in plutocrazia. Le guerre di Luigi XIV contro I’'Olanda e
I’aiuto della corona francese agli Stuart per conservare il trono, che
perderanno nel 1688, sono interpretati da Belloc come la lotta della
monarchia contro il potere del denaroé.

3. La Rivoluzione Francese

Molte sono le opere di Belloc dedicate alla Rivoluzione France-
se. Le piu note, forse, sono quelle di carattere biografico?. Invece di
analizzare queste ultime, preferisco presentare uno studio d’insieme
della Rivoluzione, pubblicato a Londra nel 1911: The French Revolu-
tion. Belloc inizia la sua trattazione sulla Rivoluzione Francese ana-
lizzando la teoria politica nuova che si sta imponendo in Francia du-
rante il processo rivoluzionario e dedica ampio spazio all’analisi del
pensiero politico di Jean-Jacques Rousseau. Poi descrive magistral-
mente in brevi ritratti i principali protagonisti dell’evento che studia
— da Luigi XVI a Robespierre, passando per Maria Antonietta, Ma-
rat, Doumouriez, Danton, ecc. —. Una volta presentati i protagoni-
sti, analizza le diverse fasi del processo rivoluzionario, dagli inizi del
1789 fino alla morte di Robespierre, nel 1794. Poi studia con detta-
glio le tattiche militari, per concludere con un capitolo interamente
dedicato al rapporto tra Rivoluzione e Chiesa Cattolica.

Nella prefazione, Belloc si confessa cattolico e favorevole alle
idee della Rivoluzione 8. Qual’e per Belloc la principale dottrina rivo-
luzionaria? Senza esitazioni, il nostro autore afferma che é quella
dell'uguaglianza di tutti gli uomini, considerata un “dogma”. L'ugua-

6 Cfr. Monarchy. A Study ofLouis XIV, Cassell and Co. Ltd., London 1940.

7 Cfr. Danton. A Study, James Nisbet & Co., London 1899; Robespierre. A Study, Ja-
mes Nisbet & Co., London 1901; Marie Antoinette, Methuen & Co., London 1909; Napo-
leon, Cassell & Co., London 1932.

8 «If a personal point may be noted, the fact that the writer of these pages is himselfa
Catholic and in political sympathy strongly attached to the political theory of the Revolu-
tion, should not be hidden from the reader», The French Revolution, Williams and Norgate,
London 1919, p. VIII.
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glianza e conseguenza del fatto di essere uomini, di appartenere alla
stessa natura umana. Se si negasse questa uguaglianza radicale, spari-
rebbe la nozione di liberta politica e di autogoverno. Questo princi-
pio, che andava contro le visioni tradizionali di differenza di nascita,
di potere economico o di credenze religiose, é stato il motore per sca-
tenare una fede umana che divento la bandiera rivoluzionaria. Secon-
do Belloc, e stato Rousseau a far diventare generale questo principio,
che deriva piu originariamente da una visione cristiana dell uomo. La
centralita che ha nel pensiero di Belloc questo principio politico spie-
ga che il nostro autore sia da un lato favorevole alla monarchia di Lui-
gi X1V e dall’altro alla Rivoluzione Francese. In ambedue i casi si sot-
tolinea lI'uguaglianza radicale degli uomini. La Rivoluzione si spiega
in parte per I'allontanamento della monarchia francese dagli interessi
popolari: il regno di Luigi XV e stato nefasto per la corona, che rap-
presentava sempre di meno la nazione. Con Luigi XVI e soprattutto
con le velleita di Maria Antonietta, I'istituzione monarchica appariva
agli occhi dei francesi come una istituzione ormai priva di senso.
L’'uguaglianza della monarchia non decadente e quella teorica della
Rivoluzione si oppongono al regime oligarchico inglese, che istituzio-
nalizza la disuguaglianza fondandosi su criteri economici: questo sara
uno dei bersagli preferiti di Belloc.

Belloc analizza I'opera politica di Rousseau e sostiene che il
suo stile letterario si € rivelato adatto per comunicare con efficacia
le proprie idee. Belloc condivide I'impostazione generale del gine-
vrino, persino in un punto che é stato oggetto di molte critiche:
I'opposizione alla rappresentanza parlamentare. Il nostro autore
approfitta di questa opportunita letteraria per criticare il sistema
parlamentare inglese, che fa finta di essere rappresentante del po-
polo gquando in realta € un metodo oligarchico per conservare il
suo potere elitario. Anche se Belloc critica il capitolo rousseauiano
dedicato alla religione civile, sottolinea che Rousseau & uno dei po-
chi nella sua epoca che si rende conto della necessita della religio-
ne — in particolare della credenza in un Dio trascendente e
nellimmortalita dell’anima — per organizzare giustamente la so-
cieta politica.

Il capitolo piu interessante per lo scopo del presente studio ¢
I'ultimo, quello dedicato al rapporto tra Chiesa e Rivoluzione. Bel-
loc entra in polemica con coloro che sostengono che Chiesa Cattoli-
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ca e Nuovo Regime non si possono conciliare. Da un punto di vista
storico, logico e teologico non c’e, o non ci dovrebbe essere alcun
antagonismo9. In realta, sono le circostanze della Chiesa francese di
quel periodo che possono spiegare la violenta persecuzione antireli-
giosa portata avanti dai rivoluzionari. Belloc considera che nel
XVII1I secolo la Chiesa Cattolica in Francia stava attraversando un
periodo di decadenza, di mancanza di fede e di poca testimonianza
evangelica. Belloc vede la causa di questa situazione nel rapporto
troppo stretto tra potere politico e Chiesa Cattolica durante YAn-
cien Regime, che fece si che la soprannaturalita della Chiesa sparisse
dietro la sua manifestazione di istituzione temporale al servizio della
monarchia assoluta. | fatti sono spiegabili anche per la necessita
della monarchia di creare una unita religiosa, dopo le guerre di reli-
gione, ma questo fu realizzato a discapito dell’essenza religiosa della
Chiesa. Cosi, nel XVIII secolo troviamo una immensa organizzazio-
ne istituzionale con grande potere economico, ma carente di fervore
religioso.

Al contempo, Belloc sottolinea lI'importanza della presenza di
un nucleo di protestanti francesi all'interno del regno, che sebbene
si fossero formalmente uniformati con i cattolici, non avevano perso
pero la loro formazione calvinista. Questo gruppo ebbe un grande
influsso nell’ambito dell’economia e della cultura, e sara I’'ambiente
dove prosperera il razionalismo illuminista del Secolo dei Lumi.
Molti dei rivoluzionari avevano questo background ideologico, che
spiega in parte le incomprensioni rispetto alla Chiesa Cattolica. Se-
condo Belloc, la scomparsa della Chiesa Cattolica in un futuro im-
mediato era per loro un dato acquisito. La Costituzione Civile del
Clero era un tentativo di chiarire la funzione della Chiesa all'interno
del Nuovo Regime: la Chiesa Cattolica dovrebbe diventare aperta-
mente una istituzione civile, sotto i poteri repubblicani, in- modo
analogo alla situazione della Chiesa nell’Antico Regime, ma senza
beni e senza alcuna dipendenza da Roma.

Belloc considera che la persecuzione scatenata contro la Chie-
sa, una volta che parte della gerarchia ecclesiastica e del popolo fe-
dele si era ribellato alla suddetta costituzione, fu salutare per elevare

9Cfr. idem, pp. 218-219.
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la morale dei cattolici e per infervorare le anime. La ribellione, pur-
troppo, coincise con il sorgere di pericoli bellici provenienti dalle
monarchie europee e fu facile identificare la Chiesa con I'alleata del
potere straniero antirepubblicano.

I11. Diagnosi della crisi culturale

Una volta studiata nei tratti piu salienti la sua visione della sto-
ria, dobbiamo adesso occuparci della diagnosi che Belloc fa della cri-
si culturale della Modernita. E un tema presente in quasi tutte le sue
opere. Anzi, si potrebbe affermare che il fine ultimo dell’intera pro-
duzione letteraria di Belloc & quello di contribuire a risolvere la sud-
detta crisi, presentando qualche via di uscita. Ma per risolvere un
problema & necessario prima analizzarlo, e Belloc dedica centinaia di
pagine a questo lavoro di analisi. Per amore di chiarezza, abbiamo
scelto quattro opere importanti, nelle quali il nostro autore mostra
con calma le manifestazioni della crisi culturale a lui contemporanea.
Sono opere scritte tra gli anni 1920 e 1939, cioé nel periodo tra le
due guerre mondiali, quando la crisi si fa cosciente. Il primo saggio ¢
quello gia noto al lettore, Europe and the Faith (1920); poi presente-
remo I'opera piu importante dell’apologetica bellochiana, Survivals
and New Arrivals (1929), per concludere con due libri della decade
del 30, The Crisis of Our Civilization (1937) e The Great Heresies
(1938).

1. Europe and the Faith

Il panorama culturale nel 1920 in gran parte dell’Europa é de-
solante. Tra le conseguenze di trecento anni di protestantesimo, Bel-
loc elenca: a) il progresso delle scienze fisiche e delle conoscenze di-
mostrabili e misurabili delle cose; b) la comparsa del Capitalismo,
cioé la struttura economica caratterizzata dalla proprieta dei mezzi
di produzione concentrate nelle mani di pochi, e la sopraffazione di
una minoranza su molti; c) la corruzione del principio di autorita,
identificato con la sola forza; d) I'espandersi dello scetticismo, che
arriva a mettere in questione ogni istituzione umana e ogni forma di
conoscenza, e) e da ultimo, come riassunto delle anteriori conse-
guenze, c’é un diffondersi della disperazione.
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Belloc considera che il primo prodotto della Riforma e stato
I'isolamento dell’anima umana: mancano le basi che forniscono
I’esperienza comune, le certezze pubbliche, la volonta generale. Iso-
lamento dell'anima significa infelicita. Il rompersi di una struttura
sociale stabile, fondata su certezze comuni, apre la porta all'utilizzo
della forza: il progresso scientifico, messo fuori da un contesto stabi-
le, diventa energia caoticamente liberata che puo finire in un disa-
stro. La mancanza di una religione istituzionalizzata nella Chiesa
rende possibili nuovi culti— giacché I’'anima umana non puo abita-
re nel vuoto — il nazionalismo, concepito come un auto-culto reli-
gioso occupa il posto lasciato vuoto dalla Chiesa. La pretesa di au-
tofondazione della ragione arriva alla fine nella negazione universale
di ogni istituzione e di ogni postulato.

Belloc afferma che ci sono tre forme attraverso le quali gli uo-
mini possono cogliere la verita: la scienza, che si fonda sulla dimo-
strazione e che nega la verita del contrario; I'opinione, che si fonda
sulla probabilita e che ammette la possibile verita del contrario; e la
fede, che ammette verita non dimostrate e che nega la possibile ve-
rita del contrario. La Modernita soltanto ammette le verita scientifi-
camente dimostrate, e non resta spazio né per la fede né per I'opi-
nione. Ma e tragico comprovare che il progresso delle scienze fisiche
non ha portato alla felicita umana: ha fatto soltanto crescere la sua
miseria. Tl progresso nell’'utilizzo di- strumenti & una cosa naturale
per gli uomini. Se l'unita dell’Europa fosse stata preservata, questo
progresso si sarebbe verificato ugualmente, ma la scienza avrebbe
potuto contare su di un quadro di riferimento esistenziale che po-
trebbe indirizzare le sue finalita vero la felicitd umana. Con la perdi-
ta delle certezze, la scienza si trova senza bussola. Paradossalmente,
lo scetticismo filosofico mette a repentaglio I'autorita della scienza.
Ma poiché non si pu0 vivere senza un’autorita che garantisca le ve-
rita, molti uomini si lasciano guidare da una autorita esterna non de-
bitamente fondata: I'autoritd dell’opinione pubblica e delle parole
stampate dei giornali.

Il nostro autore termina il suo libro con una critica mordace al
Capitalismo, manifestazione economica dell’isolamento dell’anima e
propone, come soluzione ai problemi sociali, la societa contadina,
dove c’¢ una proprieta privata diffusa e un uso comune degli stru-
menti di produzione. Questa visione sociale sara il germe del distri-
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buzionismo, dottrina politica ispirata alla Dottrina sociale della
Chiesa e sostenuta da Belloc e Chesterton

Ma la soluzione piu radicale ai problemi europei ¢ il ritorno
all'unita che offre la fede cattolica: «Europe will return to the Faith,
or she will perish. The Faith is Europe. And Europe is the Faith» u.

2. Survivals and New Arrivals

Forse l'opera apologetica piu sistematica di Belloc & questa.
Scritta nel 1929, ebbe diverse riedizioni. Lo schema della sua argo-
mentazione é trasparente: la storia della Chiesa € — anche se non solo
— una storia di lotte dottrinali. Nella sua vita, il cristianesimo ha do-
vuto difendersi dagli attacchi dottrinali e dalle conseguenze esistenzia-
li delle dottrine anticristiane. Lo storico anglo-francese si dedica ad
analizzare le dottrine moderne che si oppongono alla Chiesa Cattolica,
iniziando con quelle del XIX secolo, e che quando scrive il libro sono
solo survivals, cioé correnti culturali che sopravvivono ma con poca
forza. Di seguito, Belloc presenta le forze culturali contemporanee op-
poste alla Chiesa Cattolica nel terzo decennio del XX secolo, per con-
tinuare con la descrizione delle forze anticattoliche che diventeranno
le principali sfide per la Chiesa del futuro: i cosiddetti new arrivals. 1l
nostro autore finisce questo libro aprendo una speranza per la Chiesa:
il panorama culturale contemporaneo presenta una grande opportu-
nita per la ricristianizzazione della civilta europea.

Le analisi di Belloc si aprono con I'affermazione che nel mondo
occidentale ci sono due culture, quella di origine cattolica e quella di
origine protestante. Quest'ultima ha esteso la sua influenza quasi
dappertutto anche se c’é un certo risveglio nel mondo cattolico. Bel-
loc awvisa il lettore che la maggioranza delle analisi che sviluppera
sono state fatte tenendo conto della situazione culturale del mondo
anglosassone, e in particolare di quello inglese.10 11

10 Su questo argomento Bclloc ha scritto diversi libri e articoli Tra di essi cfr. An Exa-
mination ofSocialism, Catholic Truth Society, London 1908; The Servile State, T.N. Foulis,
London & Edinburgh 1912; An Essay on the Restauration oj Properly, The Distributist Lea-
gue, London 1936. Le visioni economiche e sociali di Belloc ispirarono un curioso esperi-
mento sociale di ritorno al passato che si concretizzo nella Ditchling Common, comunita au-
tosufficiente organizzata da Eric Gill e sostenuta moralmente dal domenicano Vincent Mc-
Nabb. Belloc apprezzo l'iniziativa, ma la considero troppo estremista.

11 Europe and the Faith, cit., p. 33 1.
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a) Survivals

Quali sono i survivals che presenta Belloc? Prima di tutto, cio
che chiama The Biblical attack, cioé la bibliolatria dei protestanti. Se-
condo Belloc, quando la Riforma Protestante negd Yautorita della
Chiesa, I'autorita della Sacra Scrittura prese il suo posto. Sin dall'ini-
zio della Chiesa Cattolica, i cristiani amarono con riverenza I'auto-
rita della Bibbia e considerarono i suoi libri come ispirati da Dio. Ma
al contempo, si considerd sempre che I'autorita della Chiesa — cioé
la gerarchia — doveva interpretare autorevolmente i libri sacri. |
protestanti diedero il massimo valore alla lettera della Bibbia, rifiu-
tando l'autorita ecclesiastica e la tradizione. Negarono, di conse-
guenza, tutte le cose che non apparivano in modo esplicito nella Sa-

cra Scrittura — la parola Messa non appare, dunque deve essere
cancellata dal vocabolario cristiano; il culto delle immagini neanche
Vi appare; ecc. —. Questo letteralismo protestante fu la vera causa

delle dispute dottrinali tra scienza e religione. Le scoperte del cano-
nico polacco Copernico furono rifiutate nelle universita tedesche lu-
terane per il fatto di essere opposte alla letteralita della Bibbia. Bel-
loc considera che persino il giudizio ecclesiastico contro Galileo ¢
stato causato da un fenomeno di riflesso del letteralismo protestante.
La controversia decimononica sull’evoluzionismo e la religione & un
fenomeno tipicamente inglese, dove per religione si intende il culto
letterale della Bibbia. Oggi, segnala Belloc, questo survival &€ quasi
morente, e non ha forza contro la Chiesa Cattolica, ma rende un cat-
tivo servizio alla causa della religione, giacché continua ad essere
presente nella stampa inglese, che identifica la religione con il lette-
ralismo protestante opposto al progresso scientifico.

Il secondo survival é il materialismo. Belloc usa tutta la sua iro-
nia britannica per onorare il vecchio materialismo esplicito, che nega
ogni causa che non sia materiale, e che & sul punto di scomparire. 1l
materialismo & una fede in cid che si vede e che impedisce di andare
oltre. Gode di sincerita e semplicita. La moda culturale del momen-
to (1929) & parlare di volonta di potenza, volonta di pace, desiderio
di vivere una vita piena. Ma per questo ci vuole un’anima, e percio il
materialismo non ¢ piu di moda, almeno quello esplicito. Belloc ren-
de onore all’onesta di molti materialisti convinti, compagni della sua
giovinezza, che ormai sono sempre di meno, che corrono il pericolo
di scomparire dalla scena culturale contemporanea.
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The “Wealth and Power’ Argument ¢ il terzo survival. A diffe-
renza del letteralismo biblico e del materialismo, che sono quasi fos-
sili, questo superstite gode ancora di relativa buona salute, e la Chie-
sa Cattolica deve trattare con esso. L’argomento consiste nell’affer-
mare la superiorita della cultura protestante su quella cattolica, per-
ché le nazioni che appartengono a quest’ultima sono in decadenza di
ricchezza e di potere rispetto alle nazioni protestanti. Belloc dice
che, anche supponendo vera tale asserzione, essa logicamente non
regge perché e irrilevante e perché non stabilisce un rapporto tra
causa ed effetto. Inoltre, Belloc nega che I'affermazione sia vera: la
causa finale di una religione o di una filosofia non é fare ricchi e po-
tenti gli uomini, ma farli felici, cioé, aiutarli al compimento esisten-
ziale itofulfil their being). Inoltre, se si crede allimmortalita dell’ani-
ma — come credono tutti i cristiani — é assurdo considerare come
prova di verita di una religione i suoi effetti temporali. L’argomento
e irrilevante persino per quelli che non credono all'immortalita
dell’'anima, perché non ¢ stato mai provato che ricchezza e potere
producano una felicita temporale. Anzi, quando si pongono i fini
esistenziali nei valori materiali si crea una societa che puo dare I'im-
pressione di progredire, ma che produce grosse ingiustizie: le citta
industriali producono una grande ricchezza, ma che si distribuisce in
forma non equa, creando una massa di bisognosi e di mezzi-schiavi.

Da un punto di vista meno teorico, pero, I’'argomento sembra
avere piu forza: le nazioni protestanti sono cresciute in potere e ric-
chezza, e sembra che abbiano piu virtu civiche dei paesi cattolici.
L'Inghilterra ha avuto nel XIX secolo una crescita economica spetta-
colare, la Prussia ha sconfitto le cattoliche Francia ed Austria, e gli
Stati Uniti si stanno configurando come prima potenza mondiale. La
miseria materiale dell’'lrlanda e la decadenza continua della Spagna
sin dal XVI secolo sembrano dimostrare la validita dell’argomento.
La potenza economica e lI'importanza politica della Francia si deve
alla scristianizzazione dei gruppi dirigenti, mentre I'apparizione di
una nuova potenza europea, I'ltalia, € dovuta al gruppo massonico e
liberale anticattolico che vinse sul Papato. Questa ¢ la visione prote-
stante degli ultimi secoli della storia occidentale. Che dice Belloc al
riguardo? Innanzitutto, il nostro autore scopre in questa visione del-
la storia un’autosufficienza esagerata, originatasi nella tradizione del
“popolo eletto”: sembra essere un dovere patriottico considerasi su-
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periori. Questo spirito rende difficile apprezzare le ricchezze che ci
sono altrove e nelle quali il proprio popolo non eccelle. Ad esempio,
il governo prussiano ¢ il piu ordinato di Europa, ma ha I'architettura
piu brutta; il servizio postale ¢ molto efficace, ma il cibo &€ immangia-
bile. Lo spirito di superiorita fara si che il servizio postale sia consi-
derato come un indicatore di civiltd, mentre la qualitd del cibo non
c’entrerebbe nulla con la civilta. Inoltre, la storia scritta dai prote-
stanti € una storia nazionalista, che ha come scopo la gloria della pa-
tria: tutti gli eventi si interpretano nel senso piu favorevole agli inte-
ressi nazionali. Ma I’'argomento bellochiano piu concludente ¢ legato
all’analisi della storia universale: c’é un flusso secolare tra potere ma-
teriale e convinzioni religiose. La superiorita protestante ¢ un fatto
che si manifesta chiaramente solo nel secolo XIX. Nel XVII secolo
fino agli ultimi anni del XVIII, il predominio materiale era cattolico.
Questo non prova nulla a favore della verita di una o di un’altra fe-
de: I'lslam ha avuto una lunga superiorita nelle arti e nella forza mili-
tare rispetto all’Occidente cristiano durante secoli, ma guesto non e
un argomento a favore della verita della fede mussulmana. Belloc ve-
de un certo risorgimento cattolico in Europa, sia culturale che eco-
nomico, ma sostiene fermamente essere irrilevante la prova della ric-
chezza e del potere per rafforzare o indebolire una fede religiosa.

Il quarto survival & I’'argomento storico, che consiste nel tentare
di provare che alcune pretese della Chiesa Cattolica rispetto ad alcu-
ni fatti storici non sono valide, perché la storia scientifica prova la lo-
ro falsita. Ad esempio, I’'argomento storico proverebbe che la fede
nell’Eucaristia, nella Santissima Trinita, nell’autorita di san Pietro so-
no in realta credenze sorte nel Medioevo, e che non sono elementi
originali dell'autentico cristianesimo. La forza di queste argomenta-
zioni storiche si basano sul fatto reale che durante il Medioevo ci so-
no state molte reliquie false, molte devozioni superstiziose e storie
inventate. Ma l'attacco anticristiano fece si che si creasse una menta-
lita storica all'interno e all’esterno della Chiesa, che dimostra la stori-
cita delle principali verita cristiane: tentando di attaccare la Chiesa a
partire dall’accessorio, si rafforzo I'essenziale, come avenne con il
potere del Papa dopo la dimostrazione della falsita della donazione
di Costantino.

L’ultimo survival, quello piu potente, viene denominato da Bel-
loc the Scientific Negation. Si tratta di una mentalita scientista molto
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presente nel XIX secolo anglo-francese, che riduce I'ambito della
conoscenza vera al mondo del misurabile. L'ideologia scientista vede
un universo perfettamente strutturato dalla legge della causalita fisi-
co-chimica: I'atteggiamento scientista nega ogni possibilita di mira-
coli e condanna in blocco la rivelazione cristiana. Gli scientisti dan-
no per dimostrazioni indiscutibili le mere ipotesi di lavoro e tentano
di accantonare le realtd non misurabili in un angolo irrazionale e
prescientifico. Anche se nel momento in cui scrive questo libro Bel-
loc considera che lo scientismo abbia ancora forza, pensa che il suo
impatto sulle mentalita stia diminuendo a causa del riduzionismo
gnoseologico che contiene, e per le continue riformulazioni delle
ipotesi scientifiche.

b) The Main Opposition

Una volta presentati i survivals, il nostro autore compie un’ana-
lisi della situazione contemporanea: The Main Opposition — la gran-
de opposizione alla Chiesa Cattolica — si concretizza negli anni '20
in tre correnti culturali, che sono il nazionalismo, I'anticlericalismo e
la cosiddetta Modem Mind. Lungo la storia, le diverse Main Opposi-
tions hanno mostrato una grande fiducia in se stesse, e consideraro-
no vinta la partita. In realta, tutte le opposizioni sono state sconfitte.
Nel momento in cui scrive questo libro, Belloc vede questa stessa fi-
ducia nelle tre correnti culturali appena menzionate, ma nota anche
che ci sono differenze tra il momento attuale e il passato. Oggi non
ci troviamo di fronte ad un corpo dottrinale chiaro che si oppone al-
la Rivelazione, ma si tratta piuttosto di movimenti culturali vaghi,
modi di pensare che influiscono sulle mentalita. In passato ci sono
state anche queste mentalitd contrarie alla dottrina cattolica, ma era-
no le conseguenze di un corpo dottrinale ben stabilito: la mentalita
puritana inglese ¢ la conseguenza della dottrina calvinista. Oggi, the
Main Opposition appare in molti casi avvolta nell’ambiguita.

