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Introduzione

Il tentativo di individuare un fondamento per la costruzione di un'etica
ecumenica, pud essere sintetizzato come risposta alla domanda: esiste
ed & possibile un'etica ecumenica? La risposta implica da una parte
I'adozione di un metodo di ricerca, dall'altra la determinazione di un ambi-
to in cui applicarlo; e quindi l'individuazione del risultato ottenuto. II meto-
do non vuole essere strettamente storico, perché l'interesse peculiare & il
disegno di un'etica ecumenica, delle sue condizioni di possibilitd metodo-
logiche, piu che la ricostruzione dellitinerario storico che essa ha od
avrebbe compiuto.

i
v

Si presenta particolarmente adatto a questo scopo Inutilizzo di uno stru-
mento mutuato dalla filosofia della scienza, ma abbastanza plastico an-
che per descrivere Ievoluzmne della teologia, come la teoria del para-
digma di Tomai Kuhn', corretta con la contaminazione della teoria delle
tradizioni di ricerca di Larly Laudan?, che consente di intraprendere tale
esplorazione facendosi guidare da uno schema di ricerca ordinato. L'idea
fondamentale di questa prospettiva epistemologica pud essere identifica-
ta come una comprensione evolutiva delle diverse forme del sapere,
un'evoluzione che avviene per salti (rivoluzioni scientifiche) e non in
modo sempre omogeneo, in ragione della necessita che le forme del sa-
pere hanno di rispondere a problemi sia empirici sia concettuali, e quindi
di restare legate alla concreta storia dell'uomo e della cultura.

L'assunzione parallela del concetto di fradizione di ricerca, come comple-
mento alla teoria del paradigma, implica la convivenza all'interno di un
unico paradigma di possibili posizioni alternative (appunto le diverse tra-
dizioni di ricerca), e di superare quindi aicune rigidita del modello kuhnia-
no. L'utilizzo di questo metodo rende possibile l'individuazione di alcuni
paradigmi, 0 come sono state chiamate "economie", che disegnano solu-
zioni alternative, potenzialmente concorrenti, nella determinazioné di
un'etica ecumenica. E' stata necessaria una selezione molto accurata dei
materiali per individuare I'ambito in cui applicare il metodo, in funzione del

' KUHN Th., La struttura delle rivoluzioni scientifiche, Einaudi, Torino 1978°%
2 LAUDAN L., progresso scientifico. Prospettive per una teoria, Armando, Roma 1979.



carattere teologico-ecumenico della ricerca e di una comprensione della
teologia come "atto secondo" rispetto all' "atto primo”, che & la fede del
popolo di Dio. Si e ritenuto cioé di applicare il metodo solo a quei contri-
buti (o parti di contributi) che mettono esplicitamente a tema la questione
etica in prospettiva ecumenica, ritenendo che cosi fosse Eossibile coglie-
re, in modo sufficiente, il caratterizzarsi del nostro oggetto™. '

Il risultato dell'applicazione del metodo & la scoperta di una triplice
espressione della prospettiva ecumenica in etica, parallelamente all'evo-
luzione delle teologia del movimento ecumenico nel suo complesso:

1. una economia controversista, in cui 'etica ecumenica & la confutazio-
ne della genuinitd dell'etica dell'altra confessione, in relazione alla
verita non discutibile della propria posizione;

2. una economia del confronto, in cui 'etica ecumenica cerca il minimo
comune denominatore fra le etiche confessionali e lo indica come nu-
cleo ecumenico rispetto alle differenze confessionali®;

3. una economia dialogica, in cui I'etica ecumenica é interpretabile come
tentativo di passare dall'accordo oppure dalla convergenza al consen-
s0, nella impostazione della relazione tra fede e prassi etica.

| tre atteggiamenti hanno sufficienti testimoni nelle tradizioni teologiche
confessionali e costituiscono dei veri e propri paradigmi, che si articolano
poi al loro interno in tradizioni di ricerca. Inoltre, questi tre atteggiamenti
testimoniano che anche |4 dove I'ecumenismo & tradotto nei termini di
confronto o scontro interconfessionale, vi € una comprensione della di-
mensione ecumenica dell'etica, senza che si dia ad essa una configura-
zione positiva. Ciascuna delle tre economie ha un'attuale propria vitalita e
un significato positivo che va valorizzato, anche dove si ricerca un'etica

3 Qltre i Dialoghi ecumenici internazionali e locali, si possono analizzare le riflessioni di

autori come H. Haring, F. Bbckle, H. Kiing, A. Rizzi, in ambito cattolico; R. Mehl, J.
Gustafson ed altri in ambito protestante. Le opere di questi Autori sono indicate nella
bibliografia generale.

Presso qualche Autore l'economia del confronto & definita come economia comparati-
vistica.



ecumenica tramite un diverso approccio, che potrebbe rivelarsi ad una
attenta analisi complementare ad altri approcci.

La rivoluzione piu profonda nella costruzione di un'etica ecumenica sem-
bra quella riferibile al terzo paradigma: I'economia del dialogo. Questa ri-
voluzione, che & tuttora in atto e quindi piu difficimente descrivibile, impli-
ca un rovesciamento del cammino seguito dalle altre due economis; rove-
sciamento che pud essere sintetizzato nell'affermazione che l'etica ecu-
menica e prioritaria rispetto alle etiche confessionali. Cioé, chi tenta di
pensare un'etica ecumenica, € non puo farlo che a partire dalla propria
appartenenza confessionale, & perd responsabile di un pensiero etico che
sia recepibile ecumenicamente e non solo confessionalmente; e cosi do-
vrebbe essere anche per le prese di posizione etiche delle diverse autori-
ta ecclesiali. Il nucleo fondamentale di questo paradigma pud essere de-
scritto tramite l'indicazione di un'etica ecumenica che sia rivolta non solo
al passato e-al presente: i tempi della divisione, ma anche al futuro: il
tempo del ritorno alla comunione piena fra le chiese cristiane. Questo fu-
turo va anticipato, tentando oggi di progettare le caratteristiche di un'ética
ecumenica. | documenti pit recenti del dialogo ecumenico, esplorati.con
una campionatura piccola ma significativa, sembrano porre in evidenza
questa urgenza metodologica.