La prima corrente culturale contemporanea che Belloc analizza
e il nazionalismo, che viene nettamente distinto dal patriottismo.
Quest'ultimo e una virtu naturale che ci lega alla propria nazione e
tradizione culturale, che & necessaria per mantenere unita una comu-
nita. 1l nazionalismo, invece, € ima religione sostitutiva, che fa della
nazione un fine a se stesso. Si tratta di un processo di assolutizzazione
di una realta terrena, che ha caratteristiche di culto religioso che ten-
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de a sostituire la funzione sociale della religione trascendente. Il na-
zionalismo si oppone alla Chiesa perché é contrario alla Sua universa-
lita, ma soprattutto perché pretende di portare avanti compiti che
corrispondono alla Chiesa, quali la difesa della morale e I’educazione.
La morale nazionalista permette tutto se giova alla gloria nazionale;
I'educazione nazionalista ideologizza la geografia e la storia. Il nazio-
nalismo, inoltre, & pericoloso in quanto provoca sentimenti molto for-
ti, slegati dalla razionalita. Belloc, che scrive il libro in un periodo di
forte nazionalismo, che la pace di Versailles rafforzo, prevede il decli-
no di questa ideologia politica in un futuro vicino. Ci sono tre forze
universalistiche che prevarranno sul particolarismo nazionalista: la
Chiesa Cattolica, la finanza internazionale e il comuniSmo.
L’anticlericalismo € la seconda corrente culturale che fa parte
della Main Opposition. In questo caso, il fenomeno esiste prevalente-
mente nell’ambito della cultura cattolica, ed &€ molto difficile a spie-
garsi nel mondo a maggioranza protestante. Cos’e I'anticlericalismo?
Belloc distingue due significati: uno piu blando, che consiste in una
reazione contro I'intromissione della Gerarchia ecclesiastica in ambiti
prettamente civili e laici. In questo senso, I'anticlericalismo € una pro-
testa contro una ingiustizia. San Luigi potrebbe essere un anticlerica-
le quando vietd ai sacerdoti di impossessarsi dei beni degli scomuni-
cati, o gli irlandesi che negarono I'autorita della Chiesa su fatti mera-
mente politici. Il detto irlandese “We will take our religionfrom Rome
but our Politics from Home” é anticlericale in questo primo senso.
Persino le proteste contro gli abusi degli ecclesiastici prima della
Riforma fanno parte di questo anticlericalismo, che nel secolo XVI si
dimostro pericoloso e provoco la catastrofe della divisione della Cri-
stianitd. Ma I'anticlericalismo odierno consiste nel non riconoscere la
Chiesa come unica istanza autorevole in materia di morale e di educa-
zione, e quindi nel non riconoscere la necessita che le leggi debbano
essere leggi cattoliche. Il problema, secondo Belloc, &€ molto serio: si
tratta di un contrasto netto tra lo Stato Neutrale e la Chiesa. Molti
cattolici sono anticlericali in questo secondo senso: pensano che non
si puo pretendere di stabilire leggi cattoliche dove ci sono molti che
non sono cattolici. Ma non si rendono conto che I'unica morale vali-
da, che puod rendere felici gli uomini, ¢ quella cattolica. Belloc affer-
ma I'impossibilita esistenziale della neutralita dello Stato: se si inse-
gna una dottrina morale che non sia cattolica, deve essere necessaria-
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mente anticattolica. Questo avviene soprattutto nell’ambito scolasti-
co, dove i bambini ricevono un’educazione pretesamente neutra,
pero il veicolo per trasmettere molti elementi ideologici ¢ anticattoli-
co. La presunta neutralita dello Stato ha soppresso gli ordini religiosi,
e tratta la Chiesa Cattolica come una mera corporazione privata. La
neutralita dello Stato € in realta una dottrina non neutrale, piena di
pregiudizi contro la Chiesa. Belloc individua nella massoneria una
delle forze anticlericali piu efficaci nel mondo cattolico. La lotta tra
anticlericalismo e Chiesa ha il suo punto piu strategico in Francia, do-
ve da anni si sta sviluppando una battaglia dottrinale. Dal risultato di
questa lotta dipendera una parte importante del destino del’'umanita,
perché la Francia occupa un posto centrale di leadership culturale.

La terza corrente culturale facente parte della Main Opposition,
ritenuta dal nostro autore la pit importante, ha il nome generico di
the “Modern Mind”. Belloc la mette sempre tra virgolette, perché si
rende conto che il nome € poco specifico e perché ci sono tante per-
sone che non partecipano a questa impostazione del pensiero. A dif-
ferenza dell'anticlericalismo, presente soprattutto nell’ambito catto-
lico, the “Modem Mind” ha una presenza molto estesa sia nella cultu-
ra protestante che in quella cattolica. Difficile da definire, Belloc la
descrive nel modo seguente: «E lo spirito che dice, quando sente
una affermazione o una ipotesi che non entra nella sua limitata espe-
rienza, che tale affermazione o ipotesi deve essere falsa. E lo spirito
specialmente inclinato a dare per acquisita la falsita di una idea poco
familiare se tale idea & conosciuta per il fatto di essere stata familiare
nel passato. E lo spirito che confonde lo sviluppo nella complessita
con la crescita del bene e il succedersi del tempo con un processo di
miglioramento. E lo spirito che chiama, come autorita ultima, qual-
siasi cosa che ¢é stata detta per ultimo su un argomento: “l’ultima au-
torita”. E lo spirito che ha perso familiarita con la forma logica e che
€ troppo supina per la ragione. E lo spirito che vive dalla cattiva
scienza e dalla peggiore storia di terza mano. E lo spirito, non del
popolino o degli intellettuali, ma dei mezzo-educati» 12. Gli elementi
piu caratteristici della “Modem Mind” sono I'orgoglio di considerare
la propria conoscenza come qualcosa di assoluto e sufficiente; I'igno-
ranza delle idee e delle scoperte del passato e la pigrizia intellettuale

12 Survivals and New Arrivals, Sheed and Ward, London 1939, 3" ed., p. 188.
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che impedisce di esaminare i propri asserti e di apprezzare le impli-
cazioni dei propri asserti. The “Modern Mind” accetta ciecamente
un’autorita non fondata sulla ragione, ma sulla Moda, sulla Stampa e
sulla Ripetizione. Questa corrente culturale, identificata con la su-
perficialita e con la stupidita, urta contro la Chiesa Cattolica perché
impedisce di apprezzare il soprannaturale e perché indebolisce an-
che la ragione. La fede ha bisogno di una ragione forte, non di una
ragione che segua le ultime opinioni e che si rinchiuda nell’ambito
ristretto della propria esperienza. Belloc analizza le origini intellet-
tuali della “Modem Mind": ci sono molti elementi della Scientific Ne-
gation, ma che appaiono in una forma declassata e volgarizzata. E
possibile trovare anche I'influsso dei Razionalisti Scettici, degli Enci-
clopedisti, del Monismo e del Panteismo tedeschi. Ma le radici piu
profonde di questa corrente culturale sono la falsa applicazione di
metodi meccanici a sfere dell’esistenza umana non suscettibili di mi-
surazione fisica, e la tendenza filosofica moderna di esaltazione
delluomo al centro dell’'universo, come avviene con la Religione
dell’'Umanita di Comte. Poiché the “Modem Mind” é in balia delle
opinioni e presenta profonde lacune di conoscenza, non pud mai
mantenere una opinione: in definitiva, manca di primi principi filo-
sofici saldi. Belloc conclude la descrizione di quest’ultima corrente
culturale opposta alla Chiesa Cattolica analizzando i due strumenti
di diffusione delle sue vaghe idee: la scuola elementare pubblica e la
stampa popolare.

c) New arrivals

Belloc guarda al futuro, e vede nel presente i semi che cresce-
ranno e che costituiranno le principali sfide per la Chiesa Cattolica.
Lo storico anglo-francese riassume questo insieme di elementi in una
parola: neopaganesimo. The new arrivals si oppongono alla Chiesa
Cattolica non nella dottrina — come capitava nei casi precedente-
mente studiati— ma nella morale (anche se bisogna tener conto che
la morale deriva da una dottrina e almeno indirettamente tutti i con-
flitti umani sono conflitti dottrinali). Queste nuove correnti culturali
parlano un nuovo linguaggio, a differenza dei survivals e della Main
Opposition, che ancora conservano parte dell’eredita cristiana. In
realta, the new arrivals sono una forma nuova di paganesimo. Il paga-
nesimo antico si identifica in senso ampio con la religione naturale



556 Annales theologici 14 (2000)

non corretta o non completata dalla ragione. Questa religione natura-
le, o se si vuole, la coscienza, si pone dei problemi esistenziali seri: chi
siamo, cosa ci aspetta dopo la morte, ecc. Gli uomini hanno un senso
naturale della bellezza, della giustizia, della morale. Il paganesimo,
non conoscendo il dogma del peccato originale, pensava che I'uomo
guidato dalla mera natura, era well balanced e che era possibile creare
una societa buona e giusta sulla terra. Tuttavia, il paganesimo finisce
in disperazione, perché non tiene conto che la mera natura non esiste:
«Paganism despairs. Man turned loose finds himself an exile. He
grows desperate, and his desperation breeds monstrous things»13,

Ma il neopaganesimo differisce dagli antichi: il paganesimo
classico entrava in decadenza e disperava. Questo neopaganesimo,
invece, & nato malatticcio e stanco. Conosce il dogma del peccato
originale, ma non lo accetta: il neopaganesimo & una apostasia che
nega che ci sia bene e male e che degrada tutto quanto tocca. Il vec-
chio paganesimo finiva nella disperazione, il nuovo si fonda su di es-
sa. La mancanza di una ragione forte c la manifestazione della dispe-
razione intellettuale; la degradazione dell’arte, di una disperazione
estetica; la dissoluzione della morale, di una disperazione etica. Ri-
spetto a questo ultimo campo, Belloc presta particolare attenzione
all’ambito della famiglia: la facilita e la frequenza del divorzio ¢ una
prova di come una societa una volta cristiana tenda verso il paganesi-
mo. Il nostro autore prevede che questo neopaganesimo occidentale
— che noi preferiamo chiamare nichilismo — si alleera con i vecchi
paganesimi non occidentali dell’Asia e dell’Africa, dato che tutti i
paganesimi coincidono nel considerare I'uomo come autosufficiente
e negano l'esistenza di una Autorita divina che agisce attraverso una
Rivelazione. Belloc non concorda con chi pensa che I'apertura alle
culture non cristiane sia una cosa buona: &€ una cosa cattiva, perché
implica un disprezzo per la tradizione cristiana.

Questo neopaganesimo potra sfociare in una sorta di nuova re-
ligione, spiritualista, superficiale, e persino spiritista. Un altro pano-
rama prospettato da Belloc ¢ il rafforzarsi della minaccia mussulma-
na. Sono possibilita che Belloc traccia a grandi linee soltanto, ma che
sono diventate abbastanza reali con I'avvento della New Age e con il
fondamentalismo islamico.

13 1dem, p. 233.
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Belloc termina questo libro con un’analisi delle possibilita della
Chiesa Cattolica nel crocevia culturale del XX secolo. Il panorama
culturale contemporaneo offre una grande opportunita: il paganesi-
mo non ¢ capace di rispondere alle problematiche esistenziali piu
profonde. Coloro che hanno la chiave per rispondere si trovano in
una situazione molto vantaggiosa. In definitiva, Belloc considera che
la Chiesa Cattolica & I'unica istanza possibile per fornire di senso un
mondo nichilista e disperato. Percio, la sfida per la Chiesa contem-
poranea é far conoscere cos’¢e la fede in realta. La cultura contempo-
ranea ha una visione distorta della fede cattolica, ed € compito dei
cattolici istruire i loro contemporanei sull’autentico contenuto della
Rivelazione. Oltre I'aspetto intellettuale, c’¢ un aspetto morale: la ca-
duta della Cristianita nel paganesimo deve provocare una reazione
da parte di coloro che vogliono preservare la nostra eredita cultura-
le. La cultura laica che prometteva nel XIX secolo liberta e demo-
crazia ¢ fallita miserevolmente; il nazionalismo ha portato solo guer-
ra e distruzione. C’¢ un vuoto che bisogna colmare e questo vuoto ¢
un’opportunita per la fede. Belloc intravede i segni di un risveglio
cattolico, soprattutto nell’lambito di alcuni intellettuali. Mostra an-
che la speranza di una futura societa ricristianizzata, «perché malgra-
do I'epoca in cui vivo, non posso credere che I'umana ragione per-
dera permanentemente il suo potere. La fede si fonda sulla ragione,
e dappertutto la ragione fuori della fede declina»l4.

L'ultima profezia di Belloc e quasi apocalittica: «<Se mi chiedo-
no quale segno possiamo vedere che mostri il progresso della fede,
io risponderei con una parola che il mondo moderno ha dimentica-
to: persecuzione. Quando essa sara un’altra volta al lavoro, sara il
mattino»15.

3. The Crisis of Our Civilization16

Pubblicato nel 1937, quest’opera ¢ il frutto delle lezioni pro-
nunciate da Belloc all’Universita di Fordham (New York). La prima
parte presenta un’analisi storica della Cristianita, dove I’'autore riba-
disce i concetti gia enunciati in opere precedenti, fondamentalmente

14 Idem, p. 288.
15 Ibidem.
16 The Crisis of Our Civilization, Cassell and Co. Ltd, London 1937.
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in Europe and the Faith. La seconda parte, invece, presenta delle no-
vitd: Belloc intraprende un’analisi delle conseguenze economiche
della Riforma Protestante. Con la scomparsa dell’efficacia della mo-
rale cattolica in vaste zone dell’Europa, le attivita economiche diven-
tarono un fine a se stesse. Il Capitalismo e la conseguente apparizio-
ne di un proletariato indigente sono le cause dell’attuale crisi della
nostra civilta. La proprieta privata, che sorge da una visione cattolica
della vita sociale, perse il suo carattere relativo e divenne un diritto
assoluto. L’accumulazione del capitale nelle mani di pochi, la rivalu-
tazione morale dell’'usura, la crescente importanza che acquistano le
macchine e lo sviluppo delle comunicazioni fecero si che I'ordine so-
ciale medioevale, fondato sullo status sociale e le corporazioni, che
proteggevano i piu deboli di fronte ai potenti, scomparisse.

Parallelamente, il diffondersi delle ingiustizie sociali nella so-
cieta capitalista fece sorgere alcune correnti filosofiche e sociali, tra
cui la piu importante € il ComuniSmo, che si presenta agli occhi di
Belloc come I'Anticristo. Il nostro autore & convinto che la Cristia-
nita e arrivata ad un momento decisivo: Capitalismo e ComuniSmo
hanno in comune un presupposto materialista. L’unica via di scampo
per I'attuale crisi € la restaurazione di una societa fondata su una fi-
losofia cattolica. Le proposte concrete per la realizzazione sono un
cambiamento radicale nella politica delle tasse, la decentralizzazione
della proprieta privata, il controllo dei monopoli e la ricomparsa
dell’'organizzazione sociale attorno alle corporazioni. In definitiva,
Belloc propone un ritorno alle strutture economico-sociali che, se-
condo la sua particolare interpretazione storica, erano gli assi por-
tanti del Medioevo.

Belloc e convinto che il mero cambiamento di strutture non e
sufficiente: il punto decisivo ¢ la conversione dei cuori. Bisogna pre-
sentare le verita cattoliche affinché si chiariscano i malintesi della
Modernita rispetto alla fede. Per fare questo, € importante I'utilizzo
della stampa: attraverso libri e riviste si puo fare un lavoro di propa-
ganda della fede. In questo ambito riveste particolare importanza
I'interpretazione della storia europea, che se fatta scientificamente
potrebbe dimostrare la falsita dell'opposizione tra sviluppo sociale e
fede cattolica e tra scienza positiva e rivelazione cristiana.
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4, The Great Heresies

Un'altra opera molto popolare di Belloc &€ The Great
Heresies |', pubblicata nel 1938, un anno prima dello scoppio della
Seconda Guerra Mondiale. Nelle pagine di quest'opera, il lettore
puo trovare un rapido riassunto delle principali eresie della storia:
I’Arianesimo, I'lslam, il manicheismo degli albigesi, la Riforma Pro-
testante e quello che Belloc definisce the modem phase, vale a dire la
cultura secolarizzata contemporanea. Coerentemente con I'afferma-
zione di Europe and the Faith — The Faith is Europe. And Europe is
the Faith —, I'anglo-francese considera di vitale importanza lo stu-
dio delle eresie, giacché la fede ortodossa ha avuto sempre come
compagna di strada qualche eresia. Essendo la fede cattolica I’agente
della storia europea, € imprescindibile un’analisi delle derivazioni
eterodosse della fede.

Belloc definisce I'eresia come una dislocazione di un sistema
completo e autofondato, causata dairintroduzione di una novita che
nega qualche parte essenziale del sistema. Sistema completo significa
un tutto coerente, dove le parti si sostengono tra di loro. L'eresia
non e negare completamente il sistema: essa vive all'interno del siste-
ma, distruggendolo in parte, ma lasciando un gran settore della
struttura in piedi. Questa ¢ la forza delle eresie: sopravvivono grazie
alla parte di veritd che contengono.

Per quanto riguarda il sistema completo di credenze che € la
dottrina cristiana, quando si nega una parte del sistema si possono
mantenere per qualche tempo le apparenze di continuita, ma dopo
un breve periodo si evidenziera che il cristianesimo senza una parte
non é piu cristianesimo. Poiché la fede cattolica non é solo un affare
di coscienza ma influisce radicalmente nella vita degli individui e
della societa, I'eresia diventa un oggetto fondamentale di studio sto-
rico. Ogni societa ha una visione ultima della vita, che ha un caratte-
re religioso. Quando si tenta di cambiare questo fondo religioso si
produce non solo una trasformazione teologica ma anche una tra-
sformazione sociale. Belloc fa I'esempio della negazione dellimmor-
talita dell’anima. Questa verita — che I'anima é immortale — & una
parte della dottrina cristiana. Se si nega, I'atteggiamento esistenziale

i7T/:e Great Heresies, Sheed and WOFd, London 1938.
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degli individui e della societa cambiera necessariamente. Si puo con-
tinuare a credere nella Trinita e nella Divinita del Verbo Incarnato,
ma il cristiano che non ammette una vita eterna non ¢ piu cristiano, e
si comportera in modo diverso da quelli che hanno conservato l'inte-
grita della fede.

Forse, questa consapevolezza dell'influsso delle eresie nella vita
vissuta delle nazioni e il maggior pregio di questo libro. Belloc studia
le grandi eresie non da un punto di vista teologico — anche se forni-
sce gli elementi dottrinali imprescindibili —, ma da una prospettiva
storico-sociale. Non faremo qui un riassunto del libro. Vogliamo sol-
tanto mettere in rilievo i punti piu originali, per abbordare dopo
I’'analisi dell’'ultimo capitolo, dedicato alla crisi della cultura della
Modernita.

Belloc pensa che le eresie hanno tentato di rompere il principio
di autorita e di unita di una istituzione che si autoproclama l'unica
istanza autorevole in materia di fede e di morale, la Chiesa Cattolica.
Secondo il nostro autore, ci sono stati cinque principali campagne
per arrivare a questo scopo. Prima di tutto, il tentativo ariano, che é
una semplificazione e razionalizzazione del cristianesimo e che va
contro il mistero dell'lncarnazione, negando la piena divinita di Cri-
sto. L'attacco mussulmano é di una natura diversa: tenta di distrug-
gere la Chiesa dall’'esterno, mediante invasioni violente. Anche qui ci
troviamo di fronte ad una semplificazione del dogma cristiano. Il
terzo attacco e quello degli albigesi, che si ispirano al manicheismo
antico. Piu che di dottrina, si tratta di un problema morale, derivan-
te dalla credenza manichea che la materia é cattiva. Gli albigesi e al-
tre eresie spiritualiste del Basso medioevo agirono come un cancro
all'interno del corpo della Chiesa, che fini per essere estirpato. Per
quanto riguarda il quarto movimento, il Protestantesimo, si tratta di
un attacco contro I'unita della Chiesa. Per Belloc non c¢’é una dottri-
na chiave che dia luce ad un supposto corpo dottrinale protestante:
un protestante puo affermare la Presenza Reale del Signore nell’Eu-
caristia e il potere consacratorio del sacerdote; un altro pud negare
quelle verita, ma ambedue i protestanti sono protestanti perché d’ac-
cordo nel concepire la Chiesa non come una unita visibile e definibi-
le, e nel non riconoscere che c'é una autorita centrale infallibile:
ognuno puo scegliere il proprio corpo dottrinale. La negazione
dell’'unita come qualcosa voluta dall’ordine divino ¢ la caratteristica
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principale del temperamento protestante. Il quinto movimento é the
modem attack, a cui ci riferiremo piu dettagliatamente nelle pagine
successive.

Uno degli elementi piu originali dell’analisi di Belloc e la consi-
derazione dell’eresia come qualcosa di chic o di snob. Questo fatto si
manifesta soprattutto nelPArianesimo: a partire dal IV secolo il cat-
tolicesimo diventa sempre piu popolare, e discostarsi dalla fede orto-
dossa significava avere un tocco di distinzione. L’Arianesimo si diffu-
se nell'ufficialita dell’esercito romano, ormai germanizzato. Percio,
parte importante delle classi dirigenti dei nuovi regni germanici fu-
rono ariane, mettendo in grave pericolo I'unita della Chiesa. Oltre a
questo elemento di distinzione sociale, Belloc sottolinea I'importan-
za del fattore economico come buon propulsore dell’energia eretica.
Un caso emblematico ¢ la politica fiscale dei mussulmani, favorevole
ai fedeli di Allah; un altro fattore & I'ambizione degli squires inglesi e
dei signori tedeschi nell’arrichirsi con i beni della Chiesa in Inghil-
terra e nell'lmpero Tedesco durante il XV1 secolo.

Prima di analizzare I'’eresia moderna, vorrei riferirmi ad un
punto che considero di grande originalita: I’analisi dell'lslam non co-
me una nuova religione, ma come una eresia cristiana. Islam significa
“accettazione” della dottrina morale predicata da Maometto. Questa
dottrina € una semplificazione (oversemplification) delle verita cri-
stiane. Non si tratta di un mero paganesimo: Maometto, anche se na-
to pagano, prende dal mondo cattolico le principali idee della sua
dottrina: I'unita e I'onnipotenza di Dio, la Sua natura personale, la
Sua Bonta, I'Eternita, la Provvidenza. Sono anche cattoliche le dot-
trine della creazione di tutte le cose e la loro conservazione in Dio,
I'esistenza degli angeli e dei demoni e, da un punto di vista piu an-
tropologico, I'immortalita dell’anima e la responsabilita delle azioni
umane, a cui si collega intimamente I'esistenza della vita eterna, dove
si premieranno le buone azioni e si castigheranno le cattive. Il profe-
ta predico tutte queste dottrine con un grande entusiasmo tra i paga-
ni del deserto. L’eresia mussulmana si radica nella negazione dei
principali misteri della fede cattolica: la Trinita e I'Incarnazione.
Maometto semplifica estremamente la dottrina, ma conserva lo sche-
ma cattolico di fondo. L’'Islam pu0 dare I'impressione di una nuova
religione, perché cresciuta all’'esterno del mondo cattolico, ma I'in-
flusso primordiale ¢ cristiano: I'impostazione generale dellTslam del-
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le origini era molto piu vicina a quella cristiana che a quella delle re-
ligioni pagane del deserto di Arabia.

Belloc descrive il processo di crescita dell'lslam e mette di rilie-
vo la superioritd materiale dei mussulmani rispetto alla Cristianita
medioevale. Nella sua trattazione si evince che il pericolo mussulma-
no si avverti in Europa fino al XVII secolo. Nelle centurie successi-
ve, I'Occidente riusci a superare I'lslam nella forza militare e nei
progressi scientifici. Quando scrive questo libro, Belloc contempla
un panorama socio-politico molto diverso da quello del Medioevo o
dei primi secoli della Modernita: i principali territori mussulmani si
trovano sotto il dominio anglo-francese e il divario materiale sembra
sempre piu grande a favore dell’Occidente. Comunque, Belloc so-
stiene che le forze morali dell'lslam non si sono indebolite e profe-
tizza per il futuro un risorgimento della capacita materiale e bellica
degli adoratori di Allah.

L’ultimo capitolo del libro ¢ dedicato all’analisi della fase mo-
derna del movimento eretico. Belloc distingue I'attacco moderno al-
la fede dalle eresie precedenti: adesso ci troviamo di fronte ad un
tentativo di negazione assoluta della fede. Si tratta di un confronto
totale tra le forze anti-cristiane e la Chiesa Cattolica. E in questo
confronto si gioca la sopravvivenza o la distruzione della Chiesa stes-
sa. Belloc tiene a precisare che gli attacchi non sono contro la Cri-
stianita, intendendo per essa un insieme di principi cristiani non le-
gati ad una istituzione. No, gli attacchi sono contro la Chiesa Cattoli-
ca: non & mai esistita una religione chiamata Cristianita, ma c'é sem-
pre stata da una parte la Chiesa e dall’altra le varie eresie che hanno
tentato di distruggere la sua autorita e la sua unita. Belloc considera
in fondo al suo cuore che il nome migliore per definire questo attac-
co moderno alla fede ¢ I'Anticristo. Non lo fa, perché per il momen-
to puo sembrare esagerato. Comunque, il problema non & di nomi
ma di capire che da una parte ci sono coloro che vogliono conserva-
re la morale, la tradizione e I'autorita della Chiesa, e dall’altra coloro
che vogliono distruggerla.