Ancora: il nucleo del nuovo paradigma pud essere descritto tramite la
sottolineatura del primato dell'etica, come modello di pensiero ecumenico.
Se I'etica nella sua figura contemporanea si presenta come etica della re-
sponsabilita e dell'alterita, e quindi come originario farsi carico dell'aitro
nella sua alteritad perché tale rimanga come condizione della comunione,
l'ecumene pud apprendere dal pensiero etico un modéllo di approccio per
la stessa riconciliazione nella diversita fra chiese, religioni @ uomini. Bi-
sogna quindi pensare ecumenicamente l'etica, a partire dalle proprie
confessioni e situazioni; ma anche a pensare eticamente I'ecumene, af-
finché l'etica possa dare e non solo ricevere un contributo alla costruzio-
ne dell'ecumene stesso. Ma va evidenziato il fatto che, all'interno di que-
sto paradigma, sembrano presentarsi almeno due posizioni differenziate:

1. l'una, che mi & parso di poter riscontrare in autori come King e nei
Documenti di Basilea e Seoul, che si muove sostanzialmente sul mo-



dello dell'etica comunicativa. Questa cerca di selezionare un'etica uni-
versale a partire dalle diverse impostazioni religiose e confessionali,
per restringerle nei limiti di alcuni valori condivisi da tutti;

2. l'altra, individuabile nella posizione di Rizzi e forse nel BEM, consiste
nella ricerca di un nucleo fondamentale, abbastanza condiviso, che si
sostanzia nell'accettazione del tema della gerarchia delle verita. E' vi-
sta compatibile con la promozione e l'accettazione delle differenze che
si incontrano nell'esperienza etica: I'ho definita I'etica dell'alterita® .

Y
1.MODELLI ETICI IN ALCUNI DOCUMENTI DEL DIALOGO ECUMENI-
CO LOCALE E INTERNAZIONALE

La presenza di un paradigma etico ecumenico non puod essere verificato
soltanto nella recente produzione teclogica, ma necessita di una verifica
che tenga conto di quanto il movimento ecumenico nel suo complesso ha
realizzando. Gli strumenti piu adatti a cogliere questa evoluzione, e quindi
la corrispondenza fra teologia ed esperienza ecumenica, sono certamente
i documenti del Dialogo Ecumenico internazionale e locale. La quantita di
tali documenti & ormai consistente, anche se prevalentemente legata alle
questioni classiche dell'ecumenismo, quali i problemi ecclesiologici e di
teologia fondamentale. Per cercare di individuare la presenza di un'etica
nei documenti ecumenici mi pare necessario esplorare, fra i tanti, alcuni
testi.

1.1. Le fonti: alcuni Documenti e prospettive di analisi

| Documenti internazionali e locali del Dialogo ecumenico sono molti. Da
un certo punto di vista sono parecchi anche quelli che possono avere una
qualche attinenza con il nostro tema. Elementi di etica, infatti, sono sparsi
in molti Dialoghi. Resta quindi la difficolta di una scelta ragionata e fina-
lizzata allo scopo, con il pericolo di tralasciare aspetti anche interessanti.

5 Il corso non prevede ['analisi del pensiero di teologi che abbiano trattato per esteso il
tema. Ogni studente deve fare riferimento alla bibliografia generale oppure alle opere
indicate nelle note e scegliere un contributo per uno studio personale, obbligatorio,
parte integrante dell'esame.



Era necessarioc comunque decidere. Mi hanno guidato alcuni criteri: 1) la
trattazione esplicita del tema etico (finc ad ora un solo documento rispon-
de a questa esigenza: Life in Chnsl); 2) la presenza di dati teologici di
natura antropologica, soprattutto relativi al difficile problema della giugtifi-
cazione; 3) il contesto ecclesiale e sacramentale in cui collocare I'azione
dei cristiani sia personale sia sociale; 4) la presenza e l'incidenza nella
formazione del giudizio etico personale dell'autorita delle chiese. Ecco
l'elenco dei Documenti sceiti.

1) Bafttesimo, eucarestla € ministero della commissione Fede e Cosfitu-
zione del CEC (1982)°.

2) Immagini di Dio. Riflessioni sull'antropologia cnstiana, documento della
Consulta nazionale anglicana-catfolica romana negli USA (1983)’ .

3) Giustificazione per la fede documento della Commissione catfolica-
luterana negli USA (1983)°.

4) Comunione ecclesiale nella Parola e nel sacramento, documento del
Gruppo di lavoro bilaterale della Conferenza Episcopale Tedesca e
della chiesa Unita Evangelica Luterana di Germania (1984)°.

5) Pace nella giustizia, |I documento conclusivo deill' Assemblea ecumeni-
ca di Basilea (1989)";

6) Pace, giustizia e salvaguard:a del creato, |l documento finale dell'As-
semblea ecumenica mondiale di Seoul (1990)";

¢ COMMISSIONE FEDE E COSTITUZIONE DEL CONSIGLIO ECUMENICO DELLE
. CHIESE, Batfesimo, Eucarestia, Ministero, Lima 1982, in EQ, vol. 1, nn. 3032-5181.

Si pud utilizzare anche I'edizione italiana a cura di P. RICCA - L. SARTORI, Batfesi-

mo, Eucaristia, Ministero, Testo della Commissione Fede e Cosfituzione. Lima 1982,

Torino 1982, D'ora in poi sempre BEM.

Consulta Nazionale Anglicana-Cattolica Romana negli USA , Immagini di Dio. Rifles-

sioni sull'antropologia cristiana, 1983, in EO, vol. 2, nn. 2148-2225. D'ora in poi sem-

pre IDRAC.

Commissione Cattolica-Luterana negli USA, Giustificazione per fede, 1983, in EO, vol.

2, nn. 2759-2925. D'ora in poi GF.

Gruppo di lavoro bilaterale della Conferenza Episcopale Tedesca e della chiesa Unita
Evangelica Luterana di Germania, Comunione ecclesiale nelfa Parola e nel sacramen-
fo, in EO, vol. 2, nn. 1301-1455. D'ora in poi CEPS.