Lo storico anglo-francese individua nel materialismo e nella su-
perstizione la natura specifica della modernita anticristiana. E mate-
rialista, perché considera nella sua filosofia soltanto cause materiali.
Ma poiché I'uomo non pud vivere con una interpretazione esclusiva-
mente materialista della vita, I'attacco moderno cade in superstizio-
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ni, cioé in fedi meramente umane che sostituiscono la Rivelazione
Divina. Tutti i rappresentanti dell'ideologia anticristiana coincidono
nella negazione della possibilita della Rivelazione Divina. Essendo
atea, la modernita anticristiana ¢ indifferente alla verita. Dio é la Ve-
ritd: se si nega Dio si arriva allo scetticismo che nega la possibilita di
stabilire verita definitive. In questa ideologia si affermano solo dei
postulati non dimostrati, e non si ha paura delle contraddizioni. La
negazione di Dio porta con sé anche la perdita dell’arte e della mora-
le, perché Dio ¢é Bellezza e Bonta.

La crisi attuale e I'ultimo frutto acerbo della Riforma: si e inizia-
to col distruggere I'unita e col negare I'esistenza di un’autorita centra-
le e si é arrivati all'affermazione dell’autosufficienza dell'uomo e alla
creazione di idoli da venerarsi come dei. Belloc considera che due di
questi idoli sono la razza e la nazione, che danno origine a culti pseu-
do-religiosi che negano la giustizia e il retto ordine delle cose. Percio,
I'essenza dell'attacco moderno alla fede € I'ateismo, anche se questo
non ¢ il piu delle volte predicato apertamente. Questo ateismo ha co-
me manifestazioni pidl importanti la concezione delluomo come un
essere autosufficiente, la preghiera come una autosuggestione e Dio
come un essere immaginario: un fantasma e non una Realta.

Quali sono, secondo il nostro autore, i frutti di questa ideolo-
gia? Nell’'ambito sociale, la ricomparsa della schiavitu, che ha due
forme istituzionali: la schiavitd di Stato nel sistema comunista e la
schiavitu delle corporazioni private e degli individui nel sistema ca-
pitalista. Belloc sostiene che c’é una liason tra la scomparsa della fe-
de e la riapparizione della schiavitu, istituzione che era stata abolita
grazie all'influsso del Cristianesimo.

Nell’ambito morale, il principale frutto dell’attacco moderno
contro la fede ¢ la crudelta. C’é stata sempre crudelta nella storia
dell’'umanita, ma adesso c’é una crudelta originaria, nativa, che fa
parte essenziale dell’ideologia anti-cristiana. Di fronte ai massacri
della Rivoluzione Russa e della Guerra Civile Spagnola, regna una
grande indifferenza e un disprezzo tacito per la giustizia. Non va di-
menticato che Belloc scrive quest’opera I’'anno precedente la Secon-
da Guerra Mondiale, e non si erano ancora viste tutte le conseguen-
ze di questa crudelta moderna.

Nell’ambito intellettuale & gia iniziato un attacco contro la ra-
gione stessa. L’'argomentazione classica € stata sostituita dalle affer-
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mazioni reiterate; frasi come “Nessuno & stato convinto ancora da
un’argomentazione”, o “nulla si pud provare”, o “questo puo andar
bene nella logica, ma nella pratica &€ una cosa molto differente” ma-
nifestano un crescente disprezzo per I'uso dell'intelligenza. Questo &
tragico per la fede, giacché ragione e fede sono legate intimamente.
La fede segnala i limiti alla ragione — i misteri superano la capacita
della nostra intelligenza —, ma lascia la ragione sovrana negli ambiti
che appartengono alla propria sfera. Quando la ragione cade, cade
con lei anche la fede e la morale: una ragione debole non puo soste-
nere nessuna convinzione morale. Nell’ambito politico, I'assenza di
ragione fa si che I'autorita si fondi sulla forza.

Questo ¢ il cupo panorama della cultura propria dell'ideologia
anticristiana. Cosa ci si puo aspettare dal futuro? Belloc adotta una
posizione di sano realismo soprannaturale. Ormai i cattolici sono
una minoranza, e le forze dell’attacco contro la fede sembrano pre-
valere. Analizzando la crescita e la decadenza di altre civilta, si po-
trebbe arrivare alla conclusione che la nostra civilta non é piu cri-
stiana, che ormai si & perso il “tono” cristiano. 1l futuro sembra pre-
sentarsi come un futuro pagano, con una nuova e repulsiva forma di
paganesimo. Ma a questa visione realista meramente umana, biso-
gna aggiungere altri dati che fornisce la storia e che la fede rinforza.
L’attacco mussulmano é stato in diversi momenti della storia sul
punto di distruggere la Cristianitad. Le invasioni e scorrerie dei mus-
sulmani dal mezzogiorno, dei mongoli dall’est e dei vichinghi dal
nord rappresentarono un momento terribile per i cristiani. Persino
il razionalismo del XVl secolo & stata una sfida per la Chiesa. Ma
la Chiesa & uscita sempre vittoriosa, dopo una forte reazione degli
uomini di fede. Anche adesso la reazione ci sara. Anzi, sempre ci
sara, perché la Chiesa Cattolica ha una forza nativa, originaria, che
la fa rinascere continuamente. Questa forza non € meramente uma-
na, ma divina.

Belloc, prima di finire questo libro, che apre una porta di spe-
ranza, fa una considerazione molto interessante: la battaglia tra la
Chiesa Cattolica e le forze ideologiche anticristiane é chiara. Ci sono
due posizioni ben marcate, e non c’é spazio per I'ambiguita. Il fatto
che ci siano due campi distinti favorisce la comprensione del mo-
mento culturale cruciale che I'umanita attraversa e a decidere in qua-
le campo il singolo uomo preferisce arruolarsi.
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IV. Critica

Hilaire Belloc &€ uno scrittore contro-corrente e politically un-
correct. Con la prospettiva che offrono gli anni, si pud fare una criti-
ca serena della sua opera, mettendo in risalto sia i pregi che i difetti.
Perché non c'é dubbio che pregi e difetti sono in essa rappresentati.

E stato detto molte volte che Belloc € uno scrittore dispersivo,
che tratta argomenti troppo ampi e che manca di profondita. Gli ¢
stato rimproverato anche la mancanza di citazioni e di riferimenti
piu specifici a persone e istituzioni. Sembra che Belloc parli troppo
vagamente. Questo, per quanto riguarda lo stile delle sue opere sto-
riche e apologetiche. Rispetto alle sue idee, egli é stato accussato di
essere antisemita e profascista, di essere intollerante e antidemocrati-
co. D'altra parte, ci sono humerosifans di Belloc, c’é una associazio-
ne di studi bellochiani e ci sono persino tre pagine web dedicate alla
sua opera.

Personalmente, ritengo che bisogna analizzare Belloc nella pro-
spettiva della sua epoca: la prima meta del XX secolo in una Inghil-
terra che declina e che soffre non solo materialmente, ma anche mo-
ralmente. Belloc partecipa attivamente alla vita britannica, e tenta di
offrire soluzioni alla crisi della societa, che non & meramente circo-
stanziale, ma universale e che ha radici lontane nel tempo. Inoltre, il
cattolico Belloc appartiene ad una Chiesa che non conta ancora sul
magistero del Concilio Vaticano Il, che avrebbe forse fatto cambiare
alcuni dei suoi punti di vista.

Condivido con Belloc I'analisi delle cause della crisi della cultu-
ra della Modernita: dopo la Riforma Protestante si inizia un processo
di secolarizzazione che assolutizza il relativo, aprendo spazi per le
ideologie del XIX secolo, che sono in realta religioni sostitutive. Il
crollo della fede ideologica nel progresso dopo la Grande Guerra
apre un periodo di tendenze nichiliste che sfocia nella disperazione
individuale e sociale. Condivido anche alcune delle soluzioni propo-
ste: la ricristianizzazione della societd, la necessita di annunciare il
Vangelo superando le false interpretazioni di un settore della cultura
contemporanea, le possibilita reali della fede come fornitrice di sen-
so in un mondo dove non si hanno risposte alle domande fondamen-
tali dell'esistenza umana. Belloc, alle volte, avanza idee che divente-
ranno poi argomenti centrali del dibattito culturale contemporaneo:
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in particolare, i riferimenti alla necessita di una ragione forte per
fondare la fede e i pericoli di una cultura del pensiero debole sono di
una attualita indiscutibile. Lo stesso si potrebbe dire delle sue analisi
sull’'lslam e sul rapporto con il mondo occidentale.

Gli elementi sinora elencati sono pregi. E vero che si trovano in
mezzo ad un’opera caotica e dispersiva, ma penso che la causa di
questa dispersivita e caoticita sia I'’esuberanza di uno spirito come
quello di Belloc. Comungue, la dispersivita si puo ricondurre facil-
mente alla sua cosmovisione, gia delineata nelle prime pagine di que-
sto articolo.

Belloc & un pensatore cattolico, ma al contempo ha alcune idee
che oserei denominare non cattoliche ma clericali. Intendo in queste
pagine per clericalismo la non-distinzione tra I'ordine naturale e I'or-
dine soprannaturale, il non-rispetto per la legittima autonomia delle
realta temporali. Questo clericalismo bellochiano si manifesta nelle
sue descrizioni della Cristianita medioevale. Mancano purtroppo in
questi quadri alcune ombre che considero indispensabili per presen-
tare il Medioevo in modo completo: la confusione tra I'ordine natu-
rale e quello soprannaturale, e tra il potere politico e il potere spiri-
tuale non appaiono da nessuna parte, ad eccezione di un riferimento
fugace alla teoria medioevale che considerava che il titolo di pro-
prieta fosse lo stato di grazia, teoria che Belloc considera eretica.
Porto un altro esempio: Belloc ha troppa fiducia nelle “strutture”
cattoliche, senza sottolineare abbastanza la necessita della vita vissu-
ta dei cattolici come fermento per cristianizzare la societa. Le inter-
pretazioni della storia europea tra il XVI1 e il XVIII secolo, a partire
da una supposta politica cattolica degli Asburgo sembra troppo sem-
plice e lineare, anche se qualche volta Belloc spiega che c’erano inte-
ressi materiali ed economici preminenti. Non vogliamo insistere su
guesta critica, perché bisogna fare giustizia al nostro autore, e qua e
la si trovano nella sua immensa opera affermazioni sfumate. Voglia-
mo soltanto mettere in evidenza la tendenza bellochiana a sottolinea-
re I'esistenza di potenze cattoliche, di societa cattoliche, di politiche
cattoliche, piuttosto che di persone che vivono con tutte le loro con-
seguenze la propria fede. Per concludere con questo paragrafo criti-
co, penso che in Belloc manchi un approfondimento teorico sul rap-
porto tra ordine naturale e soprannaturale. Le critiche all’anticlerica-
lismo in quanto corrente della Main Opposition in Survivals and New
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Arrivals desta perplessita: le leggi in una societa devono essere catto-
liche o devono semplicemente rispettare il diritto naturale? Quali so-
no i diritti politici dei non cattolici in una societa retta soltanto da
leggi cattoliche? IS. Condivido I’affermazione di Belloc che la neutra-
lita dello Stato non sia neutrale, ma l'alternativa non ¢ tra uno Stato
agnostico e uno confessionalmente cattolico, ma tra uno Stato che ri-
spetta e promuove la dignita della persona umana — tutti siamo im-
magini di Dio non solo per grazia, ma per natura — e un altro che
calpesta questa dignita. Se Belloc avesse letto la Gaudium et Spes e la
Dignitatis Rumarne forse avrebbe ricevuto piu luce per offrire una
soluzione convincente al problema dello Stato neutrale agnostico.

L’ultima critica che rivolgero a Belloc ¢ il suo etnocentrismo:
Belloc e europocentrico e francocentrico. L’autore anglo-francese ha
poca capacita di scoprire le ricchezze che si trovano in altre culture
non occidentali e non cristiane, che sono quei semi del Verbo di cui
parlava san Giustino, che preparano I'annuncio della Parola salvifi-
ca, che non ¢ europea, ma cristiana, cioe cattolica, universale.

Belloc rimane uno dei grandi autori cattolici inglesi di questo
secolo. Il suo tentativo intellettuale é pieno di sincerita e di rettitudi-
ne di intenzione. Amo sempre la Chiesa e si sforzo di servirla facen-
do del suo meglio. Sorvoliamo su alcune accuse rivoltegli, che si pos-
sono capire tenendo conto delle circostanze storiche — mi riferisco
al suo supposto antisemitismo e profascismo —, che sono gia state
smontate da penne piu abili della mia. Anche se si tratta di un’opera
datata, alcuni elementi di analisi e qualche proposta di azione conti-
nuano ad essere utili per capire aspetti della crisi della cultura con-
temporanea e le sue possibili soluzioni.

Bibliografia di base: D. Woodruff (ed.), For Belloc: Essays in Honour of his
72nd Birthday, London 1942; R. Hamilton, Belloc: An Introduction to his Spi-
rit and Work, London 1947; F. Wihelmsen, Hilaire Belloc: No Alienated Man.
A Study in Christian Integration, New York 1953; E. Jebb and R. Jebb, Testi-
mony ofHilaire Belloc, London 1955;J. B. Morton, Hilaire Belloc, A Memoir,
New York 1955; R. Speaight, The Life of Hilaire Belloc, London 1957; E.

18 Paradossalmente, Belloc ha visto chiaro che il problema tra Rivoluzione Francese e
Chiesa Cattolica non era principalmente politico ma religioso, e che la forma repubblicana
di governo non aveva nulla contro la fede.
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Pujals, Hilaire Bellocy el Estado Servil, Madrid 1982; M. Markel, Hilaire Bel-
loc, Boston 1982; A. Mackey. Hilaire Belloc and His Critics, conferenza data
alia Seattle Pacific University nel 1990, versione elettronica
www.angelfire.com/va/belloc,].P. McCarthy, Hilaire Belloc: Edwardian Radi-
cal, New York 1978; A.N. Wilson, Hilaire Belloc, New York 1984; J.P. Mc-
Carthy, Hilaire Belloc in the Late 1930s: Prophet Against Revolution, in “In-
tercollegiate Studies Institut Review”, Seattle, Spring 1992; J.J. Mulloy, Hilai-
re Belloc's View of History, in “The Dawson Newsletter”, Fayetteville (AR),
Summer 1994, pp. 2-3; J. Pearce, Litterary Converts, London 1999.
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RECENSIONI

J. Belda PLANS, La Escitela de Salamanca, Biblioteca de Autores Cristia-
nos, Salamanca 2000, pp. 997.

Existe una vasta bibliografia sobre distintos aspectos de la llamada Escuela
de Salamanca. Autores corno Francisco de Vitoria, Domingo de Soto, Melchor
Cano o Domingo Bafiez han recibido la atencién de numcrosos teologos, filoso-
fo« e historiadores. Sin embargo, se ecliaba en falta una monografia de conjunto,
que presentara de forma organica Loda la problematica salmantina. EI mayor me-
rito de Juan Belda Plans, quien desde hace casi treinta anos se ha dedicado a in-
vestigar sobre esta importante escuela teoldgica del siglo XVI, es precisamente
ofrecer al lector una imagen completa y coherente de la Escuela, presentando sus
antecedentes, sus principales desarrollos especulativos, sus representantes mas
conspicuos y su proyeccion. En casi mil paginas, Belda Plans va dibujando con
trazos seguros, basado en un conocimiento excelente de las fuentes y de la bi-
bliografia, las caracterfsticas intelectuales de la Escuela, a la vez que inserta esos
trazos en un analisis muy cuidado del contexto histérico europeo, espanol y sal-
mantino.

Aunque toda la obra presenta un nivel de investigacién encomiable, y Bel-
da Plans llega en cada capitolo a conclusiones bien fundadas, considero que los
capitulos mas originales, que aportan una contribucién definitiva para el conoci-
miento de la Escuela, son los capitulos 2 {La Escuela de Salamanca. Haa'a una no-
tion critica) y 3 ( Tomismo y Jiumanismo en la Escuela de Salamanca). AUi, el au-
tor consigue ilegar a una definicion de la Escuela de Salamanca, estableciendo
ademas unas condiciones necesarias para que un determinado autor pueda consi-
dcrarse adscrito a dicha Escuela. Contribucién fundamental, pues el concepto
mismo de “Escuela de Salamanca” ha sido utilizarlo de forma muy vaga por la
historiografia. Belda Plans subraya el caracter teologico de la Escuela, su unidad
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local (la Facilitaci de Teologia de la Universidad de Salamanca) y temporal. Se
puede estar o no de acuerdo con los criterios establecidos por Belda Plans, pero
el historiador de la teologia y de las ideas puede estar agradecido ante esta pro-
puesta que aporta gran claridad para un analisis de la Escuela.

Veamos corno define Belda Plans a la Escuela de Salamanca, quiénes son
segun él sus integrantes y cuales son los criterios de adscripcion a ella. La Es-
cuela de Salamanca es «un movimiento estrictamente teolodgico del siglo XVI,
que se propone corno objetivo primordial la renovacion y la modernizacion de
la Teologia, integrado por un grupo amplio de tres generaciones de tedlogos,
catedréticos y profesores de la Facultad de Teologia de Salamanca, todos los
cuales consideran a Francisco de Vitoria corno el artifice principal del movi-
miento y siguen los cauces de renovacién teologica abiertos por él, hasta prin-
cipios del siglo XVII» (p. 157). Cronologicamente, la Escuela de Salamanca va
desde el inicio del magisterio salmantino de Francisco de Vitoria (1526) hasta
la muerte de Domingo Bahez (1604). Los miembros de la Escuela de Salaman-
ca son los Grandes Maestros que ocupan durante el periodo de tiempo antes
sehalado las catedras de Prima y de Visperas de la universidad castellana, y los
Maestros Menores, que ocuparon catedras de menor importancia. En los
Grandes Maestros se cumplen todas las caracteristicas propias de un miembro
de la Escuela, es decir unidad espacio-temporal, unidad de principios y méto-
dos (espiritu), filiacion vitoriana, continuidad doctrinal y legado intelectual co-
mmi. Respecto a los Maestros Menores, no todos los titulares de las llamadas
catedrillas pertenecen a la Escuela de Salamanca. Segun Belda Plans, solo per-
tenecen a la Escuela los que manifiestan una vinculacion con el espiritu de Vi-
toria, «cuya manifestacién clave seria que practicaron en sus Catedras Menores
la innovacion vitoriana, introducida en Salamanca, de explicar la Suma de San-
to Tomas corno guia de los estudios universitarios, en lugar del autor propio de
su catedra: Escoto, Gabriel o Durando»; ademas, para formar parte de la Es-
cuela, es necesario una permanencia duradera y estable corno profesores en Sa-
lamanca (p. 163).

La primera generacion de la Escuela de Salamanca estaria integrada por
los fundadores o pioneros, es decir los maestros Francisco de Vitoriay Domingo
de Soto. Forman parte de la segunda generacion los discipulos directos de los
dos primeros maestros: Melchor Cano, Mancio de Corpus Christi, Juan Gii de
Nava, Pedro de Sotomayor, y Juan de la Pena, todos ellos catedraticos de Prima
o de Visperas, a los que habria que anadir los sustitutos de los fundadores, que
también fueron discipulos suyos: Vicente Barron, Diego de Chaves, Domingo de
las Cuevas y Ambrosio Salazar. La tercera generacion estaria constituida por los
discipulos de Cano y de Mancio: los catedraticos de Prima o de Visperas Juan de
Guevara, Bartolome de Medinay Domingo Béanez, y los profesores de las Céte-
dras Menores: Juan Gallo, Luis de Leon, Juan Vicente de Astorga, Domingo de
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Guzman, Alfonso de Luna, Pedro de Ledesma, Pedro de Herrera, Pedro de Ara-
gon, Alfonso de Mendoza, Juan Marquez, Agustin Antolinez y Pedro de Uceda.
Surgen asi, siguiendo los criterios establecidos por Belda Plans, una lista de 26
tedlogos pertenecientes a la Escitela de Salamanca strido sensu. La mayoria son
miembros de la Orden de Predicadores, con una buena presencia de agustinos y
algun sacerdote secular.

Belda Plans distingue, siguiendo criterios cualitativos, un ciclo de autorida-
des en el interior de la Escuela, formado por los fundadores y los disdpulos mas
intimos, y cuyas obras forman el bagaje teologico mas importante de la Escuela.
El autor se refiere frecuentemente a los tres Grandes Maestros, Vitoria, Domingo
de Soto y Cano, pero entre las autoridades también incluye a Mancio de Corpus
Christi y con una cierta duda a Sotomayor. Las dos primeras generaciones de
maestros salmantinos forman parte de la Primera Escuela de Salamanca, mien-
tras que la tercera generacion se identificarla con la Segunda Escuela de Sala-
manca, la cual, aun contando con figuras de la talk de un Domingo Banez, no
tiene la novedad y alcances teoldgicos de la Primera Escuela.

Belda Plans establece algunas notas caracteristicas de la Escuela de Sala-
manca, aplicables a su totalidad, pero con mas intensidad a la Primera Escuela.
Son las siguientes: 1) critica de la Escolastica decadente, de la cual se eliminali
cuestiones inutiles y se echa en falta una base biblica mas solida; 2) busqueda de
la verdad por si misma, sin servilismos respecto a hingun autor; 3) continuidad
con la gran tradieiéon teoldgica medieval; 4) tomismo amplio y abicrto, que con-
sidera a Santo Tomas una guia a la que habitualmente hay que seguir, pero con
libertad de espiritu; 5) preocupacién por la metodologia teologica, que llegara a
su punto culminante con la sistematizacion del De locis theologicis de Melchor
Cano; 6) cultivo amplio de las fuentes teoldgicas, con un sentido historico-criti-
co cuidado; 7) buen estilo literario; 8) atencion a la orientacion pastoral y practi-
ca de la teologia, dando particular importancia a la problematica contempora-
nea en todo los que se refiere al hombre y a la cultura de su tiempo; 9) metodo
pedagogico y de ensenanza homogéneo, a través sobre todo del uso de la Suma
Teologica de Santo Tomas; 10) transmision dinamica de un legado intelectual de
profesor a profesor en las distinLas cétedras; y 11) eclesialidad de la teologia, la
cual no es un saber meramente erudito sino un servicio a la Fe comun de la Igle-
sia y al entero Pueblo de Dios. Todas estas caracteristicas podrian resumirse en
dos, las indicadas por el Papa Juan Pablo Il en su visita a Salamanca en 1982: fi-
delidad y creatividad, es decir continuidad dinamica en la tradieién, que hace
avanzar la ciencia teologica, poniéndola al servicio de la Iglesia en las circuns-
tancias historicas concretas de una coyuntura de cambio entre el Medioevo y la
Modernidad.

Segun Belda Plans, en la ultima etapa de la Escuela de Salamanca hay una
pérdida de originalidad creativa y de libertad de investigacion: se pasaria de un
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tomismo abierto a otro Corrado; ademas, habria una especie de “cayetanismo teo-
l0gico”, manifestado en la preponderancia de la especulacion filosofica y metafi-
sica sobre la reologia positiva; por ultimo, en la Segunda Escuela reina un clima
de antagonismo y de controversia entre las distintas 6rdenes religiosas, que no
contribuyo al desarrollo especulativo.

El capitulo tercero aborda la problematica del tomismo y del humanismo
salmantinos. La Escuela de Salamanca, en cuanto fiel y creativa dentro de la tra-
dicién, presentare muchos elementos tomistas y humanistas en su elaboracion
académica. Acabamos de senalar que el tomismo de la Escuela de Salamanca cs
una de sus notas caracteristicas. Pero <[de qué tomismo se trata? Segiin Belda
Plans, aunque uno de los elementos defmitorios de la Escuela cs su tomismo, no
se puede hablar de una Escuela Tomista en sentido estricto, cs decir con el crite-
rio de Escuela teoldgica cerrada de sumision incondicional a un autor, corno eran
las escuelas teologicas bajomedioevales. El tomismo de la Escuela de Salamanca
es un tomismo abierto: Tomas de Aquino es el tedlogo de mayor autoridad, pero
no el unico Maestro. Los tedlogos de Salamanca manejan muchos otros autores,
y a veces se separati de las opiniones de Santo Tomas. Por eso se puede decir que
mas que fidelidad a un autor, en la Escuela de Salamanca predomina la biisqueda
libre y amplia de la verdad. Los de Salamanca toman de Santo Tom&s su esptritu:
su buen quehacer teologico, su método cientifico, su rigor intelectual, ademas de
muchisimos contenidos especulativos. Salamanca utilizarti la Surna Teoldgica co-
nio instrumento académico muy apreciado, y en sus comentarios los Maestros no
haran una exposicion servii del texto, sino que lo utilizaran corno falsilla para de-
sarrollar sus cursos teoldgicos.