10 pubblicato in tr. it. in St Ec 7 (1988) 241-308. D'ora in poi sempre PnG.

" pubblicato in tr. it. in St Ec 8 (1990) 171-219. D'ora in poi sempre PGSC. La scelta di
questi documenti non pretende di essere esaustiva, ma ha piuttosto il valore di una
campionatura della produzione ecumenica che possa nsultare direttamente (Basilea e
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7) La chiesa come comunione, della /I Commissione internazionale an-
glicana-cattolica romana. Dichiarazione congiunta (1990)"

8) Choix éthiques er communion ecclésiale, Documento elaborato dal
Comité Mixte Catholique-Protestant en France (1992)"

Q) Chiesa e giustificazione. La comprensione della chiesa alla luce della
doftrina della giustificazione, Documento della Commlssmne congiunta
Cattolica Romana-Evangelica Luterana (1993)"

10) Vivere in Cristo: la morale, la comunione e la ch:esa documento deila
Commissione internazionale anglicana-cattolica romana (1994)"° .

L'analisi dei documenti ecumenici (non tutti quelli citati) alla ricerca di una
prospettiva etica fondamentale, implica l'indicazione di un metodo di lavo-
ro e l'analisi della presenza, o meno, di alcuni elementi fondamentali.

1) Occorre verificare se esistono prospettive metodologiche, esplicite o
implicite, che guidano la strutturazione del testo.

2) Va verificata la base teologica ed esplicitato il principio architettonico
usato, cioé il contenuto teclogico che viene posto a fondamento del-
I'imperativo etico. momento metaetico.

3) Si deve valutare la presenza di una prospettiva normativa a comple-
tamento di quella metaetica.

4) Va esplicitata la portata ecumenica del riferimento etico, cercando di
capire come viene proposto il raggiungimento della convergenza.

5) La ricostruzione di un'immagine sintetica (paradigmatica) del progetto
etico contenuto nel testo.

Seoul) o indirettamente (BEM) significativa per la questione ecumenica, e di esem-
planté metodologica nella costruzione di una prospettiva etica ecumenica.

2 Il Commissione [nterazionale Anglicana-Cattolica Romana. Dichiarazione congiunta,
La chiesa come comunione, 1990, in EOQ, vol. 3, nn. 38-106. D'ora in poi ChCom.

3 Comité Mixte Catholique-Protestant en France, Choix éthiques et communion ecclé-
siale, Du Cerf, Paris 1992. D'ora in poi ChetComeccl.

4 Commissione congiunta Cattolica Romana-Evangelica Luterana, Documento chiesa e
Giustificaziong, La comprensione della chiesa alla luce della doftrina della giuistifica-
z;one 1993, EO, vol. 3, nn. 1224-1538. D'ora in poi ChGius.

ol Commlssmne Internazionale Anglicana-Cattolica. Dichiarazione congiunta Vivere in
Cristo: la morale , la comunione e la chiesa, 1993, EQ, vol. 3, nn. 125-233.
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6) Su questa base si pud esprimere una valutazione sia in prospettiva
morale sia teologico-ecumenica; valutazione che a sua volta deve
mettere in |uce:

a) la coerenza fra assunzioni metodologiche e sviluppo;
b) la consistenza etica: [a capacitd di illuminare la prassi;

c) la 1%onsistenza ecumenica: strumento di convergenza fra le chie-
se

1.2. Il documento di Lima : Battesimo, Eucarestia e Ministero
Iniziamo con le parole della stessa commissione che ha lavorato pe{ la
realizzazione del testo. L

"La Commissione presenta alle chiese il testo di Lima (1982). Lo faccia-
mo con profonda convinzione, poiché siamo divenuti sempre pil consa-
pevoli della nostra unita nel Corpo di Cristo. Abbiamo trovato motivo per
rallegrarci riscoprendo le ricchezze della nostra comune eredita nel-
I'Evangelo. Crediamo che lo Spirito Santo ci ha condotti fino a questo
momento - un kairog del movimento ecumenico - nel quale chiese deplo-
revoimente divise sono state rese capaci di giungere ad accordi teologici
sostanziali. Crediamo che molti progressi significativi sono possibili se
nelle nostre chiese avremo sufficiente coraggio e immaginazione per ac-
cogliere il dono dell'unita che Dio ci accorda. Come prova concreta del lo-
ro impegno ecumenico, le chiese sono invitate a rendere possibile il
massima coinvolgimento del popolo di Dio, a tutti i livelli della vita eccle-
siastica, nel processo spirituale di ricezione di questo testo. Alcuni sug-
gerimenti particolan riguardanti il suo impiego nel culto, nella testimo-
nianza e nella riflessione delle chiese sono offerti in appendice. La
Commissione invita ora rispettosamente tutte le chiese a preparare una
risposta ufficiale a questo testo, al piu alto livello possibile di autorita, sia
esso un Consiglio, un Sinodo, una Conferenza, un'Assemblea o qualun-
que altro organismo. Per favorire il processo di ricezione, la Commissione
vorrebbe conoscere con la massima precisione possibile: 1) fino a che
punto la vostra chiesa puo riconoscere in questo testo la fede della chie-
sa attraverso i secoli; 2) quali conseguenze la vostra chiesa puo trarre da
questo testo per le sue relazioni e dialoghi con altre chiese, particolar-

'8 Naturalmente questi elementi, la cui ricerca ed esplicitazione pud costituire la metodo-
logia di valutazione di un testo ecumenico, non implica che le operazioni elencate va-
dano condotto nell'ordine indicato.

12



mente con le chiese che riconoscono anch'esse questo testo come una
espressione della fede apostolica; 3) quali indicazioni la vostra chiesa
puo ricevere da questo testo per il suo culto e per la sua vita e testimo-
nianza nel campo dell'istruzione (cristiana), dell'etica e della spirituglitz‘a;

. 4) quali suggerimenti la vostra chiesa pud dare per il proseguimentd del
lavoro di per quel che riguarda il rapporto tra il materiale di questo testo
su battesimo, eucarestia e ministero e il suo progetto di ricerca a lungo
termine su Verso un'espressione comune della fede apostolica oggi. La
nostra intenzione & di mettere a confronto tutte le risposte ufficiali che ri-
ceveremo di pubblicare i risultati e di analizzame le implicazioni ecumeni-
che per le chiese, in occasione di una futura Conferenza Mondiale di Fe-
de e Costituzione""" .

1.2.1. L'etica nella dimensione sacramentale
Il BEM non € un testo dedicato esplicitamente alle problematiche etiche,
ma piuttosto teso a verificare la possibilita di una convergenza fra le chie-
se, in vista dell'unita visibile, in relazione a fondarnentali questioni eccle-
siologiche e sacramentarie. Nonostante questo, fra le dimensioni che
permanentemente sono richiamate nella presentazione dei contenuti del
possibile consenso ecumenico, oltre a quelle cristologiche, pneumatologi-
che, escatologiche ed ecclesiologiche, non manca quella etica. Gia nella
Prefazione i tre temi del documento sono messi in relazione alla dimen-
sione etica della testimonianza delle chiese.
"Mentre progrediscono verso l'unita, le chiese si domandano in che#ap-
porto stiano la loro comprensione e la loro pratica del battesimo, della
eucarestia e del ministero con la loro missione nel quadro del rinnova-
mento della comunitda umana e per esso, dal momento che esse cercano
di promuovere la giustizia, la pace e la riconciliazione. Percio il nostro te-
sto non pud venire dissociato dalla missione redentrice e liberatrice di
Cristo attraverso le chiese nel mondo moderno”™®.

7 Commissione Fede e Costituzione del Consiglio Ecumenico delle Chiese, Batfesimo,
Eucarestia, Ministero, documento conclusivo della ricerca teclogica della commissio-
ne sui tre temi, Lima 1982, Prefazione, in EQ, vol. 1, p. 1386.

'8 BEM, Prefazione, o. c., p. 1394.
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Infatti il problema etico & citato esplicitamente come una delle guestioni
su cui le chiese sono chiamate a reagire al BEM e a dare una precisa ri-
sposta.

"Quaii indicazioni la vostra chiesa puo ricevere da questo testo per il suo
culto e per la sua vita e testimonlanza nel campo dell'istruzione
(cristiana), dell'etica e della spiritualita?*®

Dalla Prefazione al documento, inoitre, & possibile ricavare la metodo-
logia che ne ha guidato la costruzione articolata: da una parte il principio
di gerarchia delle verita (principio oggettivo), dall'altra la distinzione fra
"grado di accordo e consensc" (principio soggettivo). La struttura metodo-
logica viene completata dal rinvio alle chiese del documento per la di-
scussione e la recezione (principio dinamico ricettivo). Una "gerarchia

ecumenica delle verita" & riscontrabile nell'intenzione del testo, sulla scor-
ta del cammino fatto dalle chiese nella ricerca di una convergenza che

permetta di esplicitare visibilmente la comunione invisibile®

“Abbandonando le ostilita del passato, le chiese hanno incominciato a
scoprire molte convergenze promettenti nelle loro convinzioni e prospetti-
ve condivise. Queste convergenze dannc la certezza che nonostante
moite diversita nell'espressione teologica, le chiese hanno molto in co-
mune nella loro comprensione della fede. Il testo che ne risulta tende a
divenire parte di una immagine riflessa, fedsle e sufficiente della comune
Tradizione cristiana su elementi essenziali della comunione cristiana. Nel
processo di una crescita comune nella fiducia reciproca, le chiese devo-
no sviluppare quasta convergenze dottrinali tappa dopo tappa, fino a
quando saranno infine capaci di dichiarare insieme che esse vivono in
comunione le une con le altre, in continuita con gli apostoli e con gli inse-
gnamenti della chiesa universale"' .

" |bidem, o. c., p. 1397.

% || concetto di gerarchia defle verita & divenuto fondamentale per la teologia ecumenica
cattolica, a partire dalla sua assunzione nel Congcilio Vaticano It (vedi UR, n. 11), ma
pud essere visto come principio proprio delllintera teologia ecumenica. Cf L. SAR-
TORI, Gerarchia nelle verita della fede in Teologia ecumenica. Saggi, Padova 1987
, PP: 189-218.

! BEM, Prefazione, o. c., p. 1395.
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Che il testo intenda soffermarsi sulle questioni che possono incontrare un
consenso comune fra le chiese & corroborato da quest'altra dichiarazione
della Prefazione:

"Nel corso di una valutazione critica, l'intenzione primaria di questo testo
ecumenico deve essere tenuta ben presente. Il lettore non deve aspet-
tarsi di trovare una trattazione teologica completa del battesimo, dell'eu-
carestig e del ministero. Cid non sarebbe né opportuno, né desiderabile.
ll testo concordato st concentra intenzionalmente su aspetti del tema che
sono direttamente o indirettamente in rapporto con i problemi del ricono-
scimento reciproco che conduce all'unita. Il testo principale evidertzia i
punti pii importanti di convergenza teologica; i commenti aggiunti indica-
no le differenze storiche che sono state superate, oppure individuano
punti controversi che esigono ancora ricerca e riconciliazione"* .

La dottrina cristiana su battesimo, eucarestia e ministero & presentata: 1)
con una intenzione descrittiva, e cioé mettere in luce cid che gia unisce
(diacronicamente e sincronicamente), 2) e con una dinamico-ricettiva,
cioé provocare ad un consenso ulteriore, proseguendo il cammino gia
percorso. Il punto di partenza realistico & |la divisione ancora presente,
nonostante il cammino fatto verso l'unita nella dottrina e nella testimo-
nianza. Questa situazione di "unita parziale" o, con un gioco di parole, di
"diversita non pienamente riconciliata”, & rinvenibile nella distinzione fra
"grado di accordo e consenso”. |l primo & il risultato di un lavoro di di-
scussione fra teologi, che rappresentanc le varie chiese e quindi, di spe-
cialisti che propongono un'ipotesi di lavoro; il secondo richiede un cam-
mino di recezione, che trascenda queilo puramente teologico prima di es-
se realizzato; e viene descritto come

"quella esperienza di vita e articolazione della fede che & necessarq per
realizzare e conservare l'unita visibile della chiesa. Un tale consenso &
radicato nella comunione edificata su Cristo e sulla testimonianza degli
apostoli. Come dono dello Spirito, prima di poter essere articolato in paro-
le mediante gli sforzi coordinati di tutti, esso si realizza come esperienza

2 |bidem, 0. c., p. 1396.