Respecto a la actitud de la Escuela de Salamanca freme al Humanismo tan
de boga en el siglo XVI, Belda Plans sostiene que es Ecito hablar de un Huma-
nismo critico de los Maestros salmantinos. Vitoria, Soto, Cano y otros cstan
abiertos a las buenas aportaciones del Humanismo Cultural (entre otros ele-
mentos, cabe destacar la preocupacion por los problemas humanos concrctos,
que en la Escuela de Salamanca se manifestare en los andlisis de las probleméti-
cas que surgen de las mismas circunstancias histéricas, corno el descubrimiento
de America, los procesos econémicos del primer capitalismo o el avance del Is-
lam). En cambio, serdn mas prudentes respecto al Humanismo Teologico. En
concreto, los de Salamanca criticaran de esta ultima corriente su positivismo bi-
blico, su racionalismo filologico y su menosprecio a la autoridad en teologia. La
Escuela de Salamanca, con su actitud de apertura y de prudencia critica, creare
una Nueva Teologia, que supera los limites de la Teologia Escolastica y el Hu-
manismo Teologico. Para Belda Plans, esta nueva teologia «Escolasticay Huma-
nista a un riempo, purifica a la Teologia decadente anterior y consiguc una au-
tentica renovacion de la Teologia, la cual, conservando las mejores esencias me-
dievales, asume también los nuevos logros y aportaciones de la cultura humanis-
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ta moderna, dentro de un equilibrio enriquecedor que logra evitar las carencias
de una vision de la teologia demasiado simplista y empobrecida, corno es la hu-
manista» (p. 309). EIl Humanismo Salmantino tiene en Vitoria y Cano sus dos
mejores representantes. Francisco de Vitoria posee una excelente formacién hu-
manistica, recibida en las aulas parisinas, y un buen conocimiento de los autores
clasicos. A su vez, entra en contacto y conoce a los mejores humanistas de su
tiempo; domina el latin, que escribe con buen estilo literario; le preocupan los
problemas del hombre en las circunstancias histéricas concretas; maneja fuentes
positivas para su elaboracion teologica; v, por ultimo, tiene una preocupacion
metodologica que le lleva a esbozar una teoria incipiente de los loci theologici.
En Melchor Cano encontramos elementos humanistas analoges. Sin embargo,
Belda Plans subraya los aspectos criticos de Cano respecto al humanismo teolo-
gico que tiene conio principal representante a Erasmo. Melchor Cano critica de
este humanismo el esteticismo; el prurito por la novedad y el desprecio por lo
tradicional; la actitud burlesca de los humanistas respecto a la Escolastica, sin
matices que rescaten lo positivo de esa teologia; el rechazo de toda norma; el ex-
cesivo positivismo biblico y el también excesivo protagonismo de la razén espe-
culativa en teologia y, por ultimo, el desapego a la autoridad, en particular al
Magisterio pontificio y conciliar.

La obra que estamos contentando consta de tres partes. En ia primera (La
condicionalidad bistdbnda de la Escuela de Salamanca. La bistorta anterior, pp. 5-
145), Belda Plans realiza un analisis de los condicionamientos histdricos que die-
ron lugar a la Escuela de Salamanca. La situacion de crisis de la teologia medioe-
val en los siglos X1V y XV, las nuevas corrientes nominalistas y humanistas, la
historia institucional de las Facultades de Teologia espanolas son algunos de los
elementos tornados en consideracion por el autor, que sirven para encuadrar el
nacimiento de la Escuela de Salamanca. La segunda parte (La Escuela de Sala-
manca y la renovacién de la teologia, pp. 147-822) es la parte centrai del libro.
Adernas de los capitulos ya senalados, que considero los mas originales y ricos en
aportaciones importantes, Belda Plans dedica un capitulo al fundador de la Es-
cuela, Francisco de Vitoria (pp. 313-394), otro al cofundador y divulgador de la
Escuela, Domingo de Soto (pp. 399-499); dos largos capitulos a Melchor Cano,
considerado el teorizador del método teologico de la Escuela (pp. 501-750), para
acabar con un capitulo dedicarlo a los restantes tedlogos de Salamanca (pp. 751-
824). La tercera parte (Projection e infinencia histérica de la Escuela de Salaman-
ca. La historia posterior), contiene una panoramica de la influencia de la escuela
en distintos ambitos académicos a lo largo de la historia. Belda Plans rcsalta el in-
flujo salmantino en la ética de la colonizacién americanay en la moral econdomica
y mcrcantil. El libro termina con algunos apéndices documentales muy utiles
desde un punto de vista pedagogico.

Pocas veces se tiene el privilegio de contentar un libro que pensamos que,



574 Annales theologici 14 (2000)

si bien no es definitivo, pues en la investigation académica nada lo es, sera pun-
to de referencia obligado durante décadas. La Escuela de Salamanca, de Juan
Belda Plans, llena un vacio historiografico y abre pistas de investigacion para el
futuro.

M. Fazio

P. Castaneda - M. J. Cocina y Abella (Coordinadores), Iglesia y Poder
Publico. Actas del VII Simposio de Historia de la Iglesia en Espanay
America, Publicaciones Obra Social y Cultural Cajasur, Cordoba
1997, pp. 306.

En este volumen se contienen las ponencias del VVII Simposio de Historia
de la Iglesia en Espana y América organizado por la Academia Sevillana de His-
toria Eclesiastica, que preside el Dr. D. Paulino Castaneda. Es interesante el re-
corrido que hace el simposio a través de las distintas etapas de la historia, hasta
llegar a nuestros dfas. Aunque el volumen esta dividido en cuatro partes, real-
mente encontramos dos grandes divisiones: la primera se centra en la época de la
modernidacl, mientras que la segunda lo hace en el siglo XX. Asigna dos seccio-
nes al siglo XX, diferenciadas por la tematica tratada: en una la transicion espa-
nda, en la otra la cuestién de la libertad religiosa. Hacemos a continuacién un
breve repaso por las distintas intervenciones.

La primera parte lleva por titulo La Iglesia y el Poder Publico en la moder-
nidad. Paulino Castaneda (Universidad de Sevilla. Academia de Historia de Sevi-
lla) estudia El Regio Vicariato en Indias: 1493-1622. Analiza el establecimiento
del Patronato en América, fundamentalmente después de la cédula magna de
1574, asi corno los defensores de la teoria vicariai (Juan Focher y Alonso de la
Veracruz) y la praxis que siguieron los gobernantes. En definitiva, nos muestra
corno se abrié camino el Patronato en el siglo XVI y después en el siglo XVII,
tanto en Mexico corno en Peru. Saca la conclusion que en este periodo no cuajé
la teoria vicariai, sino que el poder real era suprapatronal. José Maria Diaz More-
no (ICADE. Universidad Pontificia de Comillas de Madrid) analiza la Iglesiay el
poder politico: consideracion desde el derecho publico eclesiastico. Interesante in-
tervencién en la que se ofrece una vision de conjunto de la historia del Derecho
Publico Eclesiastico, exponiendo primero los sistemas ya superados (sistema del
dualismo de potestades; la potestad directa de la Iglesia sobre el poder politico;
la potestad indirecta de la Iglesia sobre el Estado; y el sistema de separaciony de
mutuo desconocimiento). La segunda parte de la ponencia la dedica al Derecho
Publico Eclesiastico en la actualidad, resaltando la importancia del Concilio Va-
ticano 11 y la nueva eclesiologia que emana del mismo. Para finalizar refiere tres



Recensioni 313

lugares de convergencia entre la Iglesia y el poder Publico: sociologia, politica y
derecho. Manuel Martin Riego (Centro de Estudios Teolodgicos, Sevilla) se ocupa
de Regalismo y Liberalismo. Relaciones Iglesia-Estado en la Iglesia Espanola. Si-
glos XV11I-XIX. Nos acercamos ahora al estudio de las relaciones Iglesia-Estado
en dos sistemas, el regalista y el liberal, cada uno de los cuales, a su modo, impi-
dieron la legitima autonomia de la Iglesia. En el siglo XVIII, tras la guerra de su-
cesion y con la firma del concordato (1737 y 1733), se instaura de hecho en Espa-
na el sistema regalista: control por parte de la autoridad civil de las instituciones
eclesiasticas. Es bajo este modelo que se procedici a la expulsion de la Compania
de Jesus. El cambio de siglo nos depara un nuevo sistema: el regalismo deja paso
al liberalismo. Se produce una separacion de los poderes entre Iglesia y Estado.
Separacion que en los paises anglosajones sera pura, mientras que en los latinos
sera hostil. Las medidas adoptadas en Espana lo demuestran: abolicion de los
diezmos, desamortizacién, exclaustracion, legislaciones educativas.

A continuacion vienen dos intervenciones sobre el ambito americano.
Lourdes Diaz-Trechuelo (Universidad de Cordoba) estudia las Relaciones Igle-
sia-Estado en Eilipinas: Gobernadores, Audiencias y Arzobispos. En su interven-
cion, Diaz-Trechuelo narra un caso concreto de enfrentamiento entre el poder
eclesiastico y la autoridad civil: el choque de jurisdicciones con ocasion del lla-
mado Recurso «por via de fuerza»; figura juridica de origen francés, por la que
en los casos en que el juez eclesiastico denegaba la apelacién a su superior, el en-
causado podia acudir «por via de fuerza» a un tribunal civil. La autora hace una
breve defensa del Patronato Regio, echando la culpa de sus abusos mas a quienes
interpretaban las leyes, que al mismo sistema. Seguidamente Elisa Luque Alcaide
(Universidad de Navarra) se centra en El Regalismo Borbonico y las Cofradias No-
vohispanas: un debate en Guadalajara, en donde analiza un caso de regalismo in-
terventionista. Para elio se sirve del proyecto de extincién de las cofradias en
México, en los anos 1772 y 1786. Es interesante ver los argumentos que “justifi-
caban” tal intervention. Las cofradias tenian una riqueza que aplicaban para fi-
nes sociales, beneficencia, educacién, etc. Como eran propiedades de las comu-
nidades, se “justificaba” una intervention estatal. Frente a esta interpretation es-
taba la de quienes aseguraban que los bienes de las cofradias eran patrimonio
eclesiastico y por tanto de jurisdiction eclesidstica. Ademas, el obispo de Guada-
lajara defendia las cofradias porque aseguraban el culto y la subsistencia de las
parroquias rurales. En este caso, las autoridades civiles veian en la autonomia de
gue gozaba el clero en el manejo de las cofradia ima usurpation de las competen-
cias del Estado. El estudio siguiente es de José Carlos Martin de la Hoz (Acade-
mia de Historia Eclesiastica): Iglesia - Estado: la esclavitud en el siglo XVI. El es-
pinoso tema de la esclavitud se inicia con un repaso histérico. La revolution teo-
Iogica espanola del siglo XV1 sento las bases tedricas necesarias para proceder a
su abolicion, si bien es cierto que siempre se contd con autores que la justifica-
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ban corno “un mal menor”. Al concluir su relation, Martin de la Hoz afirma que
fueron causas econémicas las que privaron a Espana de alcanzar la gloria de ha-
berse adelantado dos siglos a la abolition de la esclavitud.

Antonio Balsera (Universidad de Granada), estudia El “exilio” del Nuncio
Tiberi: un momento del conflicto entre la Santa Sede y el Estado Espanol. En este
caso el conflicto de intereses esta en el derecho de presentation que el Estado es-
panol queria mantener, alin en los territories americanos que habfan declarado
su independence. El articulo describe con detalle los avatares de las negotiatio-
ns. Pero dejando a un lado las cuestiones politicas, circunstanciales, se observa
la distinta vision del problema: el Papa Pio Vili era consciente de sus derechos,
mientras que la Corona espanola no queria ceder sus privilegios. El conflicto se
desarrollara entre los meses de mayo y junio de 1827. La solution momentanea
sera mas diplomatica que definitiva. Sélo a la muerte de Pio Vili, Gregorio XVI
publica la constitution Sollicitudo ecclesiarum: la sucesion del ministerio pastoral
debe ser independiente de las variaciones politicas. Conforme a la misma, el Pa-
pa procede a nombrar obispos para América. Para entonces (1831), el gobierno
espanol estaba empenado en otros problems internos. La Corona no cedi6 su
privilegio, pero de hecho con su silencio lo otorgd.

Seguidamente el simposio presenta un tema de tipo filosofico: Ma Socorro
Fernandez Garcia (Universidad del Pais Vasco), se ocupa de Leibniz.- Relacién
Iglesia Estado. Identidad entre la Union de las Iglesias y la Union Europea. Tras
describir las relaciones entre Leibniz y el duque Juan Federico de Hannover, asi
corno el frustrado proyecto de la union de las iglesias cristianas europeas, trunca-
do por la muerte del principe elector, expone brevemente el pensamiento de
Leibniz en esta cuestion. Para Leibniz, Europa es expresion viva del cristianismo.
Las iglesias nationales son al mismo tiempo particulares (Roma también); la uni-
versalidad de la Iglesia es proportional a su perfection. La esencia de la catolici-
dad no es estar unido externamente a Roma sino la caridad, que es la que hace
gue estemos unidos al cuerpo mistico de Cristo. Busca una sintesis entre unidad
practica y diferencias dogmaticas. En definitiva, concluye Fernandez Garcia,
Leibniz tiene una fe rational, que constituye el inicio de un proceso de seculariza-
tion, en donde todos los misterios vienen sometidos al juicio de la razén. Para
Leibniz, por encima de la autoridad divina estan los intereses de los pueblos: la
unién y la paz europea. Como ultimo estudio de la primera parte, Francisco Marti
Gilabert (Universidad Complutense. Madrid), se centra en el tema Iglesia y Esta-
do en el Reinado de Amadeo de Saboya. El breve reinado de Amadeo de Saboya
(1871-1873) esta lleno de disposiciones perjudiciales hacia la Iglesia. El autor enu-
mera y describe someramente las principales, dejando al final una salida airosa al
monarca, quien después de su renuncia al trono es absuelto por el Papa Pio IX.

La segunda parte de la obra lleva por titillo La Iglesiay Roder Publico en el
siglo XX. Como introduction, Jesus Longares (Universidad de Navarra), en una



Recensioni 571

breve intervencion, hace una relacién de las claves interpretativas del papel de la
Iglesia en los ultimos cincuenta anos de la vida de Espana. La ponencia de Anto-
nio Fontan (Presidente del Senado Constituyente. Universidad Complutense),
Politica y catdlicos espanoles en el siglo XX, es una vision historica clarificadora
de la postura del Estado de cara ala Iglesia, en las distintas etapas de nuestro si-
glo. En la primera, “La epoca de la Restauracion”, estudia corno el marco legai
(Constitution de 1876 y Concordato de 1851) definen la confesionalidad del Es-
tado; en esta época surgen brotes de choque entre revitalizacion del catolicismo y
anticlericalismo. Durante “el gobierno personal de Alfonso XTTT”, segunda etapa
senalada por el ponente, tenemos ya lina intervencion netamente anticlerical: la
ley del candado de 1910, por la que se busca reducir las Ordenes religiosas a las
“estrictamente necesarias”. La siguiente etapa, que denomina “De la Republica a
la Guerra Civil”, tiene corno punto cruciai la Constitucion de 1931, que define el
Estado Laico, en la que la Iglesia pasa a pertenecer al derecho privado, sin reco-
nocimiento publico. Tras la guerra civil se instaura el “Régimen de Franco”, que
es definido corno Estado Confesional; en este régimen se agrupan distintas fac-
ciones politicas, que lo unico que tienen en comun es ser catélicos. El ultimo pe-
riodo de Franco esta senalado por la disonancia entre la nueva mentalidad, ema-
nada del Vaticano I, y el viejo sistema de relaciones Iglesia-Estado, regulado por
el concordato de 1953.

En el articulo de Antonio Monterd Moreno (Arzobispo de Mérida-Bada-
joz), Corno vivié la Iglesia los ultimos cincuenta anos de vida de Espana, se mues-
tra la postura adoptada por la Iglesia ante el Régimen de Franco, y su evolucién.
El mismo analisis lo realizara para las posteriores etapas histéricas: la transicion y
los tres mandates socialistas. Es sugerente el recurso utilizado para expresar la
evolucioén de la postura de la Iglesia ante el Régimen franquista: pasa de un “si,
pero” a un “si, pero”. Es decir, que la balanza se va inclinando poco a poco hacia
las reticencias. El autor vera en la constitucion Gaudium et Spes del Vaticano 11
el punto que hara inclinar la balanza del “si” hacia el “pero”. Por su parte, EI P.
Rafael Ma Sanz de Diego (Universidad Pontificia Comillas. ICAI-ICADE), en su
relacion Diez pastorales polémicas del Cardenal Segura (1952), relata un momento
de tension entre las relaciones Iglesia-Estado, precisamente cuando las circuns-
tancias hacian pensar que se habia logrado un modelo ideal. En las pastorales, el
autor distingue los aspectos ocasionales y polémicos de aquellos mas doctrinales
(unidad catdlica, tolerancia y libertad de cultos).

Un tema importante de la historia de Espana de la segunda mitad del siglo
XX es la evolucidon econdmica llevada a cabo con los famosos planes de estabili-
zacion y mas tarde de desarrollo. Antonio Argandona (IESE, Universidad de
Navarra. Barcelona), en Elpapel de los «Tecndcralas» en la politicay en la econo-
mia espanola, 1957-1964, trata de explicar por un lado el proceso economico de
desarrollo, y por otro clarificar algunas cuestioncs en torno al grupo de personas
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que lo llevaron a cabo: «los tecndcratas». Estas personas eran técnicos que
irrumpieron en la politica sin estar integrados en ninguna cle las familias pollti-
cas del régimen, lo que les supuso rapidamente una fuerte oposicién. Pero el
problema esta en que estos “técnicos” lo unico que tenlan en comin es que eran
especialistas, cada uno en su ambito, pero no formaban un “grupo”. En unas in-
teresantes paginas se puede leer la campana que lanzaron en contra sus crlticos
(fundamentalmente los falangistas), as! corno la correspondiente clarificacion de
ideas realizada por el autor. Interesante es también la intervencion de Ma Teresa
Compte Grau (Universidad Pontificia Comillas. ICAI-ICADE), Los tres prime-
ros anos de «Cuadernos para el Dialogo». La lectura de estas paginas permitira al
lector contemplar la actuacion de la Democracia Cristiana Espanda, y en con-
creto de Joaquin Ruiz-Giménez, que fue el maximo exponente de Cuadernos,
defendiendo los valores de la conciliacién, el dialogo y la centralidad de la perso-
na humana corno criterio de juicio y de legitimaciéon de las instituciones politi-
cas. Cierra la segunda parte la ponencia de Manuel José Cocinay Abella (Acade-
mia de Historia Eclesiastica. Sevilla), que lleva un largo titillo: De la confesionali-
dad del Estado a la libertad religiosa. El derecho a la libertad religiosa en la doctri-
na del Concilio Vaticano Ily en el vigente ordenamientojuridico espanol. Especial
referenda a sus limites. El autor trata de ver la relacién entre la declaracion Dig-
nitatis humanae y la constituciéon espanola de 1976 sobre el concepto de libertad
religiosa. El artlculo 16 de la Constitucion espanola en su punto primero define
la libertad religiosa, siguiendo el sistema proclamado por la Declaraciéon Conci-
liar. Cocina senala a continuacion los limites de esta libertad, asignados en la
Constitucion: se encuentran en el ejercicio, en sus manifestaciones, nunca en el
fuero interno de la persona. También en este punto coinciden los dos documen-
tos, pues la Dignitatis humanae hablara del limite con los términos de “justo or-
den publico”.

Las dos ultimas partes del simposio se ocupan de la Iglesia y el poder pu-
blico en la Transicion espanola, y de la Iglesia y la libertad religiosa. Para desa-
rrollar estas cuestiones se cuenta con dos personalidades muy autorizadas: Adol-
fo Suarez (Ex-Presidente del Gobierno de Espana) y Mons. Crescencio Sepe (Se-
cretano de la Congregacion para el Clero). En su conferencia, el Presidente del
Gobierno durante la transicion refiere en primera persona el mutuo entendi-
miento con la Iglesia para llegar a los Acuerdos del 3 de enero de 1979. Desde el
primer momento recibié el aliento del Papa Pablo VI (acompana al texto de la
relacion una carta que le dirige el Romano Pontefice de fecha 2 de septiembre de
1977). La descripcion del itinerario hasta la llegada del acuerdo es de sumo inte-
rés, pues se analizan las negociaciones que hubo de mantener con la Iglesia, por
un lado, y con los restantes partidos politicos, por el otro. El resultado es un tex-
to que resuelve la cuestion Iglesia-Estado, que tantos problemas habla creado en
Espana durante los dos ultimos siglos. Mons. Crescenzio Sepe cierra esta obra
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colectiva con su conferencia Actividad international de la Santa Sede en el Campo
de la Libertad Religiosa. Comienza haciendo una breve sintesis histérica de la
evolucion del respeto a la conciencia de la persona en la sociedad politica, desde
la coronacidn del primer emperador hasta nuestra epoca, resaltando el cambio
de rumbo operado con el magisterio de Pio XI. En el segundo punto de su inter-
vention describe el marco actual en el que se establecen las relaciones internatio-
nales, donde se debe armonizar el derecho de libertad de conciencia con los de-
rechos de la sociedad. Pone corno ejemplo el debatido punto de la libertad de re-
ligion, recogido en la Declaracién de los derechos humanos de 1948 (que reco-
noce el derecho a cambiar de religion), y la enmienda propuesta por los paises
musulmanes, ya que el Coran no permite esta posibilidad. En este contexto, afir-
ma el ponente, se debe entender la accién de la Santa Sede en los foros interna-
tionales en favor de la libertad religiosa: corno derecho a buscar la verdad y ad-
herirse a ella, por un lado; y por otro, la denuncia del hecho que esta libertad
-sancionada por tantas constituciones- no ha llegado a su total realizacion. Entre
otros motivos porque existen muchas culturas donde esta mentalidad todavia no
se ha abierto camino. Las negociaciones en los organismos intemacionales y las
distintas iniciativas con el correspondiente papel de la Santa Sede son expuestas
con viveza. En conclusion, nos encontramos delante de un conjunto de aporta-
ciones que, desde puntos de vista muy diversos, iluminan la espinosa y perma-
nente cuestion de las relaciones Iglesia-Estado.

I. Alvarez de Toledo

H. FITTE, Teologia e societa. Elementi di teologia morale sociale, Apollina-
re Studi, Roma 2000, pp. 282.

Le grandi trasformazioni economiche e sociali che stiamo vivendo pongo-
no al cristiano sempre piu domande su come vivere l'insegnamento evangelico
nella societa contemporanea. Si tratta di un campo che e proprio della dottrina
sociale della Chiesa e che trova fondamento nella Rivelazione e nella Teologia
morale.

Un recente volume di H. Fitte, professore alla Pontificia Universita della
Santa Croce di Roma, affronta questo tema di grande attualita in uno stimolante
lavoro, che indica il cammino per “vivere da cristiani nella societa contempora-

nea”.

E bene subito chiarire che, come sottolinea pill volte I'autore, la dottrina
sociale della Chiesa non ha modelli economici da suggerire, né sistemi istituzio-
nali da proporre, ma si preoccupa che le costruzioni degli uomini siano rispetto-
se delle liberta dell'individuo e della sua dimensione etica e religiosa. La visione
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orizzontale dell’'uomo si apre a quella verticale, in un rapporto fecondo tra Dio
creatore e le sue creature.

Le encicliche sociali testimoniano la sollecitudine della Chiesa nel ricondur-
re i grandi avvenimenti economici della storia dell’'ultimo secolo nell’alveo del
messaggio evangelico: la rivoluzione industriale del secolo scorso e i conflitti di-
stributivi che essa aveva generato; la crisi del sistema capitalistico alla fine degli
anni Venti; la visione cristiana dello sviluppo e della solidarieta tra i popoli della
fine degli anni Sessanta; la caduta dei sistemi collettivistici e la riaffermazione del-
la prospettiva mondiale dello sviluppo e della solidarieta dei primi anni Novanta.

E questo lo scenario entro cui si sviluppa il lavoro di H. Fitte, con una at-
tenzione particolare agli interrogativi morali che si pongono al cristiano che vive
I’era della globalizzazione e la rivoluzione delle tecnologie dell'informazione e
della comunicazione.

Nella prima parte del volume, I'autore presenta i fondamenti della dottrina
sociale della Chiesa, mentre nella seconda analizza i temi concreti dell’economia
e della societa alla luce del magistero: 'uomo e il lavoro; la persona, i beni e la
proprieta; I'’economia ¢ I'impresa; I'etica degli affari (investimenti, tasse, corru-
zione).

Nell'uomo e il lavoro, dopo avere richiamato la diversa concezione dell’at-
tivita umana nel mondo antico e in quello ebraico, si riafferma il primato del la-
voro sui mezzi di produzione. “lIl lavoro € la causa efficiente dell’economia, men-
tre il capitale ¢ la causa strumentale” (p. 187). La parabola dei vignaioli (Mt 20,1 -
4) offre all’autore lo spunto per richiamare i gravi problemi della disoccupazione
e la responsabilita del cristiano per una societa piu giusta e solidale. L’insegna-
mento della parabola ci richiama al dovere della giustizia distributiva, per con-
sentire all'uomo una vita dignitosa.

La proprieta privata dei mezzi di produzione realizza il primato delluomo
sulle cose del mondo che Dio ha creato, ma I'esercizio di questo fondamentale
diritto va temperato con la sua funzione sociale. Da questo punto di vista, gli uo-
mini sono amministratori dei beni della terra e dovranno un giorno rendere con-
to della loro amministrazione.

Di particolare interesse ¢ il capitolo dedicato all’economia e all'impresa. Il
fine fondamentale dell’economia e quello di servire 'uomo. Ma “I'’economia ha
in parte dimenticato la sua natura etica di servizio all’'uomo ed é venuta collocarsi
piu vicina alle scienze esatte”, in una spasmodica corsa verso la specializzazione e
la razionalizzazione. “Questo ha prodotto un allontanamento dell’economia dalla
dimensione “umana” o “etica” (il servizio alluomo) per privilegiare la sua di-
mensione “tecnica” (il servizio all’efficienza” (p. 219). Il prevalere della cultura
fenomenica rispetto a quella dei fondamenti ha purtroppo appannato il principio
del primato dell’'uomo sull’economia e sulla tecnologia (Fides et ratio, Giovanni
Paolo II).
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Fondamentale ¢ il ruolo dell' impresa nelPeconomia di mercato, perché in
essa si manifesta la creativita dell’'uomo, che consente di sviluppare la ricchezza e
conseguentemente di realizzare una maggiore giustizia distributiva. “L’impresa &
dunque comunita di uomini costruita con il “lavoro” di tutti, proprietari, ammi-
nistratori e lavoratori” (p. 238). Ognuno é chiamato a dare il meglio di se stesso,
moltiplicando i talenti che ha ricevuto (Mt 25,24-28).

L’autore esamina in modo approfondito la dimensione etica delle scelte ri-
guardanti gli investimenti e presenta i principi che devono essere rispettati sul
piano della teologia morale. Nella scelta degli investimenti ¢ bene non privilegia-
re quelli che possono dare grandi profitti immediati rispetto a quelli che assicura-
no un normale rendimento nel medio e lungo periodo. Il primo comportamento
e segno di avidita, non € attento ai bisogni delle generazioni future & puo nascon-
dere attivita illecite.

Per concludere, due riflessioni sul volume di H. Fitte che studia i nuovi
percorsi della dottrina sociale della Chiesa di fronte alle grandi trasformazioni
economiche e sociali che stiamo vivendo.

La prima riguarda I'uomo e il lavoro e la seconda I'impresa e il mercato. Le
nuove tecnologie dell'informazione e della comunicazione stanno trasformando
radicalmente I'organizzazione del lavoro, con un peso-crescente della responsabi-
lita del singolo e un allentamento dei legami gerarchici propri dell'impresa di ti-
po fordista. Si pensi, ad esempio, al fenomeno del telelavoro, appena agli inizi.
Aumentano la responsabilita del singolo e I'importanza della formazione per un
continuo arricchimento del capitale umano.

Le nuove tecnologie avranno effetti profondi anche sulla natura dell'im-
presa, a causa dell’abbassamento dei costi di transazione che esse consentono e
del ruolo crescente del mercato rispetto alla gerarchia. Avremo sempre piu bi-
sogno di un’etica del mercato, indispensabile per la salvaguardia del bene co-
mune.

G. Scanagatta

F. GUGELOT, La conversion des intellectuels au catholicisme en France.
1885-1935, CNRS Editions, Paris 1998, pp. 533.

Frédéric Gugelot, maitre de conférences all’Universita di Reims Champagne-
Ardenne, descrive in questo libro il movimento spirituale che porto alla conversio-
ne al cattolicesimo di piu di cento intellettuali francesi nel periodo 1885-1935. Ser-
vendosi di una vasta documentazione diretta, I'autore presenta un quadro molto
ricco di questi intellettuali — scrittori, poeti, artisti, musicisti, ecc. — che furono
toccati dalla grazia di Dio e tornarono o si aderirono alla fede cattolica.
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Nella prima parte del liboro — Des convertis — Gugelot spiega come que-
ste conversioni si producono in diverse ondate. C’é¢ un primo gruppo, che ha un
ruolo ispiratore ('autore parla dei “Grandi Fratelli”’): sono i convertiti del 1885.
1 nomi che spiccano in questo gruppo iniziatore sono quelli di Claudel, Foucauld
e Huysmans. Dal 1885 al 1904 c’e un significativo flusso di conversioni, che han-
no alcuni punti intellettuali in comune: sono influiti dal simbolismo poetico, che
si apre a nuovi valori spirituali superando il naturalismo, e condividono la consa-
pevolezza di una sorta di decadenza della nazione francese, che soltanto si potra
superare con un ritorno alla Chiesa Cattolica, portatrice di ordine e di tradizione.
A questo movimento appartengono uomini come Bourget, Brunetiere, Coppée e
Lemaitre. Questi intellettuali considerano che il progetto positivista che profetiz-
zava ordine e progresso stava finendo in un insuccesso totale. Dal 1904 al 1915
c’eé un fiorire di conversioni. Péguy, Lotte, Psichari o Maritain sono attirati da un
ideale di fede totale, come reazione al positivismo che sembrava trionfare duran-
te la loro adolescenza. E I'epoca pill ricca di conversioni, e si potrebbe parlare di
una vera e propria generazione. | giornali dell’epoca parlano di signes du Renou-
veau catholique. Lo scoppio della Prima Guerra Mondiale — manifestazione piu
eclatante della crisi della cultura della Modernitd — aiutd a creare un ambiente
propizio alle conversioni. Dopo la Grande Guerra il movimento si indebolisce,
ma risorge alla fine degli anni venti e nei primi trenta. Non e cosi numeroso come
quello del 1904-1915, ma sufficientemente forte da ridare speranze al cattolicesi-
mo intellettuale francese. Questa ultima ondata coincide con lo sviluppo
dell’Azione Cattolica e con il movimento missionario all'interno della Francia. A
partire dal 1925 il ruolo di Meudon — la casa dei Maritain — in questo processo
e centrale (da li dipendono spiritualmente i van der Meer, Stanislas Fumet, Julien
Green, ecc.), ma non ¢ il solo. Attorno all’abbé Altermann — anche lui legato a
Meudon — si raggruppano altri intellettuali come Isabelle Riviere, Suzanne
Bing, Jacques Copeau, Charles Du Bos e Francois Mauriac. Tutti sono uniti
dall’eredita spirituale di Léon Bloy, il convertisseur di Jacques e Ra'fssa Maritain.
Altri dipenderanno piu direttamente da Paul Claudel.

Gugelot realizza un’analisi interessante dei luoghi delle conversioni. C’¢
una predominanza chiara di Parigi sulle provincie. L’autore presenta anche uno
studio sui luoghi simbolici, cioé i santuari a cui i convertiti si sentono particolar-
mente legati. Dato il carattere elitista dei convcrtiti — ricordiamo che Gugelot
analizza soltanto le conversioni degli intellettuali —, si vede che Lourdes non &
un punto di riferimento spirituale importante, forse per il suo carattere popolare.
Invece, il santuario di La Salette, il preferito di Leon Bloy e di lluysmans, svolge
un ruolo spirituale non indifferente. Le cattedrali di Chartres e di Reims, che ma-
terializzano la tradizione cattolica francese, saranno punti di riferimento necessa-
ri, soprattutto per la famiglia spirituale di Charles Péguy. L'ltalia, ed in particola-
re i luoghi francescani, esercitera una certa attrattiva. Il deserto africano svolge
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un ruolo di primo ordine per i discepoli di Foucauld, come Louis Massignon.

Per quanto riguarda le letture che hanno aiutato il processo di conversione
alla fede cattolica, Gugelot segnala il ruolo primordiale delle Sacre Scritture, ed
in particolare del Vangelo. Accanto a questo dato ovvio, spiccano la lettura delle
Confessioni di sant'/Agostino e delle opere di Pascal. Lo stesso Maurice Barreés,
propugnatore del nazionalismo integrale, che non arrivo mai alla conversione,
ma che influi molto su alcuni gruppi di convertiti, affermava: “Les autres peuples
ont Shakespaeare, Goethe, Dante, Cervantes ou Calderon, Dostoievsky. Nous
avons Pascal” (M. Barrés, Mes cahiers, Plon, Paris 1944 [1922], p. 938). Una del-
le opere piu citate € L'imitazione di Cristo, attribuita a Tommaso da Kempis. Un
ruolo non indifferente viene svolto dalla letteratura dogmatica e rituale della
Chiesa: su questa scia, Paul Claudel redigera un Abrégé de toute la doctrine chré-
tienne, letto soprattutto dai convertiti del suo circolo culturale.

Oltre ai libri di edificazione, Gugelot analizza I'influsso: — positivo o nega-
tivo — di alcuni intellettuali. Renan simbolizza lo spirito delTanticonversione:
“Nous leur citons Bossuet, Pascal. Les incrédules, eux, citeront Renan”, scrive
nel 1916 uno dei convertiti, Theodore Mainage. Alcune delle opere di Renan —
fondamentalmente la sua Vie de Jésus — saranno unanimemente condannate dai
nuovi cristiani. In questo senso, la conversione del nipote di Renan e amico di
Maritain, Ernest Psichari, avra una grande forza simbolica. Un altro influsso im-
portante sara quello di Maurice Barres. La stretta unione tra fede cattolica e na-
zione francese fara si che molti dei convertiti diventino nazionalisti integrali. La
mancata conversione del maestro sara per molti una grande frustrazione. Henri
Bergson ha un ruolo anche importante, in questo caso come il principale ispira-
tore della critica al positivismo. Péguy, Lotte, Maritain, Massis e Madeleine Se-
mer testimoniano I'importanza dell’'opera bergsoniana nel loro cammino verso la
verita. Per finire questo aspetto degli influssi intellettuali, bisogna fare riferimen-
to alla vicenda di André Gide. Molti amici di Gide diventarono cattolici, e lo
stesso Gide fu fatto oggetto dello zelo apostolico dei neo-convertiti. Ma tutti gli
sforzi furono vani, e lo scrittore divenne sempre piu anti-cattolico e impermeabi-
le alle avvertenze dei suoi amici per salvare la sua anima. Gide arrivera ad affer-
mare che nessuna letteratura & possibile senza la collaborazione del demonio, af-
fermazione ritenuta inaccettabile da Mauriac e da Marcel.

La seconda parte del libro si intitola Cheminements. Qui Gugelot analizza
la procedenza dei convertiti. Tre quarti degli intellettuali che si convertono sono
deifils prodigues, vale a dire persone che nella loro infanzia erano cattolici prati-
canti, ma che si allontanarono dalla fede dopo una crisi morale durante I’adole-
scenza o la gioventu, e che tornarono poi alla pratica religiosa. Per molti di loro,
I’'accostamento al sacramento della penitenza segna la manifestazione piu eviden-
te della conversione religiosa. Altri convertiti provengono dall’ebraismo (Albin
Valabregue, Albert Lopez, Rai'sa Maritain, Marc Boasson, Paul Loewengard,
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Max Jacob, Jean-Pierre Altermann, Pierre Hirsch, Suzanne Bing, Jean-Marie de
Menasce, Maurice Sachs, Maxime Jacob, Jean de Menasce, Roland Manuel, Rene
Schwob, Georges Cattaui, Babet Jacob e André Frossard), dal protestantesimo
(André de Bavier, Julien Green, Valery Larbaud, Jacques Loew, Jacques Mari-
tain, Jean Verkade e Pierre van der Meer), dall’ateismo (Henriette Mink-Jullien,
Henri Charlier, André Charlier, Pierre Reverdy, Jean Bourgoint, Gabriel Marcel,
Jean Hugo e Pierre Marthelot), dall'islam (Méhémet Ali Mulla-Zade, lbazizen,
Mahmoud Reggili e Mohammed Abel el Jalil) e dall’agnosticismo. Gugclot mette
di rilievo che, sebbene tutti rendono omaggio alla bonta di Dio che li attiro alla
vera fede, ci sono molte differenze nelle motivazioni ultime delle loro conversio-
ni, e anche sono diverse le difficolta che troveranno dopo il battesimo o il ritorno
alla fede cattolica. I figlioli prodighi hanno meno difficolta nel tornare alla prati-
ca religiosa, e trovano meno ostacoli nel loro entourage. Ma non é strano trovare
delle forti opposizioni familiari negli ambienti ebrei o in quelli di profonda tradi-
zione positivista. Nel caso dei provenienti dall'islam, I'opposizione & frontale.

Nella terza parte del lioro — TOmoigner pour Dieu — Gugelot presenta la
conversione come una nuova nascita. T convertiti devono portare a compimento
la nuova vita che inizia dopo la conversione, che implica un cambiamento della
loro concezione della vita, della societa e della storia. Molti dei convertiti scrive-
ranno dei récit de conversion, che costituiscono, secondo Gugelot, un nuovo ge-
nere apologetico. In generale, la conversione degli intellettuali & stata profonda:
alcuni scrittori decidono di purificare le opere scritte prima del loro avvicina-
mento alla fede cattolica, e quasi tutti danno un contenuto religioso e apologeti-
co alle opere scritte posteriormente. Contemporaneamente sorge il desiderio di
rinnovare l'estetica cattolica, sia nelle arti plastiche che nelle letterarie e nella mu-
sica: non invano molti intellettuali si sono avvicinati alla Chiesa mediante I'ammi-
razione dell'arte cristiana. Ci saranno anche diverse iniziative editoriali, quali
I'apparizione di riviste e bollettini di intellettuali cattolici. Persino il teatro, grazie
agli sforzi eli Henri Ghéon, diventa uno strumento apologetico. Fioriscono pure
nuove vite di santi, che offrono esempi di santita adeguati alle necessita dei nuovi
tempi.

Ma non si tratta soltanto di cristianizzare I’opera intellettuale: la conversio-
ne implica un cambiamento di vita. Gugelot sottolinea il fatto che alcuni intellet-
tuali si trovarono in serie difficolta dopo la loro conversione, giacché erano fun-
zionari della Terza Repubblica, anticlericale e radicale, e non potevano collabo-
rare con un regime che elaboro una legislazione anticattolica forte. In altri casi,
I'allontanamento della funzione pubblica fu ordinata dalle autorita, proprio a
causa della fede professata dal convcrtito. La conversione comportd anche un
cambiamento di costumi. Le narrazioni di alcuni di questi intellettuali racconta-
no le loro lotte interiori per superare le tentazioni, soprattutto in materia di ca-
stita. Per alcuni, il matrimonio cristiano segna la maturita della conversione. Per
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altri, il loro percorso spirituale finira con I'ingresso nella vita religiosa o con I'or-
dinazione sacerdotale: almeno 25 diventano sacerdoti o religiosi. Numerosi sa-
ranno quelli che decidono di diventare oblati o membri di un terzo ordine reli-
gioso. Dalla documentazione riportata da Gugelot si desume che la concezione
piu generale tra i convertiti & che la piu alta vita cristiana e quella propria dei reli-
giosi. Nella stragrande maggioranza dei casi, i convertiti seguono spiritualita reli-
giose, e considerano che il cristiano deve vivere come un religioso ma nel mondo:
“Les status intermédiaires de I'oblature et du tiers ordre obtiennent de vifs
succes car ils offrent la possibilité de participer de la spiritualité des ordres qui
les encadrent, tout en maintenant sa vie au sein du siécle” (p. 354). Manca ancora
un concetto di santita laicale strido sensu in mezzo al mondo. Ad esempio, Paul
Claudel si rimprovera spesso per il fatto di non essere diventato prete: “Que ne
suis-je un préetre, comme je devrais sans doute Tetre, au lieu du misérable écri-
vain bon a rien que je suis”, scrive a A. Suares nel 1905; Max Jacob si ritira in
una parrocchia di campagna, perché gli sembra molto difficile vivere una vita cri-
stiana in mezzo al mondo; per Huysmans il chiostro “c’est la seule existence qui
soit logique”; ecc.

La quarta parte del libro si intitola Les voies et les voix de la conversion.
Nel primo capitolo di quest’ultima parte, Gugelot si interroga sui motivi delle
conversioni. Li enuncia con tre parole: Dien, la souffrance et la France. In primo
luogo, Dieu: la conversione é principalmente opera della grazia. Dio prende I'ini-
ziativa, chiama, e gli uomini rispondono. In secondo luogo, la souffrance: molte
volte, come si deduce della lettura dei racconti delle conversioni, Dio si € servito
di un dolore (una malattia mortale, la morte o il dolore di una persona vicina o
amata) per svegliare nei cuori dei futuri convertiti il desiderio di una spiegazione
o di una consolazione trascendente. In terzo luogo, la France. E un luogo comu-
ne nell’lambiente culturale dei convertiti il considerare che la Francia si trova in
decadenza, e che la causa ultima di questa situazione della nazione ¢ stato I’ab-
bandono delle tradizioni religiose. Con la conversione si aiutera la rinascita della
patria. Percido, amore di Dio, fedelta alla Chiesa Cattolica e patriottismo (molte
volte, acceso nazionalismo) andavano a braccetto per molti dei convertiti. Tutto
cio implicava una lettura della storia nazionale dove si privilegiavano i periodi
“cattolici” (il Medioevo, il XVII secolo), che erano quelli autenticamente france-
si, mentre si denigravano i periodi di forte secolarizzazione: il Rinascimento e la
Rivoluzione. Per mettere un esempio di questa tendenza storiografica abbastanza
generalizzata, Gugelot cita Paul Bourget; “Oui ou non, est-ce un fait que le Chri-
stianisme a maintenu, dix-huit siécles durant, les sociétés dans un état de vitalité
profonde? Est-ce un fait que, toutes les fois qu’il a diminué, en Italie & la Renais-
sance, il y a cent ans en France, le lien moral s'est relaché, et que ’homme s’est
dégradé? Pour prendre la France encore en exemple, est-ce un fait que les gran-
des périodes de son histoire, le treizieme et le dix-septieme siécle, ont été celles
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ou, sous un saint Louis, sous un Louis XIlI, elle était le plus profondément, le
plus absolument catholique? Est-ce un fait, au contraire, que tlepuis 89, nous
nous débattons dans I'impuissance a rieri fonder qui dure avec les idées antiphy-
siques de la Révolution. Il en a un contraire, et I'expérience nous autorise a con-
clure que de ces deux principes, celui dont I’'application s’est toujours accompa-
gnée de santé est vrai, c'est-a-dire conforme a la nature des choses, et I'autre,
non” (p. 390). Con queste premesse, ¢ facile avvertire i motivi della presenza, tra
il 1910 e 1926, di molti convertiti nelle file 6e\YAction frangerne, movimento mo-
narchista e nazionalista. La condanna papale del movimento guidato da Maurras
creera un conflitto per alcune coscienze, anche se in generale i convertiti seppero
seguire le indicazioni arrivate da Roma.

L’ultimo capitolo & particolarmente interessante. Li Gugelot mostra il ruo-
lo svolto dall'amicizia personale nei diversi processi di conversione. L’autore si
sofferma in modo particolare nei tre grandi milieux dove si producono le conver-
sioni: il primo gira attorno alla figura quasi biblica di Léon Bloy, il secondo attor-
no a Maritain, figlio spirituale di Bloy, e il terzo ha come personaggio centrale
Paul Claudel. Bloy viene definito da Gugelot come un passeur vers Dieu. La sua
vita di testimonianza evangelica, imperniata sulla poverta e la sofferenza, e le sue
opere — in particolare Lafemme panare, dove ¢ scritta la famosa frase: 1l n'y a
gn’une tristesse, c’est de ne pas étre des saints —, attira la frequentazione di molti
intellettuali in ricerca del senso della vita. Gli sposi Maritain, Pierre van der
Meer, il pittore Georges Rouault, Leopold Levaux e molti altri troveranno la fe-
de sotto la guida del poeta. La famiglia Bloy — la moglie del poeta e le due figlie
— diventera una famiglia sostitutiva per i convertiti che avevano perso molti dei
legami familiari e di amicizia a causa della loro conversione al cattolicesimo. La
casa di Léon Bloy offriva un ambiente spirituale, che voleva ridare vita Mia primi-
tiva cristianita. | figli spirituali di Bloy impareranno da lui come portare avanti
una vita di pieta, con la comunione giornaliera, la devozione alla Madonna di La
Salettc e con la lettura dei libri dell’allora beato Luigi Maria Grignon de
Montfort. Inoltre, I’'avversione di Bloy per il mondo moderno e I’'apprezzamento
del Medioevo sara condiviso dai membri della sua famiglia spirituale.

Dopo la morte di Bloy, avvenuta nel 1917, Maritain ne raccoglie I'eredita.
La sua casa di Meudon, nelle vicinanze di Parigi, svolgera un ruolo analogo
all’abitazione di Bloy, e si creera attorno aJacques, Ra'isa e sua sorella Vera un
clima di famiglia spirituale molto adatto per la crescita interiore dei convertiti.
Meudon sara il centro spirituale della rinascita intellettuale cattolica in Francia
fino ai primi anni 30. Non si tratto soltanto di vita spirituale: da un punto di vista
piu accademico, Jacques Maritain promuove a partire dal 1919 — anche se l'idea
era nata gia nel 1914 —il Cercle des études thornistes, e la collana di libri Le Ro-
seau d’Or, dove si pubblicarono durante gli anni 20 fino a 1933 molte delle opere
dei neoconvertiti e traduzioni di convertiti inglesi, quali Chesterton. Poi, le rica-
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dute di alcuni — in particolare, diJean Cocteau e di Maurice Sachs — logorano
Pambiente spirituale. L’allontanamento dalla Francia degli sposi Maritain, prima
della Seconda Guerra Mondiale, mette fine a quest’epoca.

Paul Claudel sara, insieme con Bloy e Maritain, uno dei maggiori convertis-
seur di questo periodo. L'’intera produzione letteraria di Claudel dopo la sua
conversione nel 1886 viene considerata da lui stesso e da molti dei suoi lettori co-
me uno strumento al servizio del Cristianesimo e della Chiesa. Claudel manterra
rapporti epistolari e di amicizia con molti intellettuali giovani che arriveranno al-
la conversione mediante la frequentazione dell’opera claudeliana. Gabriel Fri-
zeau, Charles Henrion, Georges Dumesnil e Francis Jammes si contano tra i figli
spirituali di Claudel. Questi scrittori, insieme con il grande poeta, fonderanno
nel 1909 la Cooperative de prieres, associazione spirituale nella quale i suoi mem-
bri si obbligavano a pregare ogni giorno per i giovani convertiti e per rendere un
omaggio a Dio, tutti uniti spiritualmente con un legame fraterno. La Cooperative
de prieres crescera anno dopo anno tra gli intellettuali francesi convertiti al catto-
licesimo. La crisi che sorge dopo la condanna pontificia ac\\'Action frangaise, € il
comportamento morale non esemplare di alcuni convertiti metteranno in crisi
guesta bella iniziativa, alla fine degli anni 20.

Uno dei figli spirituali di Claudel, il poeta Francis Jammes, diventera lui
stesso un convertisseur. André Lafon, Leon Moulin, Charles de Bordeu et Oli-
vier-Hourcade, tutti scrittori del Sud-Ovest, diventeranno intellettuali cattolici
grazie all’apostolato di Jammes.

Il libro di Gugelot offre una buona visione di insieme di questi intellettuali
convertiti al cattolicesimo nella Francia della Terza Repubblica, e presenta la na-
scita storica del cosi detto “intellettuale cattolico”, che tanto influira nella vita
della Chiesa del XX secolo.

M. Fazio

C. E. Gunton, The Triune Creator. A Historical and Systematic Study
(Edinburgh Studies in Constructive Theology), Edinburgh Univer-
sity Press, Edinburgh 1998, pp. x + 246.

Many reasons can be suggested for the fact that the study of creation has
come, in recent times, to occupy the place it had lost but rightfully deserves with-
in the theological spectrum. Doubtless, the ecological crisis and its urgent ethical
implications have made a decisive contribution to this changeabout. The collapse
of the purely mechanistic view of the universe (Deism) accompanied by the qua-
si-religious role played at times by the empirical sciences has also been influen-
tial. Likewise, the question of the origin of evil has occasioned a serious reflec-
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tion on the goodness (or otherwise) of the created order and its degree of depen-
dence on God. Besides, biblical and patristic studies have begun to recuperate
the theological place of creation (and joyful Christian worship as a result) along-
side that of salvation. Until the middle of the century it was commonly held, par-
ticularly by Protestant theologians, that creation was a mere presupposition of
salvation, having little theological value in its own right.