15



comung. Un consenso completo pud solo essere proclamato dopo che le
chiese sono giunte al punto di poter vivere e agire insieme nell'unita"®

La dimensione etica del BEM, & una dimensione obliqua, richiamatey nel
corso della fondazione e della esplicitazione delle conseguenze della
economia sacramentale battesimale-eucaristica-ministeriale. Appaiono ri-
levanti, da un punto di vista teologico, le dimensioni cristologiche, antro-
pologiche, ecclesiologiche ed escatologiche, che legano I'economia sa-
cramentale alla espressione di un'etica cristiana. La dimensione cristolo-
gica appare particolarmente rilevante nella parte del BEM riservata al
Battesimo, visto come atto radicato nel mistero di Cristo, di pratica univer-
sale della chiesa apostolica, di rito di impegno nei confronti del Signore®
Il battesimo & implicato in un processo di relazioni reciproche fra Dio e
l'uomo, in cui all'apertura di Dio verso l'uomo, fa seguito la risposta del-
'uomo. Nello stesso tempo connota il carattere di relazione che finisce
per assumere una connotazione antropologica, in quanto esso & "segno
della vita nuova per mezzo di Gesu Cristo", per cui "i battezzati non sono
pit schiavi del peccato ma liberi".

"l battesimo & partempaznone alla morte e alla risurrezione di Cristo®
punﬂcazmne dal peccato - nuova nascita® ; illuminazione medlante Cn—
sto®®; rivestirsi di Cristo® nnnovamento er opera dello Spirito™ espe-
nenza di salvezza dalle acque del diluvic®; esodo dalla schiavitt™ (8 li-
berazione in vista di una nuova umanita in cun le barriere della dnnsione
di sesso, razza, posmone sociale sono superate®. Numerose sono le
immagini, ma unica realta"

2 BEM, Prefazione. o. c., p. 1395. Una tale metodologia, insieme realistica e profetica,
ha certamente qualcosa da dire anche nella costruzione di un'etica ecumenica.
BEM Battesimo, 1. EQ, vol. 1, n. 3041.

% Rm 8, 3-5; Col 2,12.
% > Cf1Cor8,11.
Cf Gv 3,5
Cf Ef §,14.
Cf Gal 3,27.
¥ Cf Tt 3,5.
3 Cf 1Pt 3,20-21.
32 - Cf1Cor 10,1-2)
Cf Gal 3,27-28; 1Cor 12,13.
¥ BEM, Battesimo, 3. EO 0. C., Nn. 3042,
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L'incorporazione a Cristo implica che il battesimo sia segno di una unita
gia presente fra i cristiani (dimensione eccle5|olog|ca) ed inoltre compor-
ta il dovere di una testimonianza comune®. Il movimento di Dio verso
l'uomo (senso e significato del battesimo), comporta anche un movimento
degli uomini gli uni verso gli altri, alla ricerca dell'unitd battesimale che
non puo prescindere da implicazioni etiche.

"Il battesimo, che rende i cristiani partecipi del mistero della morte e risur-
rezione di Cristo, implica confessione di peccato e conversione del cuore.
Gia il battesimo dato da Giovanni era un battesimo di conversione per il
perdono dei peccati®. il nuovo testamento sottolinea le implicazioni eti-
che del battesimo, rappresentandolo come un'abluzione che lava il corpo
con acqua pura una purificazione del cuore da ogni peccato e un atto di
giustificazione® . Cosi i battezzati vengono perdonati purificati e santifi-
cati da Cristo; essi ricevono un nuovo orientamento etico sotto la gunda
dello Spirito Santo; questo fa parte della loro esperienza battesmalei e

Le implicanze sottolineate pariono dalla necessita fondamentale della
conversione interiore, ma hanno come riferimento ulteriore il Regno di Dio
gia presente e da realizzare (dimensione escatologica); quindi, la respon-
sabilitd concreta dei credenti verso tutti gli uomini. La vita dei battezzati &
una vera e propria dinamica pro-esistenza.

"Il battesimo & in rapporto non solo con un'esperienza momentanea, ma
con una crescita verso Cristo che dura tutta la vita. | battezzati sono
chiamati ad essere un riflesso della gloria del Signore, in quanto sono
trasfon'natl dalla potenza dello Spirito Santo nella sua immagine, di gloria
in gloria®. La vita del cristiano & necessariamente un continuo combatti-
mento, ma anche una continua esperienza di grazia. In questa relazione
nuova, i battezzati vivono per Cristo, per la sua chiesa e per il mondo che

3% of BEM, Batfesimo, 6. EO, 0. ¢., n. 3046.

% of Mc 1,4

7 & Cf Eb 10,22; 1Pt 3,21: At 22,16; 1Cor 6,11.
BEM Battesimo, 4. EQ, o. c., n. 3044.

% ¢f 2Cor 3,18.
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Egli ama, mentre attendono nella speranza la manifestazione della nuova
creazione di Dio e il tempo in cui Dio sara tutto in tutti "%

"Crescendo come cristiani nella vita di fede, i credenti battezzati attesta-
no che l'umanita pud essere rigenerata e liberata. Essi hanno, qui e ora,
la comune responsabilitd di rendere insieme testimonianza all'Evangelo
di Cristo, liberatore di tutti gli esseri umani. ll contesto di questa comune
testimonianza sono |a chiesa e il mondo. All'interno di una comunione di
testimonianza e di servizio, i cristiani scoprono il pieno significato dell'uni-
co battesimo come il dono di Dio a tutto il suo popolo. Cosi pure ricono-

. scono che il battesimo, in quanto battesimo nella morte di Cristo, ha delle
implicazioni etiche, che non solo richiedono la santificazione personale,
ma alfresl spingono i cnstlam a lottare perche si realizzi la volonta di Dio
in tutti i settori della vita""'

Cid che & dato nella fede come indicativo reallzzato e prefigurato, diviene,
nella ricezione individuale e collettiva, imperativo® . Se I'etica battesimale
sottolinea in particolare la dlmensmne interiore e crlstologica della morali-
ta cristiana, in quella eucaristica e in quella dedicata al ministero 'aspetto
della responsabilita per il mondo viene arricchito dalla categorie del ser-
vizio, della riconciliazione, della solidarieta, che a piu riprese sembrano
essere il segno distintivo e il frutto della comunione eucaristica dei cri-
stiani.

“In Cristo offn'amo noi stessi in sacrificio vivente e santo nella nostra vita
quotidiana® :‘questo culto spirituale gradito a Dio & alimentato nell'euca-
restia nella quale siamo santificati e nconcnhatl neli'amore per essere
servntorl della riconciliazione nel mondo™*

"L'Eucarestia abbraccia tutti gli aspetti della vita. Essa & un atto rappre-
sentativo di ringraziamento e di offerta in nome del mondo intero. L& ce

4 Rm 8,18-24; 1Cor 15, 22-28.49-57. BEM. Baftesimo, 9. EO. 0. ¢., n. 3050.

' Rm 6,9ss; Gal 3, 26-28; 1 Pt 2,21-4.6. BEM, Battesimo, 10. EO, o c., n. 3051,

4 Questa relazione & rinvenibile anche nella parte del] BEM dedlcata all'eucarestia.
"L'eucarestia significa cosi ¢ié che il mondo deve diventare: un'offerta e un inno di lo-
de al Creatore. una comunione universale nel corpo di Cristo, un regno di giustizia.
amore e pace nello Spirito Santo”.

Cf Rm 12.1: 1Pt 2.5.
BEM, Eucaristia, 10. EQ, 0. c¢., n. 3082.
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lebrazione eucaristica richiede la riconciliazione e la condivisione con tutti
coloro che sono considerati fratelli e sorelle nell'unica famiglia di Dio; es-
sa & una costante sfida a cercare, nell'ambito della vita sociale, ecorfomi-
ca e politica, relazioni consone [con la comunione eucaristica]“. Tutte le
forme di ingiustizia, razzismo, separazione e privazione della liberta sono
radicalmente messe sotto accusa quando condividiamo it corpo e il san-
gue di Cristo. Attraverso l'eucarestia, la grazia di Dio, che tutto rinnova,
penetra e reintegra la personalitd umana e la sua dignita. L'eucarestia
coinvolge il credente nell'avvenimento centrale della storia del mondo.
Percio, quali partecipanti alleucarestia c¢i mostriamo incoerenti se non
partecipiamo attivamente a quest'opera continua di ricostruzione della
situazione del mondo e della condizione umana. L'eucarestia ci mostra
che il nostro comportamento & incoerente rispetto alla presenza riconci-
liatrice di Dio nella storia umana: siamo posti sotto un giudizio costante,
perché continuano ad esistere nella nostra societa relazioni ingiuste di
ogni tipo, molteplici divisioni dovute all'orgoglio umano, a interessi mate-
riali e a politiche di potenza, e soprattutto l'ostinazione di opposizioni
confessionali, ingiustificabili all'interno del corpo di Cristo".

"La solidarietd nellta comunione eucaristica del corpo di Cristo e la re-
sponsabilita dei cristiani gli uni verso gli altri e nei confronti del mondo,
trovano un'espressione particolare nelle liturgie: nel perdono reciproco
dei peccati, nel segno della pace, nell'intercessione per tutti, nel mangia-
re e bere insieme, nel portare gli elementi eucaristici ai malati e ai prigio-
nieri o nel celebrare 'eucarestia con loro. Tutte queste manifestazioni di
amore fratemo nell'eucarestia sono direttamente legate alla testimonian-
za speciale di Cristo come servo: i cristiani partecipano essi pure a que-
sto servizio. In Cristo, Dio & entrato nella condizione umana; cosi la litur-
gia eucaristica & vicina alle situazioni concrete e particolari degli uomini e
delle donne. Nella chiesa primitiva il ministero dei diaconi e delle diaco-
nesse aveva una responsabilitd particolare nel dare espressione a que-
sto aspetto dell'eucarestia. La collocazione di un tale ministero tra la
mensa e i bisogni attesta in modo adeguato la presenza liberatrice di
Cristo nel mondo™*®.

"Riconciliati nell'eucarestia, i membri del corpo di Cristo sono chiamati ad
essere servitori della riconciliazione in mezzo agli uomini € aile donne, e
testimoni della gioia di cui € fonte la risurrezione. Come Gesu, durante il

% of Mt 5,23s; 1Cor 10,16ss; 1Cor 11,20-22; Gal 3,28.
“8 BEM, Eucarestia, 20-21. EO, 0. ¢., n. 3096-3097.
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suo ministero terreno, andava incontro ai pubblicani e ai peccatori e
mangiava con loro, cosi i ¢ristiani sono chiamati, nell'eucarestia, ad esse-
re solidali con gli esclusi e a divenire segni dell'amore di Cristo, che e vis-
suto e si & sacrificato per tutti, e ora dona se stesso nell' eucarestla"

Servizio, solidarieta e spirito di riconciliazione: & la vocazione comune di
tutti i cristiani, con tutti gli uomini, per essere testimoni di una speranza
piu grande. Sono certamente tematiche di ordine etico.