In his lengthy study The Triune Creator Colin Gunton, Professor of Christ-
ian Doctrine at King’s College (London), has made an important contribution to
the process of giving the doctrine of creation its rightful place in Christian theol-
ogy and life. Most of the work is historical in nature. After setting the scene in
the first chapter, six further chapters, occupying about two thirds of the book,
deal with the following topics: the Greek and Biblical view of the cosmos; the
role of Christ and of the Holy Spirit (as “mediators” of creation) in the early
Church’s confrontation with Gnosticism; the question of the eternity and intelli-
gibility of creation during Patristic times; the assimilation of Aristotle in Christ-
ian thought in the Middle Ages and the rise of science; developments in the the-
ology of nature from Scotus to Kant that witnessed (and perhaps occasioned) the
gradual putting aside of the theology of creation in modern times; and the recu-
peration of the doctrine of creation (particularly in its Trinitarian underpinnings)
among Protestant authors (principally Calvin, Luther, Barth and Pannenberg).
The work concludes with three relatively brief chapters of a systematic kind that
examine some of the outworkings of the doctrine of creation: providence, the
“new creation” of humans made in the “image and likeness of God”, and the re-
lationship between eschatology and ethics.

Three fundamental theses are repeated throughout the work (pp. 8 f.):
first, that creation is a doctrine of revelation and faith, and may not be worked
out in purely philosophical terms, that is, on the basis of reason alone: creation in
other words is not open to common human perception (pp. 2-8; 95); second, the
distinctively Christian feature of the origin of the universe is that it takes place ex
nihilo, “out of nothing”, without presuppositions of any kind (pp. 8-9; 65-96),
and as a result no ontological confusion whatever between Creator and creature
may be. posited; third, the work of creation is strictly the work of the Trinity, Fa-
ther, Son and Holy Spirit, that is to say, God creates out of love (pp. 9-10; 52-7
and passim).

The author develops his vision striving to remove all traces of cosmological
world-views influenced by Greek philosophy, whether Aristotelian, Platonic,
Stoic or neo-Platonic, views which interpret the cosmos fundamentally in terms
of an unstable, conflictual composition between eternal divine forms and equally
eternal unformed matter; he wishes to avoid «the Greek tendency to attribute
the meaning of the things to eternal principles underlying an eternal world rather
than to a personal Creator of a temporal world» (p. 25; cf. pp. 31; 36-40; 47; 65:
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etc.). It is quite clear, he adds, that «a permanent concern of this book... lis] the
distinction essential to a Christian theology of creation between time and eterni-
ty» (p. 81). A created world that is eternal, he holds, would be simply divine.

The reason for such a thorough “de-Hellenising” of the Christian view of
the world is straightforward enough: Greek philosophy provides perforce a “ne-
cessitarian” view of the universe, and would open the doors to different forms of
emanationism, panentheism or outright pantheism. It is a position that is simply
unacceptable for Christians who believe unequivocally that God created the
world willingly and freely (pp. 65-8), without presuppositions of any kind. The
author takes his cue for his opposition to “eternal forms” and “eternal, prime
matter” principally from the works of Irenaeus (“a model theologian of cre-
ation”, p. 2), Basil the Great, the sixth-century astronomer/theologian John
Philiponos, Duns Scottis, the Protestant Reformers and in more recent times
Barth and Pannenberg, all of whom in different ways and degrees (he says) af-
firm the divine creation of all matter, the spatial and temporal finitude of the
world, a thoroughly Christological view of the universe, and what he terms a
“transformative” view of the relationship between creation and eschatology (p.
12). In the last three chapters of the work this view of creation brings Gunton to
posit a Christian understanding of the world in harmony with the findings of sci-
ence, open to the ongoing perfecting work of the Holy Spirit and to the theology
of salvation, easy to relate to ordinary Christian life and work, and to a wide vari-
ety of complex ethical challenges.

The strength of the work is to be found in the richness and amplitude of
the material studied (Greek philosophy, Scripture, Fathers of the Church, the
principal Medieval and Reformation authors, the complex history of modern
physics, etc.), in the doctrinal solidity and coherency it offers, based as it is main-
ly on Calvinistic teachings (the work is erudite but not arid), and in the common
sense approach the author takes to many questions and challenges deeply affect-
ing the theology of creation.

Besides, it is fair to say that the author goes to the theological and philo-
sophical heart the theology of creation, by reflecting throughout the whole work
on the precise nature of the dependency and relative autonomy of the created or-
der before its Creator. On the one hand, he is aware that a perfectly pre-pro-
grammed world existing eternally in the mind of God yet in some way projected
outside himself, can hardly avoid being purely deterministic or even pantheistic,
and thus problematic from the standpoint of Christian faith that teaches the oth-
erness of creation with respect to God, and in particular to the meaningfulness of
human freedom and responsibility. The author spends his best efforts in avoid-
ing this position. On the other hand, he is aware of the “voluntaristic” thread
(pp. 117-45) that has historically linked Scotus, Ockham’s arbitrariness (pp. 121-
5), Nominalism in general, Kant (pp. 130-3, who sees created intelligibility as a
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product of the human mind, not the divine); to this thread may well be added,
though the author does not do so. the fideism that has sometimes marked the
history of Protestant thought. «Certain concepts of will are as problematic as cer-
tain concepts of cause», he says, clearly referring to Ockham, «if they fail to leave
space for what T have called the Selbstandigkeit of the created order» (pp. 123-4).
But the question must be asked: is it possible to overcome the (apparent) opposi-
tion between a rationalistic necessitarianism in respect of the cosmos (a position
attributable to Plato and Aristotle), and a voluntaristic arbitrariness (attributable
to Ockham)?

All in all it is probably true to say that the author is more successful at
avoiding the first extreme than he is at avoiding the second one. Besides, his just
desire to eliminate conceptual or material presuppositions of any kind from
God’s creating action may to some degree have coloured his interpretation of
certain Christian thinkers. He speaks often of the “Babylonian captivity” of the
doctrine of creation, lasting from the time of Irenaeus to over half-way through
the millennium that is coming to a close. The understanding of creation attrib-
uted to Basil (and the Cappadocians), though reasonable and probably correct,
has not been demonstrated (pp. 68-73). The presence of Platonic motifs of one
kind or another in Origen, Augustine, Aquinas and many Christian authors is, of
course, well known. Thus Gunton’s objections to Origen’s teaching in De prin-
cipiti and other influential works of the Patristic period are entirely to the point
(pp. 57-61). Doubtless, Augustine’s theology of creation (pp. 73-86) does not al-
ways manage to exorcise its Manichacan origins. Besides, authors of Platonic and
pantheistic leanings abound throughout the history of Christianity; Gunton men-
tions Eriugena, Boehme, Spinoza, Schopenhauer, Hegel and Schleiermacher,
among others. However, to suggest that Thomas Aquinas’ theology of creation is
panentheist or even pantheist (pp. 99-102; he speaks of the «virtual pantheism»,
p. 37 of Thomas, of his «emanationism», p. 99, of «the pantheistic undertow of
Aquinas’ thought» p. 120) may be somewhat improper. Three observations can
be made.

First, Thomas docs have a distinctly Trinitarian understanding of creation,
and repeatedly affirms that the creation of the universe is a truly tree divine act:
the first question of his treatise on creation in the Summa Theologiae, situated
right after his study of Trinitarian processions and missions, is entitled De proces-
sione creaturarum a Deo (q. 44). The first words are: «Post considerationem div-
inarum Personarum, considcrandum restat de processione creaturarum a Deo».
Besides, the following text of the Summa should be noted: «God made things
through the Word, to avoid the error of those who said God had created things
by need of nature. And insofar as in God there is a procession of love, we can
take it that he did not produce creatures for any reason external to himself, but
only for love of his goodness» (I, g. 32, a. 1, ad 3). It is true of course that
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Aquinas speaks little of the role of Christ and the Holy Spirit in creation, and
this for two reasons. First, because he does not share the later, somewhat necessi-
tarian, position of Scotus, according to which the incarnation of the Word would
have taken place whether humans had sinned or not (this is a complex issue and
is referred to by the author on p. 120 and elsewhere). Second, Aquinas, who
wishes to avoid anything that might smack of tritheism, insists that all divine ac-
tion derives from the three divine persons acting in unity (cf. p. 100). Gunton
speaks openly of the action of Christ and the Spirit as “mediating” actions in the
work of creation (and salvation), and is particularly keen on avoiding modalism.
However, it should be clear that neither the Son nor the Spirit are mediators in
the neo-Platonic sense of the term (as Gunton points out on pp, 34 and 62). It
might be more correct say, for example, that the Holy Spirit is the “Go-between-
God”, to use the title of John V. Taylor’'s work on pneumatology, or simply that
Christ and the Spirit are the “hands” of God, according to the somewhat impre-
cise term that Irenacus uses and Gunton often cites. To avoid Platonism of any
kind, in fact, it may be advisable to reserve the term “mediation” to the order of
salvation and sanctification, and not apply it to that of creation. In this direction
it is surprising to observe Gunton’s apparent endorsement of Peter Lombard’s
acceptance of the possibility of creation by proxy, a position Aquinas unhesitat-
ingly rejects on account of the ex nihilo character of the creative act (cf. p. 100).

Second, Aquinas, commenting John 1:3 («all that was made in him was
life») in book 4 of the Contra gentiles, affirms indeed that «things made by God
pre-exist in the Word of God from all eternity, immaterially, uncomposed, that
there is nothing in things other than the Word itself, who is life, since “all that
was made in him was life””, according to Jn 1:3)» (Marietti ed., 3494). Texts of a
kind are common in Aquinas’ writings, and the idea is clear: the Eternal
Word/Son is indeed the source of the intelligibility found in creatures, but above
all he is the living source not only at their origin, but also of their perfection and
consummation (as one from whom the Holy Spirit proceeds).

In any case, the main point to be made is the following: if God, in freely
bringing the world into existence, did not place any intelligibility within it (a
poor, partial and fragmentary reflection of the living richness of his Eternal
W'ord/Son), how could it ever attain the Christ-like perfection it is destined to
without positing a need for constant divine intervention? Putting the same thing
in other words: if the world is not as it were Word-like at the beginning, how can
humans collaborate freely and knowingly (not fideistically) in its becoming
Word-made-flesh-like at eschatological consummation? After all, human freedom
should not be understood as a pure “freedom from”, designed for arbitrary
choice, but above all as a “freedom for”, that chooses what is perceived to be the
divine will as the latter is made present within the created order (many of Gun-
ton’s expressions in the last chapter on “Eschatology and Ethics” would seem to
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pointin this direction). Perhaps something of the actualistic view of creation typ-
ical of Luther (with its confusion between creation and providence) is present in
the book.

Third, another element Gunton criticises in Aquinas and other authors in-
fluenced by Platonic “hierarchicism” is the absence of a univocal sense of being
among creatures, with the concomitant danger of running divine and created be-
ings into one another ontologically. Conversely, such an univocal notion of being
is present according to him in authors such as Irenaeus, Basil, John Philiponos,
Scotus, Ockham, Barth and others (cf. for example, pp. 54, 71, 119 f.). Quite
possibly referring to Karl Barth’s open opposition to Catholic tacit acceptance of
a metaphysics based on the analogia entis (as distinct from a theology based on
the analogia fidei) the author has it that in Aquinas «there can be little doubt
that, in so far as patterns of causality intrinsic to the created order displace the
christological mediation of creation, the analogy of being is resistant to a fully
trinitarian consumai of the relation to God and the world» (p. 156). Aquinas
does indeed speak of a hierarchy among created beings (from the lowest level of
material ones to purely spiritual ones). But he insists that God has produced this
variety not out of any kind of necessity, but propter perfectionem universi {Summa
Theologiae, I, g. 47, a. 2). Nonetheless, on a real plane, whatever of a logical one,
Aquinas unequivocally holds to the infinite metaphysical distinction between
Creator and creatures, no matter what nature the latter have. The brief observa-
tions of Michel Gervais, L'analogie selon Saint Thomas d’/Aquin et Karl Barth, in
«Lavai théologique et philosophique» 29 (1973) 187-192, are worth reading in
this regard.

At the end of the work, Gunton provides a useful, up-to-date, bibliogra-
phy dealing with many facets of creation theology. One is reminded of the com-
plexity of a topic that involves central aspects of theology of the Trinity, anthro-
pology, history of philosophy, spirituality, ethics and science. Perhaps not the
least among the many merits of this work lies in the capacity of the author to
have placed so many of these questions in fruitful dialogue one with the other.

P. O’Callaghan

D. LIFSCHITZ, E tempo di cantare. 1l grande Salterio, voll. 1/A - 1/B, EDB,
Bologna 1998, pp. 185 + 395.

La obra, que queremos presentar, forma parte de un ambicioso proyecto
sobre el Salterio, ailin inacabado. Comprenderla la ediciéon de una serie de voli-
menes en los que se recogeria el Salterio; los Midrashim y el pensamiento hasidi-
co mas adecuado para la catequesis cristiana; la exégesis a los salmos de los gran-
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des rabinos, de los Padres de la Iglesia y de los mas importantes autores del Me-
dievo y de la Reforma, y, por ultimo, una obra dedicada al aprendizaje del he-
breo a través de los salmos.

El autor, Daniel Lifschitz, nace en Berna en 1937 en el seno de una familia
judia. Tras ima vida azarosa que le lleva a viajar por diversas partes del mundo -
Israel, India, Patmos-, se establece en Italia en 1965. Se convierte al catolicismo y
sigue el Camino Neocatecumenal. A partir de 1989, comienza a publicar una se-
rie de comentarios a los Salmos (Benedird il Signore in ogni tempo (Sai 34), Beato
L’Uomo Che Ama la Torah, Salmi 1 e 2), al Génesis (Uomo e donna, immagine di
Dio: L'Aggadah su Genesi 2, Caino e Abele: L'Aggadah su Genesi4 e 5) y tres An-
tologias sobre los dichos inéditos de los Hasidim, que luego han sido traducidas
a diversos idiomas: aleman, francés, espanol, italiano, entre otros.

Volviendo al proyecto de un gran comentario a los Salmos, el autor sélo
ha publicado los dos primeros volimenes -I/A y I/B- que corresponden a los
Salmos 1-50. Su finalidad es servir de apoyo a la catequesis eclesial y a la ora-
cién tanto comunitaria conio individuai, pues Lifschitz es consciente del mo-
mento que vive la Iglesia de apertura al judaismo y de la enorme riqueza que
encierra la tradicién no sélo cristiana, sino también judia. Aunque su obra no
va dirigida a especialistas, puecle set un instrumento util para los profesores y
estudiantes de Teologia Biblica ya que encontrardn, de un modo facil y senci-
llo, los pasajes paralelos del Antiguo y Nuevo Testamento, las variantes del
Targum, los comentarios mas sobresalientes de los exégetas medievales judios a
los salmos, etc.

El volumen I/A esta dividido en dos partes: una introduccién vy la tracluc-
cion de los primeros cincuenta salmos del Salterio. En la introduccion, el autor,
arlemas de presentar la configuracion y estructura de la obra, se detiene en des-
cribir el contenido de cada una de las partes que la integrali. De este modo, pone
al lector en condiciones de valorar los distintos elementos que se le ofrecerén en
I/B para poder integrarlos en la interpretacién de los salmos. Asi, por ejemplo, el
autor explica el papel relevante que el Libro de los Salmos ha desempehado en la-
vala de la Iglesia a traves de la version de los LXX, o qué es el Targum y cual ha
sido su importancia tanto en la exégesis cristiana corno hebrea.

En cuanto a la traduccion de los Salmos 1-50, el autor se inspira para pre-
sentarla en las Grandes Biblias rabinicas y en las cadenas cristianas. Estas ofrecian
el texto sagrarlo en el centro de la pagina y alrededor de la misma se colocaban
los grandes comentarios realizados por la exégesis judia o cristiana. Siguiendo es-
te modelo, en el volumen I/A se encuentra:

— en la pagina de la izquierda, en el centro, la traduccién al italiano de ca-
da uno de los salmos de la version hebrea, hecha por el autor. Se busca un cierto
equilibrio entre el respeto a la lengua originaria y su acercamiento al lector mo-
derno, de ahi que traduzea con cierta libertari los tiempos verbales. En su mar-
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gen inferior se encuentra, de modo esporadico, alguna nota con la traduccion li-
teral del texto;

— en la pagina derecha, aparecen en italiano las principales variantes al
Texto Masorético que se encuentran en los LXX, en el Targum y en la traduc-
cion italiana oficial, aprobada por la GEI. La traduccion de los LXX es una
adaptacion de la realizada por Luciana Mortari {lIl Salterio della tradizione. Ver-
sione del Salterio greco dei LXX, Torino 1983). Los textos del Targum correspon-
den a una traduccién del Targum Zamora (reproducidos en letra cursiva); tie-
nen, adémas, la peculiaridad de recoger, por primera vez en italiano, las variantes
del Targum de los Salmos que se encuentran en el Targum rabmico y en el Tar-
gum de la Biblia Poliglota de Brian Walton, publicada en seis tomos, London
1657 (escritos cntre paréntesis y en redondilla). En los margenes, aparece una
amplia informacion. En el dcrecho encontramos pasajes del NT, donde se cita el
Salmo segun los LXX (en cursiva, si la cita es explicita; en caso contrario, se em-
plea la redondilla) o en los que resuena el Targum; referencias al Talmud y al Mi-
drash (en cursiva y con caracteres mas pequenos) y el uso de cada salmo en la Li-
turgia sinagogal sefardi por ser la liturgia hebrea mas antigua y mas rica. En el
margen inferior, suele aparecer la cita textual en italiano del Talmud, del Mi-
drash o de la Liturgia.

La finalidad del volumen I/B es recoger de modo ordenado aquellos ele-
mcntos que, a juicio del autor, perniiteli realizar una lectura del Salterio mas am-
plia y profunda. En primer lugar le presenta aquellos pasajes del Antiguo y del
Nuevo Testamento que citan expresamente un versiculo del salmo o que poseen,
en opinion del autor, cierta semejanza con el contenido del mismo. De este mo-
do, el lector puede acceder al texto sagrado desde una perspective biblica. Se lee
el salmo temendo presente la Sagrada Escritura no corno un conjunto de libros
sino corno un unica obra literaria.

Una vez contemplado el salmo dentro de este contexto, el autor introduce
un apartado que titilla la teologia del Targum. En él, se expone el modo particu-
lar en que el Targum ha tratado temas de relevancia teologica: el amor a la To-
rah, el hijo del hombre, el Mesias, la muerte, entre otros. Previamente el autor re-
porta la introduccidon de la obra: Il Cantico dei Cantici. Antica interpretazione
ebraica de Umberto Neri, para explicar la importancia de la litcratura targumica
en la intcrpretacion de la Sagrada Escritura y hace una breve sintesis del origen
del Targum Zamora, base de su traduccion.

Después, da paso al estudio e interpretacion de algunos términos hebreos
realizada por la exegesis rabinica medieval -Rashi, Ihn Ezra, Raclag, Hirsch-. A
este apartado le da el nombre de etimologia rabinica. A continuacion, una pe-
quena presentacion de lo queel autor denomina exegesis historico-critica. De un
modo sintético, se ofrece la aportaciéon de los exégetas modernos: qué tipo de
salmo es, cual es su Sitz im Leben, fecha de composicion, significado de algunos
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versos, etc. Su punto de partida es el conocido comentario a los salmos de Gian-
franco Ravasi, Il Libro dei Salmi, commento e attualizzazione, y las notas de la Bi-
blia de Jerusalén.

Lifschitz pone punto final a su obra, recogiendo en forma de elenco una
pequena informacion de obras y autores que ha citado situandolas histéricamen-
te. Por ultimo, introduce un indice que permite seguir la jornada liturgica de un
piadoso hebreo.

En nuestra opinion, la obra alcanza su objetivo de acercar al lector moder-
no el Libro de los Salmos, pues le ensena a leerlo temendo presente, en su justa
medida, la tradicion del pueblo hebreo —nuestro hermano mayor (Juan Pablo
I, con ocasién de la visita a la sinagoga de Roma, 13-1VV-1986)—. Quizas se eche
de menos, en el voi. I/B, una seccién dedicada a recoger la aportaciéon de los Pa-
dres que el autor bien conoce, corno ha puesto de manifiesto en otras obras. De
este modo, el lector, a quien le puede resultar tan lejana la tradicion rabinica co-
rno la cristiana, tendria una sintesis de todos los elementos que componen la am-
plia tradicién de la Iglesia en una sola obra.

L. Garda Urena

A. MAaFFEIS, Giustificazione. Percorsi teologici nel dialogo tra le Chiese
(«Universo Teologia» 63), San Paolo, Cinisello Balsamo 1998, pp.
223.

Era il teologo protestante Gerhard Ebeling che ammetteva in un’occasione
che la dottrina della giustificazione cristiana significava tanto per I'uomo d’oggi
guanto la sfinge d’Egitto. E per il luterano Paul Tillich questo insegnamento che
era discusso lungo il Cinquecento in ogni casa e officina, in ogni mercato ed al-
bergo della Germania, oggi nhon sembra comprensibile neppure da parte degli
studiosi piu perspicaci. In parte la movimentata pur non sempre serena discus-
sione nei mezzi di comunicazione intorno alla recente Dichiarazione Congiunta
sulla Dottrina della Giustificazione (firmata insieme dalla Federazione Luterana
Mondiale eia Chiesa Cattolica il 31 ottobre 1999) fa pensare che si tratti di un te-
ma di scottante attualita anche oggi. In parte, pero, conferma il contrario, perché
non € chiaro cid che, in fin dei conti, veramente significa. Tutto sommato, la
realta della giustificazione del peccatore é cid che €: un’opera del Dio misericor-
dioso e giusto, che possiede quindi tutta la luminosita e mistero di un’opera divi-
na. Perd anche e vero che le descrizioni e I’analisi teologica di questo aspetto cri-
tico e per cosi dire “invisibile” dell’evento cristiano sono state lungo i secoli
profondamente diverse e spesso violentemente opposti tra di loro. E in alcune
parti della cristianita lo sono ancora. Lo sono non solo nel senso che la medesima
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Dichiarazione Congiunta parla di un “consenso differenziato” tra luterani e catto-
lici sulla giustificazione (il termine ha un specifico senso tecnico), ma anche per-
ché questo documento non é stato accettato da alcuni cristiani, tra di loro spe-
cialmente diversi teologi luterani rinomati.

Detto diversamente, tanti cristiani che si sono rallegrati profondamente
per la firma della recente Dichiarazione sulla giustificazione non sanno del tutto
quale ¢ il motivo — o meglio, I'oggetto preciso — della loro allegria. Per i lute-
rani la dottrina della giustificazione € il cuore stesso dell’evento cristiano e di
tutto cid che ne deriva; la giustificazione é una sorta di linguaggio, prospettiva o
presa di posizione unica ed universale del credente di fronte a Dio e al mondo,
e, per quanto sembra, tanto meno definito nel contenuto quanto piu vasta sia
nell’applicazione. Per la teologia cattolica, invece, si tratta — cosi sembra — di
una dottrina relativamente marginale, strettamente dogmatica, all'interno della
teologia della grazia, che spiega il processo del perdono e della santificazione
del peccatore per I'opera dello Spirito di Cristo. | cattolici non riescono a condi-
videre il singolare entusiasmo che i luterani storicamente hanno avuto per la
giustificazione. | luterani a loro volta si sentono forse frustrati con il mancato
apprezzamento da parte dei cattolici delle implicazioni di questa dottrina. E an-
che adesso dopo la firma della Dichiarazione, la domanda rimane ancora: pen-
siamo noi — cristiani cattolici e luterani — veramente la stessa cosa sulla giusti-
ficazione?

Con tutto cid che abbiamo detto si potrebbe pensare che I'attuale e futuro
processo della recezione della Dichiarazione sulla giustificazione non sara né faci-
le, né breve. A tale processo, comunque, il prof. Angelo Maffeis, docente alla Fa-
colta Teologica dell'ltalia Settentrionale e membro della Commissione Interna-
zionale per il Dialogo Cattolico-luterano, ha fatto un notevole contributo con un
suo studio apparso poco prima della firma della Dichiarazione. Con un linguag-
gio chiaro ed accessibile, fa presente al lettore tutti gli elementi principali della
dottrina sulla giustificazione, dimostrando un’ampia conoscenza della lunga e
complessa storia del tema. Sono sei i capitoli, tre di tipo storico, tre dedicati piut-
tosto all’analisi teologica del tema e alle sue implicazioni.

Nel primo capitolo (pp. 13-44) Maffeis rintraccia lungo il secolo che con-
clude i momenti principali della rinnovata comprensione della dottrina della giu-
stificazione, fino ai dialoghi piu recenti, in un processo che denomina “dalla con-
troversia al dialogo”. Descrive il ruolo giocato nel superamento del confessionali-
smo di controversia in campo cattolico non solo il Concilio Vaticano I, ma in
particolare i lavori dello storico Joseph Lortz nell’interpretazione storica di Lute-
ro. Al dogmatico Otto Hermann Pesch attribuisce un ruolo di spicco nello svi-
luppo ecumenico della teologia cattolica sulla grazia e dell'interpretazione di san
Tommaso Aquino. Pesch ¢ I'autore piu citato nel libro dopo Lutero. Inoltre, de-
scrive il processo di superamento tra i luterani di un pregiudiziale processo di ec-
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cessiva dottrinalizzazione, individualizzazione e spiritualizzazione per quanto ri-
guarda la dottrina della giustificazione (p. 35).