"La chiesa & chiamata a proclamare e a prefigurare il Regno di Dio. Essa
risponde alla sua vocazione annunciando I'Evangelo al mondo e vivendo
davvero come il corpo di Cristo. In Ges, it Regno di Dio € venuto tra noi.
Egli ha offerto la salvezza ai peccatori. Ha annunciato la buona novella ai
poveri, ai prigionieri la liberazione, la vista ai ciechi, la liberta agli oppres-
si* . Cristo ha istituito una nuova via di accesso al Padre. Vivendo cosi in
comunione con Dio, tutti i membri della chiesa sono chiamati a confgssa-
re la propria fede e a rendere ragione della loro speranza. Essi devono
identificarsi con le gioie e le sofferenze di tutti quando cercano di testi-
moniare Cristo con amore pieno di compassione. | membri del Corpo di
Cristo devono lottare con gli oppressi, in vista della liberta e della dignita
promesse con la venuta del Regno. Tale missione dev'essere compiuta
in diversi contesti politici, sociali e culturali. Per attuare fedelmente que-
sta missione, i cristiani cercheranno in pari situazione forme significative
di testimonianza e di servizio. Cosi facendo porteranno al mondo un'an-
ticipazione della gioia e della gloria del Regno di Dio™*®

"Lo Spirito Santo accorda alla comunita doni diversi e complementari.
Questi vengono dati per il bene comune di tutto il popolo e si manifesta-
no in azioni di servizio all'intemo della comunita e per il mondo. Fossono
essere doni di comunicazione delllEvangelo, parole e opere, doni di gua-
rigione, di preghiera, di insegnamento e di apprendimento, di servizio, di
discepolato, di ispirazione e visione. Tutti i membri [della comunita] sono
chiamati a scoprire con ['aiuto della comunita i doni che hanno ricevuto e
ad utilizzarli per I'edlflcazwne della chiesa e per il servizio del mondo, a
cuila chlesa & inviata"™®

4% BEM, Eucarestia, 24. EO, o. ¢., n. 3100.
% w CflLc4,18.

9 BEM, Ministero, 4. EO, 0. ¢., n. 3114.
%0 BEM, Ministero, 5. EO, 0. ¢., n. 3115.
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1.2.2. Elementi per una valutazione critica

La struttura etica del BEM sembra cosi delineabile in modo sostanzial-
mente lineare. A partire dall'iniziativa di Dio, in Cristo per mezzo dello
Spirito, gli uomini sono liberati dal peccato, chiamati alla conversione,
convocati in una comunita di cui battesimo, eucarestia e ministero costi-
tuiscono rispettivamente la dimensione vocazionale, esistenziale e strut-
turale. L'appartenenza ad una comunita organica battesimale—eucaris}ica
comporta un dovere di testimonianza gli uni verso gli altri e verso tutto il
mondo di cio che il dono di Dio implica. Questa testimonianza & in sintesi
quella del Regno che deve venire e di cui la chiesa & prefigurazione. La
testimonianza del Regno non si limita all'instaurazione di rapporti fraterni
nell'ambito della comunione eucaristica (chiesa), ma assume le caratte-
ristiche dell'assunzione di responsabilita verso Dio per il mondo, di rende-
re il mondo permeabile alla riconciliazione e alla solidarieta, per mezzo di
una testimonianza che si spinge fino alle concrete situazioni delle storia.

ll BEM, nell'affrontare la questione etica, sviluppa in modo particolare la
dimensione metaetica dell'etica sacramentale ecumenica: indica cioé la
struttura fondamentale dell'etica cristiana e i valori che essa comporta.
Anche [l'aspetto metodologico & pertanto sostanzialmente elaborato per
l'etica, e forse pil ancora che per i sacramenti. Si pud parlare di un pro-
cesso di transizione dall'accordo al consenso. Le indicazioni etiche del
BEM non credo possano trovare discordi alcune delle confessioni cristia-
ne, indipendentemente dalla valutazione del contenuto dogmatico dello
stesso. Ci si pud interrogare sulla presenza nel BEM di una dimensione
etico-normativa o meno. Credo che [a risposta sia negativa: la dimensione
normativa sembra assente. || BEM, infatti, presenta un discorso etico in
parte metaetico e in parte parenetico. Non ci si poteva aspettare aitro da
un testo con finalta ben diverse da quelle strettamente etico-
scientifiche®' . Sembra assente anche una riflessione su una qualche for-
ma di ecumenismo, che vada al di |a delle relazioni inter-ecclesiali; che
comporti, ciog, un servizio a coloro che vivono nel mondo senza apparte-

1 si potrebbe forse discutere l'importanza della parenesi all'intemo del complesso etico:
se essa sia solo una dimensione accessoria dell'etica cristiana o se la sua importanza,
anche in un contesto culturale pi(l attento alla persuasione che alla dimostrazione, rnon
sia invece da tenere in debito conto.
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nere alla chiesa. Ma la dimensione |nter-eccles:a|e del BEM non poteva
esplicitare pill ampiamente questa dimensione™. L'etica del BEM ,pud
rientrare nel nuovo paradigma che si va disegnando? Le stesse premésse
metodologiche che ne hanno permesso la stesura implicano una risposta
positiva ed evidenziano il significato che esso pud avere per la teologia
ecumenica e per ['etica ecumenica stessa.

1.3. Assemblea ecumenica di Basilea: Pace e Giustizia

Rispetto al BEM, documento di teologi proposto alle chiese per una rece-
zione ecumenica, il Documento finale dell'’Assemblea ecumenica europea
di Basilea costituisce un testo in cui & recepito un processo di convergen-
za fra le chiese. Il passagglo fra accordo e consenso, almeno in fase
propositiva, sembra avvenuto®™ . Questa caratteristica rende il testo impor-
tante per il nostro scopo.

La metodologla teologlca di Basilea & scandita da tre verbi: vedere-
giudicare-agire®, i quali strutturano la lettura di tutto il testo, sia per
quanto riguarda le affermazioni generali sia per I'analisi della S|tuaZ|one
europea. La parte dedicata al vedere contiene una rapida descrizione
delle situazioni di crisi che minacciano la sopravvivenza dell'umanita; si-
tuazioni che vengono raccolte attorno ai temi della giustizia, della pace e
dell'ambiente®. L'analisi si conclude con una descrizione dell'lnterdlpen-
denza tra i dlver5| fattori elencati e le situazioni di crisi. Il testo fa riferi-
mento ad alcuni casi esemplari, quali la situazione del Brasile, il problema
dei rifugiati e quello demografico, la femminilizzazione delia poverta. La
ricerca di un giudizio su tale situazione & preceduta da una indicazione