11 secondo capitolo (pp. 45-71) si concentra invece sulla comprensione del-
la giustificazione in Lutero e tra i riformatori della prima ora, specialmente con
Melanchthon, la Confessio Augustana (1530) e la sua Apologia.

Il terzo capitolo (pp. 73-99) tratta il tema della giustificazione secondo la
Scrittura. Tutta la controversia in torno alla natura della giustificazione, logica-
mente, parte dalla testimonianza biblica, specialmente quella paolina descritta
nelle lettere ai Romani e ai Galati. Maffeis segue principalmente alcuni esegeti
contemporanei, notevolmente il luterano John Reumann.

Con il quarto capitolo sulla comprensione della giustificazione (pp. 101-
132) l'autore comincia la parte analitica dell'opera. Questo capitolo considera in
maniera sistematica i diversi aspetti della dottrina della giustificazione (non tanto
il messaggio fondamentale) a partire dei documenti di consenso, pit 0 meno co-
me vengono presentati nella Dichiarazione Congiunta: I'uomo come peccatore, la
giustificazione come remissione dei peccati ed essere resi giusti, la permanenza
del peccato nel giustificato (la famosa questione del simul iustus et peccatori, la
natura della fede che giustifica, la certezza della salvezza, il ruolo delle buone
opere del giustificato.

Il quinto capitolo (pp. 133-179) tratta la questione forse piu delicata del
dibattito sulla giustificazione, quella della vigenza o meno delle condanne del
tempo della Riforma (quelle del decreto sulla giustificazione di Trento alla posi-
zione luterana, e della Formula Concordiae luterana ai quella cattolica) di fronte
alla fede attuale dei cattolici e luterani. Esso consiste principalmente nella pre-
sentazione dello studio fatto in Germania negli anni 80 intitolato Lehrverurtei-
lungen—Kkirchentrennend? con i commenti e reazioni che questo studio ha susci-
tato. Maffeis descrive con speciale attenzione la contestazione di questo proget-
to condotta da Jorg Baur e diversi professori della Facolta di Teologia di G6t-
tingen (pp. 168 79).

Nell'ultimo capitolo del libro, il sesto (pp. 181-215), Maffeis si sofferma
sulla stretta relazione, oggi ammessa da tutti, tra giustificazione e Chiesa. | catto-
lici direbbero che la fede con cui siamo giustificati € la fede battesimale, e quindi
la fede della Chiesa; in questo senso si puo dire che e la Chiesa che “indirizza”
per cosi dire la giustificazione al’'uomo, o meglio, la “fa presente” a lui. Dall’al-
tro canto, gli autori luterani insistono spesso sul ruolo della giustificazione come
una sorte di “formula di controllo” (Emmanuel Hirsch) sulla Chiesa, sulle sue
istituzioni e sull'intera vita cristiana (p. 185). Tra i protestanti I'autore fa atten-
zione specialmente alle opere di Maron e Subilia, ed anche al documento di con-
senso luterano-cattolico Chiesa e giustificazione (1994) con la sua comprensione
della sacramentalita della Chiesa. Si tratta di un tema con una grande varieta di
implicazioni che non possono essere risolte in un libro relativamente breve.
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Piu volte lungo il capitolo quinto (sulle condanne del passato) e altrove
(ad es. pp. 24, 131) I'autore da la seguente chiave di lettura per I’attuale dialogo
attorno alla giustificazione: «si puo concludere che oggi le condanne non neces-
sariamente riguardano il contenuto centrale della professione di fede, ma si rife-
riscono alla spiegazione teologica di essa, che la teologia ha mostrato essere pos-
sibile secondo una pluralita di modelli, purché questi riconoscano come legitti-
ma l'istanza degli altri modelli» (p. 140). Bisogna evitare le formulazioni estre-
me, afferma, e tornare all'intenzione di fondo (p. 158 s.). Scrive che «il dialogo
tra le Chiese ha permesso di riconoscere un’intenzione comune soggiacente a
formulazioni differenti, ma la sua finalita & stata anche quella di dare espressio-
ne a questa intenzione della fede in un linguaggio comune» (p. 149). Cita la Di-
chiarazione della Congregazione per la dottrina della fede Mysterium ecclesiae
(1973), la quale spiega la necessita di distinguere tra le realta in cui si crede e le
formule dogmatiche corrispondenti (p. 154, nota 26). E dice: «distinguere il lin-
guaggio dalla realta intesa non equivale a negare che I'atto di fede sia insepara-
bile dalla verita delle rivelazione accolta dal credente, né che la formulazione
dottrinale “intenda” la verita rivelata. E tuttavia una distinzione tra i due piani
non solo ¢ legittima ma necessaria, dato lo scarto inevitabile esistente tra I'atto
soprannaturale della fede e I’espressione linguistica, sempre legata a un determi-
nato contesto storico e quindi limitata, in cui il contenuto della fede € comuni-
cato» (p. 176 s.). In tutto questo processo, secondo Maffeis, «da parte cattolica
¢ stato decisiva... la presa di coscienza della storicita delle formulazioni dogma-
tiche» (p. 154).

Maffeis mantiene certamente che gli anatemi della Chiesa non sono «sem-
plici relitti di un’epoca passata, ma... salutari ammonimenti circa rischi di defor-
mazione del messaggio della giustificazione che potrebbero presentarsi anche in
futuro» (p. 162). Inoltre, cita favorevolmente I'affermazione di K. Lehmann (co-
presidente con W. Pannenberg dello studio Lehrverurteilungen—kirchentren-
nend?) secondo cui «se é vero che sulla giustificazione si é raggiunto un consenso
significativo, & vero anche che questo tema é legato organicamente ad altri sui
quali il consenso non é ancora sufficiente» (p. 160; cf. anche p. 159). Allo stesso
tempo, si da I'impressione che I'intera controversia tra luterani e cattolici si ridu-
ce per lo piu ad uno sfortunato pur influente malinteso che ora deve essere chia-
rito definitivamente. Coloro che provengono da paesi in cui da secoli hanno vis-
suto insieme cattolici e protestanti generalmente ne abbiamo dei dubbi.

Da una parte I'autore si mostra d’accordo con la conosciuta tesi di Otto
Hermann Pesch (1967) secondo cui la teologia di Tommaso d’Aquino per quan-
to riguarda la giustificazione coincide sostanzialmente con quella di Lutero, con
divergenze solo di prospettive: mentre la visione di Tommaso fu di ordine “sa-
pienziale, quella di Lutero era di tipo “esistenziale” (ad esempio pp. 21-5). Si
tratta di una tesi ben fondata ed influente, condivisa sostanzialmente da autori
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luterani come Ulrich Kihn (Via caritatis, 1965; e con Pesch, Rechtfertigung im
Gesprach zwischen Thomas und Luther, 1967). Pero non c accettata da tutti, per
la semplice ragione che gli scritti di Tommaso e (specialmente) quelli di Lutero si
aprono alle interpretazioni assai diverse, anzi opposte, tra di loro (sulle interpre-
tazioni di Lutero, si veda il mio Fides Christi, Dublin 1997, 41 ss.). Qualche rife-
rimento di questa difficolta verso la fine del secondo capitolo del libro sarebbe
stato utile.

Dall’altra parte, Maffeis fa un’ampia rassegna del pensiero di Richard
Schaeffler (pp. 140-6), pure lui partecipante allo studio Lehrverurteilungen—Kir-
chentrennend?, il quale ha dedicato numerosi e qualificati studi al tema del lin-
guaggio religioso e questioni affini (ad esempio Die Religionskritik sucht ihren
Partner, 1974; Ankunft Gottes und Handeln des Menschen, 1977; Glaubensre-
flexion und Wissenschaftslehre, 1980; Fahigkeit zur Erfahrung, zur transzendenta-
len Hermeneutik des Sprechens von Gott, 1982; Theorie der Sprachhandlungen
und heutige Ekklesiologie, 1987; Das Gehet und das Argument: zwei Weisen des
Sprechens von Gott, 1989). Secondo Schaeffler, la fede primariamente ci muove a
fidarci di Dio, e secondariamente implica I’accettazione delle proposizioni della
fede. In base ad un’applicazione della filosofia analitica del linguaggio, egli man-
tiene che una decisione ecclesiale di tipo dottrinale deve limitarsi nella sua appli-
cazione sempre di piu quanto piu si avvicina alle situazioni concrete dei credenti.
«Si determina cosi», dice Maffeis, «una concorrenza reale tra due funzioni delle
decisioni ecclesiali: in quanto asserzione, essa afferma una verita che é indipen-
dente dalla situazione contingente; in quanto atto linguistico produce conse-
guenze che non sono accettabili responsabilmente prescindendo dalla situazione
concreta» (p. 144), specialmente in quanto possono impegnare in modo decisivo
la salvezza dell'individuo. Si tratta al mio parere di un’applicazione della dottrina
della giustificazione nella sua funzione criteriologica: essa esprime sempre e solo
I'incondizionata volonta di Dio di salvare il peccatore.

Riguardo alle condanne del passato, quindi, per Maffeis la Chiesa dovreb-
be mantenersi «fedele alle proposizioni di fede che sono state affermate con deci-
sioni dottrinali e le considera vere e rilevanti per la salvezza, ma rinuncia espres-
samente a indagare se i singolo o i gruppi accettano queste affermazioni» (p.
145). Si tratta, come riconosce l'autore (p. 145, nota 13), di una posizione che
collima con quella di Fries-Rahner nella loro proposta di “tolleranza gnoseologi-
ca” per il futuro cammino ecumenico (cf. Einigung der Kirchen - Reale Mogli-
chkeit, 1983). Nei documenti di consenso, dice Maffeis, «cattolici e luterani pos-
sono confessare insieme il nucleo essenziale della fede in Dio che salva in Cristo
gratuitamente e mediante la fede. Su questa base € possibile accettare una plura-
lita di spiegazioni teologiche di cui si & riconosciuta la storicita e accertata la
compatibilita» (p. 146). Dal punto di vista teologica, pero, si pud pensare che
questo distacco tra lafides qua e lafides quae si avvicina forse troppo a diversi
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elementi della moderna teologia luterana. E dal punto di vista filosofica, si tratta
in realtd di una gnoseologica kantiana non troppo lontana dalla posizione che
Maffeis (con Kihn e Pesch) critica con ragione nella contestazione che Baur ed
altri fecero della Lehrverurteilungen—kirchentrennend? (p. 174, nota 62).

Certamente in un libro cosi riuscito per lettori non specializzati, non sareb-
be stato possibile entrare in profondita in questioni di epistemologia teologica,
appena accennata. Perché la recezione della Dichiarazione Comune si faccia con
profondita negli prossimi anni, si potrebbe augurare pero che saranno fatti degli
studi seri e sereni sul legame esistente tra il messaggio fondamentale della fede
che la dottrina della giustificazione esprime, e le dottrine che la Chiesa, all'inter-
no della “gerarchia delle verita” propone ai credenti come elementi organica-
mente integrati di questa fede.

P. O'Callaghan

A. Moreno Garcia - A. Nocon (edd.), EIPadrenuestro de un humanista:
Pedro de Valencia, un manuscrito inédito, Tecnigraf, Badajoz 1999;
pp. 121.Testo orig. latino con trad, spagnola. Contiene: “Ad oratio-
nem dominicani illam Pater noster, qui es in coelis Symbola”. (Trad,
diJerénimo Leal Maruri).

Negli ultimi anni sono stati pubblicati diversi lavori del prof. Abdén More-
no (e collaboratori), docente alla Pontificia Universita della Santa Croce a Roma,
nonché al Seminario di Badajoz, sul’'umanista spagnolo Pedro de Valencia
(1555-1620), discepolo prediletto del grande poligrafo Arias Montano e anche
lui importante personalita scientifica. Si tratta di una linea di pubblicazioni (pre-
sentazione, traduzione, e commenti di manoscritti inediti, principalmente di
stampo biblico), degna di attenzione, sia per la qualita dei frutti finora ottenuti,
sia per lo spirito di ricerca e analisi delle fonti storiografiche manifestato, di cui &
logico aspettarsi nuovi e validi apporti nel futuro.

Tra i lavori finora realizzati si devono ricordare alcuni piu recenti, come,
per esempio: A. MORENO, De la tristeza segiin Dios y segun el mundo. Un manu-
scrito inédito de Pedro de Valencia acerca de 2 Cor. 7,3-11, in: «Helmantica» 47
(1996) 453-477; A. MORENO - K. Limburg, Comentario a Mat. 10,16 de Pedro de
Valencia. Un manuscrito inédito de la Biblioteca nacional de Madrid, in: «Helman-
tica» 49 (1998) 247-266; A. MORENO - A. NOCON; Un comentario inédito a Mat.
6,9-13 de Pedro de Valencia, in: «Revista Espanola de Teologia» 58 (1998) 489-
524. Questi ultimi due autori ci offrono adesso la nuova opera, a cui si riferisce il
presente commento: El Padrenuestro de un humanista: Pedro de Valencia, un ma-
nuscrito inédito.
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Ci troviamo davanti a una edizione molto accurata di un manoscritto auto-
grafo (Ms. 5585,8, ff. 107-117, dalla Biblioteca Nacional de Madrid), contenente
un commento bello e profondo di Pedro de Valencia al Padrenostro. Bello, infat-
ti, per la sua qualita letteraria; ma dotato anche di una singolare profondita bibli-
co-teologica — in certo modo inattesa — sia per I'impostazione globalmente tri-
nitaria, sia anche per lo spessore di alcuni dei giudizi formulati. Tra questi si pos-
sono menzionare, per esempio, quelli dedicati alla filiazione divina dei cristiani,
al nome del Padre e alla venuta del Regno. L’intero commento si potrebbe sinte-
tizzare come una riflessione attorno alla luce del Figlio circa il nome e la realta
personale (paterna) del Padre, e una meditazione sull’agire dello Spirito Santo
nell’'opera della creazione e della redenzione.

Come ha messo in risalto il prof. Moreno nella sua lucida introduzione al
manoscritto, sottolineando una idea che noi vogliamo compartecipare, in questo
commento di Pedro de Valencia acquistano particolare rilevanza tre passi della
Sacra Scrittura, che aiutano a contestualizzare I'intero commento: a) Gv 17,1-5,
che gli permette di approfondire nella teologia dell’Ora come glorificazione del
Figlio; b) Ef 3,14-21, col quale descrive I'origine teologica da cui prendono nome
tutte le cose nel cielo e nella terra; e c) Belo 36,1-7, che gli aiuta a riflettere sulla
signoria universale di Dio.

L’esordio del testo offre gia un eccellente esempio della qualita teologica
racchiusa nelle pagine succesive. Fin dall'inizio, infatti, nel mettere in risalto la
preminenza del Padrenostro su tutte le altre parole di Cristo citate dagli evangeli-
sti, si avvertono nel pensiero dell’autore chiavi di profondo senso teologico. Cosi,
per esempio, quando la oratio dominica viene denominata (e posteriormente de-
scritta) come «le parole che la Parola stessa, in cui stanno tutte le cose e per cui
tutte le cose sono, ha indirizzato a Dio Padre» (p. 75). E un bel modo di comin-
ciare un commento sulla I'orazione cristiana per eccellenza. Le sue parole sono
presentate dal de Valencia come particolarmente espressive del contenuto dei
misteri e della scienza divina; parole che nella loro brevita contengono l'invoca-
zione del Santo nome di Dio «affinché ci protegga del male e siamo condotti nel
regno del suo Figlio amato e nella vera liberta e gloria dei figli di Dio» (p. 77).

Dopo un rapido ed erudito percorso tra i significati di «padre» come nome
indirizzato a Dio gia prima di Cristo dai greci e dagli ebrei, Pedro de Valencia ci
offre una semplice ma profonda e autentica spiegazione di stampo teologico cri-
stiano. Dio infatti, ci dira, non vuole essere chiamato padre dai suoi (i cristiani)
soltanto perché (come fanno i gentili) si crede in Lui come creatore, governatore
e conservatore della natura. Ai suoi, al di la di qualsiasi ragionamento umano, &
stato concesso di chiamarlo e averlo come Padre a ragione della sua condizione
di Padre naturale ed eterno del Figlio Unigenito, e della filiazione che noi, per
mezzo della perfetta adozione filiale in Cristo, «in dipendenza del suo spirito e
della sua carne», abbiamo ricevuto (p. 79).
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Interessante e profonda risulta anche la riflessione sulla formula «sia santi-
ficato il tuo nome» (pp. 86-99), in cui si svolge una perspicace illustrazione circa
le relazioni tra il nome e la gloria di Dio. «Questo ¢ il fine e I'oggetto di tutti i de-
sideri di Cristo e di tutti quanti hanno la mente e il sentire di Cristo. Padre, glori-
fica il tuo nome (Gv 12,28). Il nome di Dio, nome del Padre, del Figlio e dello
Spirito Santo, € uno cosi come loro sono uno; ed e anche una e la stessa la effica-
cia divina nella santificazione dell'uomo. E quindi, quando il Figlio chiede di es-
sere glorificato dal Padre (Gv 17,1-5), chiede esserlo nel modo a Lui proprio,
con quella chiarezza e gloria dell’'Unigenito del Padre, che gli appartiene da tutta
I'eternita, perché venga riconosciuto dagli uomini come vero Figlio naturale di
Dio, e glorificato in Lui il santo nome del Dio redentore e santificatore. Nel Ver-
bo incarnato ci é stata donata a partecipare quella stessa vita e luce, quella gloria
nella quale abita il Figlio, glorificato dal Padre.

Il Regno di Dio («venga il tuo regno») viene inteso anzittuto da Pedro de
Valencia — sempre con una singolare profondita teologica — alla luce del miste-
ro dell'inabitazione divina e della vita della grazia. «Venga a noi e sia a noi comu-
nicato quel tuo regno, per cui regni eternamente, e che non appartiene a questo
mondo: che tu regni in noi e noi regnemo con te, per Gesu Cristo. Con una sola
parola si chiede tutto: cioé, che il Cristo di Dio con la sua venuta in noi per lo
Spirito Santo abiti in mezzo a noi insieme col Padre. Perché non c’é regno senza
re» (p. 99). Ma il regno é allo stesso tempo letto nel mistero della Chiesa: «Que-
sto (il Regno escatologico) sara chiamato con molta verita e in modo assoluto Re-
gno di Dio, ma anche adesso viene chiamato correttamente cosi il regno di Dio
che Cristo ha nella Chiesa trionfante nei cieli, e quello che per lo Spirito Santo
realizza sulla terra» (p. 106).

Insieme a la qualitad della presentazione e delle note tecniche, & doveroso
mettere in risalto la elegante traduzione dal latino allo spagnolo, realizzata dal
dott. Jer6nimo Leal. Ha realizzato inoltre un bel lavoro di edizione la editrice
(Tecnograf). Auguriamoci che tutti loro continuino ad offrirci questo interessan-
te tipo di lavori, di stampo storico e di anima biblico-teologica.

A. Aranda
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A. Bertuletti - L.E. Bons - C. Stergar, L’idea di spiritualita, Glossa,
«Sapientia», 1, Milano 1999, pp. 98.

Il presente volume raccoglie i lavori della giornata di studio organizzata dal
«Centro Studi di Spiritualita», fondato nel 1995, svoltasi il 14 gennaio 1999, sul
tema: «L'idea di spiritualitd», il cui obiettivo, afferma Claudio Stercal nella Pre-
sentazione, «era non tanto quello di cercare una definizione di spiritualita (...)
quanto, piuttosto, quello di rintracciare, in alcune delle esperienze e delle rifles-
sioni del nostro tempo, I'idea di spiritualita alla quale esse, pitl 0 meno implicita-
mente, fanno riferimento» (p. Vili). Questa é I'origine dei due primi studi, che
sono stati proposti come base per la riflessione dei partecipanti alla giornata di
studio e, successivamente, arricchiti e rielaborati. Tl primo, dello stesso Stercal, &
intitolato: 1l «desiderio dello spirito», interpretazioni della contemporaneita e pro-
spettive. 1l secondo, di Luca Ezio Bolis ha come titolo: 1 «sensi» dellafede. Espe-
rienza cristiana e corpo spirituale. A questi due testi ne viene aggiunto un terzo. Si
tratta di un saggio di Angelo Bertuletti sul concetto di teologia spirituale secondo
Giovanni Moioli, il cui titolo & L'idea di teologia spirituale nella riflessione di
Giovanni Moioli. Rilettura di un saggio metodologico.

Nel suo studio, Stercal propone un’indagine sul significato contemporaneo
di spiritualita, riferendosi soprattutto alle indagini sociologiche sulla religiosita in
Italia, alle prospettive che vengono dall’America settentrionale e all'interesse che
la filosofia ha mostrato in questi ultimi anni per la mistica. Dopo aver presentato
questi approcci, Stercal ne propone una interpretazione critica, facendo ricorso
all’aiuto di alcuni maestri della spiritualita, tra i quali spicca san Bernardo. Ven-
gono cosi rilevate alcune parzialita di queste visioni, e pur riconoscendovi dei va-
lidi e buoni punti di partenza per una ricerca spirituale, si evidenzia il rischio di
una riduzione della spiritualita ad alcune dimensioni, che privilegiano il dato
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emotivo e classificano troppo frettolosamente come dogmatismo ogni tentativo
di intelligenza della fede e ogni riferimento alla verita.

Nel secondo saggio, Bolis affronta I'argomento del «sentire» nell’esperien-
za spirituale e si pone la domanda seguente: tutta la dimensione dell’esperienza
soggettiva, dove affiorano sentimenti, emozioni, piaceri, sofferenze o gioie, che
ruolo gioca nell’'esperienza spirituale? A suo avviso, il sentire non pud essere
sbrigativamente considerato un “modo deficiente” di comprendere e neppure un
puro stato psichico, ma bisogna riconoscervi un’apertura originaria all’essere,
che a certe condizioni puo e deve costituire un modo della fede. Per approfondi-
re questa indagine si chiama in causa l'insegnamento di san Francesco di Sales,
che al sentire attribuisce un posto importante nella vita spirituale, ma che nel
contempo sottolinea la necessita della purificazione del sentire per giungere alla
pienezza della carita. A partire da questo insegnamento, Bolis prospetta il biso-
gno di superare il dualismo razionalistico di anima e corpo perché anche la spiri-
tualita ritrovi la sua vera dimensione di intelligenza sapienziale di una vita spiri-
tuale incarnata nel quotidiano.

Nel terzo e ultimo saggio, Bertuletti studia il pensiero di Giovanni Moioli,
scomparso nel 1985, a partire dal suo ultimo articolo: Spiritualita, fede, teologia,
in «Teologia» 2 (1984) 117-129. In particolare viene esaminato il senso della pro-
posta di una equivalenza tra esperienza spirituale ed esperienza della fede, che
viene compresa proprio analizzando la nozione di fede. A partire da questa anali-
si, si definisce il compito della teologia spirituale, che secondo Moioli ¢ quello di
studiare la «figura» del cristiano nella storia: compito utile e addirittura necessa-
rio se la teologia vuole svolgere tutto il suo compito, senza limitarsi all’aspetto
della fede nella sua dimensione oggettiva. Un tratto che caratterizza i primi due
interventi ¢ il ricorso a maestri della vita spirituale per interpretare I'attualita. Si
tratta di una indicazione di metodo che non va lasciata cadere, e che si compone
molto bene con I'insegnamento di Moioli, che proprio nel riferimento al vissuto
cristiano, quale ci viene offerto dalla storia, ha indicato il luogo di una teologia
spirituale che sia, come tutta la teologia, vero servizio della fede.

Infine, non ci resta che consigliare la lettura del libro a tutti gli interessati a
guesta disciplina teologica e augurare un felice avvenire a questa nuova collana
contrassegnata dal promettente titolo «Sapientia».

M. Belda
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P. Hoic, Un ampio consenso sulla dottrina della giustificazione. Studio sul
dialogo teologico cattolico-luterano, Pontificia Universita Gregoria-
na, Roma 1999, pp. 446.

Lo studio di Pawel Holc sul consenso raggiunto tra la Chiesa Cattolica e la
Federazione Mondiale Luterana (FLM) sulla giustificazione cristiana € venuto in
un momento particolarmente opportuno. Frutto di un esteso studio delle fonti,
guesta dissertazione dottorale moderata dal prof. Jared Wicks offre agli studiosi
un resoconto esaustivo e prezioso del lungo e complesso processo che, il 31 otto-
bre scorso, ha portato alla firma della Dichiarazione Congiunta sulla Giustificazio-
ne. L’opera viene strutturata in cinque capitoli che presentano e riassumono le
diverse tappe del dialogo.

Il primo capitolo (pp. 15-63) considera i diversi momenti del dialogo lute-
rano-cattolico intorno alla giustificazione a partire dal XVI see. fino al Rapporto
di Malta nel 1972. L’autore parla di 400 anni di silenzio (p. 27) fino alla ripresa
del dialogo ufficiale, avviato dai cattolici principalmente nel Concilio Vaticano 11
e dai luterani nel IV Assemblea della FLM nel 1963. Consapevole della lunga
preparazione strettamente teologica che ha avviato questo processo della riconci-
liazione, I'autore menziona brevemente molti teologi luterani e cattolici (non tut-
ti) che hanno contribuito negli ultimi decenni a questo sviluppo teologico (pp.
34-41). Si potrebbe notare che nella sintesi che I'autore offre intorno alla teologia
della salvezza e della giustificazione contenuta nei documenti del Concilio Vati-
cano Il (pp. 28-31), non fa riferimento al capitolo critico della Lumen Gentium
sulla centralita della chiamata universale alla santita nella Chiesa (nn. 39-42), su
molti versi parallela alla dottrina sulla giustificazione soprattutto in contesto lute-
rano. Lo studio di questo capitolo fa vedere che, anche se il Rapporto di Malta
tenta di presentare gli elementi principali del dibattito, ancora molte questioni di
dettaglio e di fondo avevano bisogno di essere trattate. Sono i documenti di con-
senso seguenti che, trattando in recto la questione della giustificazione, spiegano
e chiariscono la complessita e la ricchezza del tema,

Allo sviluppo, al contenuto e ai risultati di questi documenti previ alla re-
cente Dichiarazione, I'autore dedica i tre capitoli seguenti. 1l capitolo secondo
(pp. 67-131) studia il consenso raggiunto nel dialogo luterano-cattolico svolto
negli Stati Uniti con il documento Giustificazione perfede (1984). Si tratta di un
capitolo per lo piu descrittivo. 1l terzo capitolo, qucdlo piu lungo (pp. 133-223),
considera il documento La giustificazione del peccatore (1986) come risultato
principale del progetto Lehrverurteilungen-kirchentrennend? svolto in Germa-
nia. In esso si voleva studiare la questione della necessita 0 meno di mantenere le
scomuniche che cattolici e luterani avevano indirizzato gli uni agli altri in passa-
to. Lo stesso capitolo aggiunge un breve Excursus sul dialogo tra cattolici e lute-
rani in Norvegia sulla giustificazione. Il capitolo quarto (pp. 233-313) considera
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il documento Chiesa e giustificazione (1993) preparato insieme dalla FLM e dal
Pontificio Consiglio per la Promozione dell’Unita dei Cristiani (PCPUC). E ben
saputo che la relazione tra giustificazione e Chiesa (e quindi con sacramenti, mi-
nistero ed etica) rimarra in futuro la sfida principale per il dialogo ecumenico tra
cattolici e luterani. Questi due capitoli, piu che il secondo, offrono una spiega-
zione teologica abbastanza dettagliata delle questioni coinvolte.

L’ultimo capitolo, il quinto (pp. 313-375), tratta in recto la genesi, il conte-
nuto e il significato della Dichiarazione Congiunta sulla giustificazione. L’autore
infatti presento la sua dissertazione dottorale, di cui € tratto questo studio, pochi
mesi prima che fosse finalmente approvato e presentato la Dichiarazione. Malgra-
do cio, tutto il materiale significativo viene presentato ed analizzato.

Sono tanti i spunti interessanti che vengono fuori lungo lo studio, che sa-
rebbe impossibile commentare tutti a sufficienza. Tra le cose piu utili della tesi
mi sembra la presenza in allegato di un documento di lavoro (pp. 377-389), ela-
borato nel 1988 dalla Commissione Congiunta Romano-Cattolica, TZvangelico-
Luterana perd non ancora pubblicato, e intitolato Bestellung des weitreichenden
Konsenses in der Rechtfertigungslehre. Una volta ultimata I'elaborazione di Chie-
sa e giustificazione e specialmente della Dichiarazione Congiunta, diventano pale-
se il ruolo e il significato di questo documento sul intero dialogo (pp. 238 ss.,
316).

Data la ricchezza e la complessita del recente dibattito in torno alla giustifi-
cazione che si € culminato con la Dichiarazione Congiunta, non & da sorprendersi
che molti aspetti ed elementi potrebbero essere sviluppati di piu in questa tesi
dottorale. In effetti, nei capitoli tre e quattro (su LehrVerurteilungen e Chiesa e
giustificazione rispettivamente), I'autore offre spesso delle spiegazioni teologiche
per situare le affermazioni fatte da questi documenti, a volte perd con mancanze
di prospettiva storica e profondita teologica. Sarebbe stato auspicabile, inoltre,
che l'autore fornisse un’analisi piu approfondita della storia della redazione te-
stuale della stessa Dichiarazione, dato che sono disponibili diversi versioni di
guesto documento a partire del 1994. | cambiamenti e gli spostamenti sono stati
diversi e significativi.

Allo stesso tempo é chiaro che I'autore si € limitato volutamente ad «offrire
una sintesi dei colloqui bilaterali sulla giustificazione» (p. 374).

Oltre ad offrire un’eccellente ed aggiornata bibliografia, si deve dire che il
lavoro di Hole ¢ ben curato dal punto di vista della presentazione e del linguag-
gio. Si tratta di un punto di riferimento obbligatorio per tutti coloro che vogliono
accostarsi al processo di recezione del dialogo sulla giustificazione che non e, cer-
tamente, ancora compiuto.

P. O’Callaghan



Schede 607

T. Kumbo, A celebragdo do Domingo. Desde as origens da Igreja até a refor-
ma liturgica do Vaticano IL Estudo de inculturagao na Igreja de Ca-
binda, Era Nova, Subiaco 2000, pp. 76.

L’autore Toméas Kumbo, sacerdote del clero diocesano della diocesi di Ca-
binda (Angola), consapevole del bisogno esistente fra i cristiani di una migliore
conoscenza del significato dei misteri divini in cui credono, offre questa opera
come un contributo all’approfondimento di cio che rappresenta il giorno del Si-
gnore. Il volume é destinato non soltanto al mondo ecclesiale della diocesi di Ca-
binda bensi ad ogni cristiano desideroso di conoscere in breve il significato della
Domenica.

L’opera si presenta come una vera sintesi di cido che é ed ha sempre rap-
presentato il Giorno del Signore lungo i secoli del cristianesimo fino alla rifor-
ma liturgica del Concilio Vaticano 1l inclusa. Partendo dalle considerazioni
del Magistero e della teologia su questo giorno cosi unico e da una riflessione
sull'indole culturale del suo ambiente nativo, in cui si riscontra tutta una orga-
nizzazione celebrativa religiosa cultuale, Kumbo riesce a dimostrare che non
c’e una vera opposizione fra il cristianesimo e la religiosita dei suoi. Cio che ri-
sulta importante e saper integrare il cristianesimo nella vita culturale e religio-
sa gia pronta ad accogliere il messaggio cristiano che ¢ sempre di carattere
universale.

Il libro oltre la presentazione curata dall’Abate ordinario di Subiaco e la
prefazione del sottoscritto, si suddivide in quattro capitoli. Mentre il primo é
una rilettura della Domenica nella Scrittura e nella Tradizione ecclesiale, il se-
condo tratta del significato teologico dei nomi di cui il Giorno del Signore si ¢
arricchito lungo i secoli, soprattutto, alle origini della Chiesa nascente. 1l terzo
capitolo & dedicato ad un’indagine sulla Domenica secondo la rivalutazione
datale dal Concilio Vaticano IL L’autore sottolinea con forza le tre idee essen-
ziali della Domenica secondo il Concilio: la Domenica € giorno di festa pri-
mordiale e momento privilegiato dell’educazione alla fede; la Domenica ¢ fon-
damento e centro dell’anno liturgico; la celebrazione eucaristica rappresenta
I’atto ed il momento culminante ed essenziale della celebrazione della Dome-
nica.

Il quarto capitolo costituisce il principale contributo di Kumbo alla sua
chiesa locale di Cabinda. Dopo aver sottolineato i problemi che sorgono attorno
alla comprensione e alla celebrazione del Giorno del Signore nei paesi africani, in
particolare nella sua diocesi, trova nella propria cultura una soluzione valida per
superarli. Dalla storia culturale e religiosa di Cabinda non ci si puod accorgere che
tale terra sia paragonabile agli «areopaghi» che I’Apostolo delle genti affronta nei
suoi viaggi missionari. La terra di Cabinda era pronta ad accogliere il messaggio
di Gesu, il Messia, Figlio di Dio. Quindi, anche a Cabinda e in tutta I’Africa si
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puo celebrare la Domenica come giorno per eccellenza e, secondo la cultura ad
ognuno specifica, come una festa, con tutto il suo essere e con una dovuta parte-
cipazione di coloro che come figli di Dio e discepoli di Cristo celebrano i misteri
divini.

M. Tabet

P. LANGA, San Agustm y la cultura, Revista agustiniana, Madrid 1998, pp.
347

A lo largo de cuatro capitulos, Pedro Langa destaca el espléndido influjo
ejerciclo por san Agustm en la cultura europea desde la antigiiedad, y presenta su
audacia intelectual, que se muestra corno un modelo también frente a los proble-
mas del hombre de nuestro tiempo.

En la introduccién el Autor recoge distintas definiciones del concepto de
cultura y, centrando la atencién en los Padres de la Iglesia, considera que la de
éstos puede entenderse corno una cultura generai, llena de empuje y de profundi-
dad especulativa en aqucllos aspectos relacionados con el Evangelio y el dogma.

Este presupuesto enlaza con la tesis que se expone: san Agustm valoro la
cultura corno un medio para acceder a la verdad, que lo es unicamente vinculada
a Dios; y, en consecuencia, infundié un nuevo espfritu al patrimonio intelectual
existente, armonizando la razén con la luz de la revelacion, y constituyendo un
eslaboén de gran valor para la inculturacion del Evangelio.

Los dos primeros capitulos, articulos publicados en la Revista agustiniana
en 1985, se detienen en la figura del Hiponense y su contexto histérico-cultural.
En el primero, el Autor trata de su recorrido intelectual, immerso en la cultura
clasica, que san Agustm absorbe completamente, pues descubre en ella «el mas
alto valor que un hombre puede alcanzar en la esfera de su experiencia intelcc-
tual» (p, 35). Sin embargo, su itinerario no se detiene ahi: una vez introducido en
el flujo del pensamento patristico, considera que hay que completar la cultura
clasica. «El culmen de su pcrfcccion, con ser pagana, dependent siempre del
Evangelio» (p. 51). La inspiracion cristiana y el marco de su vida haran de san
Agustm un puente que transmitira a la edad media la riqueza de la antigiiedad.

El segundo capitulo se centra en los arios de ministerio de Agnstin, cuando
él percibe con hondura que el conocimiento de la literatura y, sobre todo, de la
filosofia clasicas constituyen un 6ptimo instrumentai para el trabajo teologico: la
tradicion filosofica, y especialmente la platonica es una via de acceso a la verdad.
Surge asi su propuesta para una filosofia auténtica, verissima philosophia, en la
que la razén trate de comprender el dato recibido por la autoridad, segunda via
de acceso a la verdad: a la ciencia le une la sabiduria —la contemplacién de la
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verdad—, y las dos se unifican en la Persona de Cristo, revelado eh la Sagrada
Escritura. Establece un pian de formacion para el pensador cristiano, que mire a
la filosofia corno amor sapientiae y considere que verus philosphus est amator Dei
(civ. Vili, 1). De este modo, alcanza una armonizacion entre la verdadera filoso-
fiay la religion.

El capitulo tercero presenta los grandes rasgos que caracterizan el pensa-
miento de la modernidad con su alejamiento paulatino de Dios, hasta llegar al
nihilismo. En esta situacion, la tarea de inculturacién en ambientes que han olvi-
dado el Evangelio se hace obvia, y la busqueda agustiniana de Dios en la intimi-
dad del hombre es un buen recurso para sanar tal vado. El autor recorre las figu-
ras de relieve de la tardopatristica, escolastica, modernidad y, en una ultima eta-
pa, de la Nouvelle Théologie hasta el Concilio Vaticano Il, en las que la aporta-
cion de san Agustrn ha sido constantemente valida y particolarmente provechosa
en algunas tendencias del pensamiento personalista cristiano mas reciente.

El cuarto capitulo, especialmente alentador ante un nuevo milenio en un
mundo «sin alma, atolondrado y enfermizo» (p. 161), repropone a san Agustin
corno un clasico del pensamiento, cuya tematica radicai, Dios y el hombre, es un
camino para elaborar una antropologia y un humanismo teocéntrico, que nazca
del profundo conocimiento del corazén humano, y una cultura que refleje a un
hombre que se sabe imagen de Dios; y se reconduce a las palabras de Juan Pablo
1I: «el coraz6n de toda cultura esta constituido por la aproximacién al mas gran-
de de los misterios, el misterio de Dios» (Discurso a la ONU, 5.10.1995, n. 9).

Forman una ultima y amplia seccién, los indices y una extensa bibliografia.

Bajo un estilo genuino, el libro es un trabajo interesante y completo, que
pone de relieve, con aderto y buena fundamentacion, una faceta del talante inte-
lectual profundamente cristiano de san Agustin.

5. Mas

E. Maurer, Rechtfertigung. Konfessionstrennend oder konfessions-verbin-
dend? («Okumenische Studienhefte» 8), Vandenhoeck & Ruprecht,

Gottingen 1998, pp. 154.

Da diversi anni l'istituto ecumenico di Bensheim sta offrendo, da una pro-
spettiva protestante, una serie di opere brevi e chiare sulle implicazioni ecumeni-
che delle principali questioni teologiche e pastorali. 1 volumi della serie finora
pubblicati hanno trattato temi come I'eucaristia, la spiritualita, la giustizia, il bat-
tesimo, la parola di Dio e la tradizione; altri, ad esempio sulla Chiesa, sul ministe-
ro, sulla pace e sulla creazione sono in via di preparazione. Lo studio attuale sul
tema della giustificazione cristiana, scritto dal prof. Ernstpeter Maurer della fa-
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colta di teologia all’Universita di Dortmund, tratta specificamente la complessa
storia del dialogo svolto tra le chiese cristiane intorno alla dottrina della giustifi-
cazione, presentandone le tappe piu significative. Al momento della pubblicazio-
ne del libro, I’attuale Dichiarazione Congiunta sulla giustificazione non era anco-
ra ultimata. Per quanto si vede, pero, Fautore tenne conto delle diverse redazioni
di questa dichiarazione allora disponibili (vid. p. 152). Si tratta quindi di un’ope-
ra pienamente attuale.

Maurer offre una breve introduzione alla storia della dottrina della giustifi-
cazione specialmente a partire da Agostino, e fa riferimento alle questioni teologi-
che e filosofiche di fondo che tuttora stanno alla base del dibattito: liberta e sog-
gettivita umane, I'incontro tra Dio e I’'uomo c il significato della grazia, ecc. Poi, in
base ai documenti ufficiali, presenta le diverse posizioni confessionali riguardanti
la giustificazione (pp. 26-69): quelle riformata/luterana, anglicana, metodista, or-
todossa e romano-cattolica (adoperando per quest’ultimo principalmente il decre-
to di Trento sulla giustificazione, e il Catechismo della Chiesa Cattolica).

La parte piu estesa del libro (pp. 70-128) tratta sistematicamente i momen-
ti principali del dialogo tra le diverse confessioni cristiane sulla giustificazione,
principalmente quello luterano-cattolico. In base ai documenti elaborati negli
Stati Uniti {justification by Faith), in Germania (il progetto Lehrverurteilungen—
kirchentrennend?) e seguendo una delle ultime redazioni della Dichiarazione
Congiunta, I'autore fa uno studio dettagliato ed equilibrato dei diversi aspetti del
dibattito, tenendo conto delle somiglianze e delle divergenze ancora rimanenti
tra le due parti. Vengono studiati i seguenti temi, corrispondenti esattamente a
quelli enunciati nella quarta sezione della Dichiarazione-, il peccato e I'incapacita
dell’'uomo di salvarsi; la comprensione della giustificazione come perdono dei
peccati e “rendere giusto” il peccatore; la relazione tra fede e grazia; il senso del
simul iustus et. peccator; legge e vangelo; la questione della certezza della salvezza;
e la relazione tra fede ed opere nella vita del cristiano. Infine si tratta delle impli-
cazioni ecclesiologiche della dottrina della giustificazione. Le ultime pagine di
questa parte vengono dedicate ad una breve presentazione dei dialoghi tra evan-
gelici ed ortodossi, tra metodisti e romano-cattolici, e tra anglicani e romano-cat-
tolici.

Nell'ultima parte del libro (pp. 129-149), I'autore fa un bilancio ed offre
suggerimenti per il futuro svolgimento del dialogo sulla giustificazione. Accettan-
do che questa dottrina nella sua comprensione riformata sembra costituire una
sorta di provocazione per la dottrina cattolica della grazia (p. 129), e tenendo
conto della forte critica agli attuali documenti di consenso da parte diJ. Baur ed
altri professori luterani principalmente della facolta teologica di Géttingen (pp.
132 ss.), I'autore si dimostra realista per quanto riguarda il futuro di questo dia-
logo. Distinguendo tra I'evento della giustificazione e la dottrina sulla giustifica-
zione (p. 131), devono essere chiariti ancora a livello generale, secondo lui, il
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concetto della “verita di fede” da parte evangelica, e la possibilita 0 meno da par-
te cattolica di considerare la giustificazione come unico principio criteriologico
per la vita e la dottrina della Chiesa (pp. 135 ss.). A livello ampio I'autore consi-
dera che ci sono ancora due campi che il dialogo deve approfondire: se sono
compatibili tra di loro I'antropologia di Trento e quella riformata, specificamente
per quanto riguarda la liberta umana, la dottrina della nuova creazione, la certez-
za della salvezza (pp. 138 ss.); e, prima ancora, se & possibile risolvere le tensioni
esistenti nel binomio legge/vangelo, c tra I'aspetto dichiarativo e “trasformativo”
dell’evento della giustificazione (pp. 143 ss.).

Si tratta di uno studio chiaro e sereno, una proposta realistica, un contri-
buto pienamente valido anche adesso dopo la firma della Dichiarazione Congiun-
ta sulla dottrina giustificazione il 31 ottobre del 1999.

P. Q’Callaghan

S. Rosso, Un popolo di sacerdoti. Saggio di liturgiafondamentale. Libreria
Ateneo Salesiano, Roma 1999, pp. 396.

Questo saggio di liturgia fondamentale inserisce giustamente la liturgia
nella grande cornice de\Yhistoric salutis. Lungo il libro sono costanti i riferimenti
agli aspetti simbolico-rituali e antropologici. Lo studio mette in risalto I'intercon-
nessione e il richiamo mutuo tra Parola e Sacramento. Il volume, benché cio non
costituisca una novita assoluta, offre una condensazione della liturgia fondamen-
tale in cinque temi principali in vista di fornire punti chiari di riferimento.

I grandi temi del libro s’articolano in cinque capitoli, preceduti da una bre-
ve introduzione. La conclusione, a modo di riflessione finale, chiude il saggio.

Il capitolo introduttivo merita di essere letto attentamente per primo, poi-
ché detta i preamboli per la retta e fruttuosa lettura del volume. T temi trattati nei
singoli capitoli sono: linguaggio, simbolo e rito (1), linee di teologia biblica del
culto (2), la teologia della liturgia lungo la storia (3), la teologia liturgica del Vati-
cano Il (4) e la celebrazione del mistero di Cristo (5). Il capitolo conclusivo (6)
esplicita lo scopo che voleva raggiungere l'opera, e cioe, “dare il quadro di riferi-
mento, I'impianto di base” della liturgia fondamentale.

La presentazione del libro chiarisce subito la finalita dell’'opera, cioe: “ri-
spondere all'interrogativo: che cos'’e la liturgia?”. La risposta viene anticipata “a
partire della teologia biblica: la liturgia € I’attualizzazione rituale degli eventi del-
la storia della salvezza nella vita della chiesa”. Questo tentativo di definizione da
I'orientamento della presente trattazione di liturgia fondamentale. Percio, la fal-
sariga su cui si sviluppa il saggio ha quattro nodi generali: a) antropologia, b)
Bibbia, c) storia e d) teologia.
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La bibliografia generale situata all'inizio € di grande interesse. L’ordine
cronologico ascendente dimostra il crescente interesse verso una comprensione
della liturgia nella sua vera natura teologica. Ogni trattazione dei temi specifici
viene preceduta da un’ampia bibliografia in merito, anch’essa ordinata cronolo-
gicamente.

Il libro & di grande interesse perché potrebbe aiutare a sapere distinguere
nel culto cio che ¢ essenziale da quello che é periferico. L'autore ha voluto indi-
rizzare il volume agli studenti che frequentano il ciclo teologico istituzionale: fu-
turi presbiteri, operatori pastorali (guide del popolo cristiano, animatori della
preghiera, ecc.). 1l libro risulta ugualmente utile per aggiornare la conoscenza li-
turgica dei presbiteri che hanno gia compiuto lo studio teologico da anni. | temi
trattati nel libro e I'esperienza nella celebrazione offrono una verifica vicendevole
per capire e vivere meglio la liturgia.

A. Bermejo

J. 1. SARANYANA (dir.), Teologia en América Latina. Desde los origenes a la
Guerra de Sucesién (1493-1715). Volumen |, Iberoamericana - Ver-
vuert, Madrid - Frankfurt am Main 1999, pp. 698.

Desde comienzos de los anos 80, el profesor Josep Ignasi Saranyana, actual
Director del Instituto de Historia de la Iglesia de la Universidad de Navarra, vie-
ne desarrollando una linea de investigacion sobre la teologia en América Latina.
Fruto maduro de este trabajo es el presente volumen, que abarca desde la llegada
de los primeros misioneros al Nuevo Mundo hasta el final de la América de los
Austrias. El proyecto prevé una serie de tres volumenes, con el objetivo de llegar
hasta nuestros dias.

La obra consta de catorce capitulos. El primero, firmado por Josep Ignasi
Saranyana, se ocupa de la catequesis en el Caribe y Nueva Espana hasta la Junta
Magna de 1568. El segundo capitulo, redactado por Luis Martinez Ferrer y Car-
men José Alejos-Grau, presenta la teologia de las asambleas eclesiasticas anterio-
res a la recepcion de Trento, donde destacan las referencias al I Concilio Provin-
cial Limense (1551-1552) y | Concilio Provincial Mexicano (1535). El capitulo
tercero se centra en la recepcion de Trento en América: 11 Concilio Provincial de
México (1565), Il Concilio Provincial Limense (1567-1568), y los Sinodos de
Quito (1570) y Manila (1582). Ha sido redactado por Saranyana y Alejos-Grau.

El capitulo cuarto, escrito por Saranyana, trata del Il Concilio Limense
(1582-1583). Mientras el quinto, redactado por Martinez Ferrer, se ocupa de
otras recepciones de Trento en América: Il Concilio Provincial de México
(1585), Sinodos Quitenos segundo y tercero (1594 y 1596), el Concilio Provincial
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de Santo Domingo (1622-1623), | Concilio de Santa Fe del Nuevo Reino de Gra-
nada (1625), y Concilio Provincial de Charcas (1629). Saranyana y Alejos-Grau
firman el quinto capitulo, dedicado a la catequesis postridentina en América,
donde pasan revista a autores conio José de Anchieta, Juan Focher, Jer6nimo
Oré, Vicente Bernedo, etc. Ana de Zaballa Beascoechea se ocupa en el séptimo
capitulo de los visitadores, extirpadores y “Tratados de idolatrias”, tanto en el
area novohispana corno en Peru y en Charcas.

A continuacion se presentan tres capitulo sobre la teologia “académica’
desarrollada por profesores de Universidades americanas. Josep Ignasi Saranya-
na, con la colaboraciéon de Maria Luisa Antonaya, estudia los te6logos de México
(capitulo octavo); Lima, Nueva Granada y Brasil (capitulo noveno); y la teologia
moral americana, hasta los inicios del siglo XVIII (capitulo décimo). Los manua-
les redactados para la formacion del clero son estudiados en el capitulo undéci-
mo, firmado por Saranyana. Por su parte, Alejos-Grau se ocupa de la teologia
homilética de Nueva Granada, Nueva Espana, Peru y Brasil en el capitulo doce.

Elisa Duque Alcaide dedica el capitulo trece al estudio, desde un punto de
vista teologico, de las crénicas americanas escritas por religiosos. El tltimo capi-
tulo, escrito por Zaballa Beascoechea, se centra en’los “joaquinismos, utopias,
milenarismos y mesianismos” en la América colonial: Nueva Espana, ambito an-
dino y Brasil. Complementari el volumen una seleccion bibliografica, algunos
mapas y un indice onomastico de los tedlogos estudiados.

Hay que agradecer al Profesor Saranyana y a los otros autores el esfuerzo
para sacar a la luz este importante volumen, verdadero centén de datos y puntos
de vista. Su lectura puede abrir muchas pistas a la investigaceli para seguir rotu-
rando el campo de la historia de la teologia y de la Iglesia en el Nuevo Mundo.

R. Pereira
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