52 Sl pud leggere forse in questo senso BEM, Ministero, 4. EO, 0. ¢, n. 3114.
* Non & di poco conto sottolineare come questo consenso abbua riguardato anche la
chiesa cattolica, che invece ha rinunciato a partecipare ufficialmente alla successiva
assemblea mondiale di Seoul.
PnG, 8: "La struttura di questo Documento corrisponde a tre tappe: vedere, giudicare,
agire. Il testo comincia con una descrizione della situazione. | capitoli seguenti tratta-
no la nostra comune tede e conversione. Il testo termina con una visione dell'avvenire
dellEuropa. con affermazioni, raccomandazioni e impegni concreti”. La metodologia
adottata richiama quella del Concilio Vaticano Il (Gaudium et Spes) e i particolare
quella adottata dalla chiesa latino - americana. Vedi per un riferimento obliquo e criti-
co A. PALMESE, La conferenza di Sanfo Domingo, in RdAT 34 (1993) 314,

* Vedinn. 8-17.
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delle cause che I'hanno determinata, classificate come economiche, tec-
nologiche ed etiche. Soprattutto viene evidenziata la dimensione antropo-
logica della crisi.

"Ma & dentro it cuore degli uomini, dentro le abitudini e la mentalita che
occolre ricercare le cause vere della crisi attuale. C'é l'illusione che l'uo-
mo possa plasmare il mondo a suo piacimento; l'arroganza che sopravva-
luta il ruolo dell'uomo in rapporto alla totalita della vita; un'ideologia della
crescita costante, senza riferimenti a dei valori etici, che sta alla base dei
sistemi economici sia dell'Ovest che dell'Est; la convinzione che il mondo
creato & stato messo a nostra disposizione invece di coltivarlo e di aver-
ne cura; e infine la fiducia cieca nelle nuove scoperte, che avrebbero ri-
solto i problemi via via che si presentano, e i rischi che cormriamo. Certa-
mente, ‘per il nostro futuro abbiamo bisogno delle risorse della scienza e
della tecnologia. Ma se vogliamo servire la causa della giustizia, della pa-
ce e dellambiente occorrera riesaminare fondamentaimente le sperﬁhze

. che hanno fatto rinascere. Intanto, come cristiani, noi non possiamo dare,
senza analisi critica, il nostro sostegno a una qualunque ideologia di pro-
gresso umano che non tenga sufficientemente conto della totalita della
persona umana. Di conseguenza noi non possiamo avere una fiducia
cieca nei successi umani. Ma ci rifiutiamo anche di seguire coloro che si
abbandonanc a sentimenti d'impotenza, alla rassegnazione o alla dispe-
razione. Per noi, Inesperienza cristiana € un movimento di resistenza
contro il fatalismo. Noi crediamo che la conversione a Cristo ci rivelera il
senso della vita in tutta la sua pienezza"™®.

La crisi e le minacce alla sopravvivenza nascono dal cuore e si trasmet-
tono nel corso del tempo, divenendo abitudini e mentalita, fino a perdere
di vista i necessari riferimenti etici, che si sintetizzano in due principi fon-
damentale: 1) il riferimento alla totalité della persona umana, come crite-
rio di giudizio sul valore del progresso tecnico; 2) la resistenza al fatali-
smo, come antidoto contro una valutazione puramente negativa della sto-
ria e dell'esperienza umana.

1.3.1. Creaiione, alleanza, regno: teologia del documento di Basilea
La parte teologicamente pil consistente del testo & sicuramente qyella
~

* PnG, 19-20.
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dedicata al giudicare cid che si & visto™ . La base teologica del giudizio
sulla crisi mondiale ed Europea & scandita da un triplice riferimento teo-
logico-biblico che struttura la lettura teologica della giustizia, della pace e
dell'ambiente: creazione - alleanza - regno. Gli altri temi: responsabilita,
peccato, conversione, compito e unita della chiesa, solidariets,
non-violenza; riconciliazione, diritto alla vita, appaiono come incastonati
in questa struttura fondamentale, che & anche "|I fondamento della nostra
responsabilitd”®. La teologia della creazione & il punto di partenza;fper
una lettura cristiana della crisi e del suo superamento. Indica l'iniziativa
originaria del Dio trino, ma contiene in sé non solo la descrizione di cid
che Dio ha fatto, ma anche l'indicazione delle aspettative di Dio nei con-
fronti del creato e dell'uomo in particolare. La creazione € quindi in se
stessa un evento etico, un imperativo; non semplicemente la descrizione
di un fatto.

"Dio ci ha creati, come esseri umani, a sua immagine, come fratelli e so-
relle, come parte della creazione in una relazione di profonda dipenden-
za con l'intera creazione. Ci ha chiamati ad una vita nell'amore, a stabilire
tra noi delle relazioni e delle strutture d'amore. La comunita umana de-
v'essere l'immagine di questo amore infinito che lega le tre Persone divi-
ne nella Trinita: per questc dovra essere una xorvovia (comunione)
d'amore. |l carattere sacro della persona umana ha un posto centrale nel
mistero dell'economia (ordine della salvezza)"™

Dalla teologia della creazione si passa alla teologia dell'alleanza, sulla
base di due concetti fondamentali: il peccato dell'uomo e la fedelta di Dio.
ll primo pone in discussione le relazioni fra gli uomini (pace e giustizia)
l'intero creato; il secondo indica {'inesausta volonta di Dio di non i ter-
rompere mai le relazioni con lI'uomo ma di riproporre continuamente la
possibilita di un recupero di quanto e andato perso, tramite una serie di
rinnovate alleanze, al cui vertice si pone quella definitiva con Gesu Cristo.
In lui avviene la riconciliazione definitiva con l'umanita e la promessa
della continuazione dell'opera creatrice di Dio.

57 > PnG, 21-44.
PnG 21.
% pnG, 28.
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" 'alleanza con Dio & stata definitivamente stabilita con Gesu Cristq.j At-
traverso di Lui 'umanita & stata riconciliata con il suo Creatore (.%. In
Cristo, crocifisso e risuscitato, Iumamta colpevole puo d| nuovo ntrovare
la pace con Dio e con se stessa™, la giustizia di Dio® e finalmente la
pienezza della salvezza con tutta la creazione (...). L'opera creatrice di
Dio non e ancora termmata Dio continua ad esercitare la sua potenza
creatrice nel mondo"®

La teologia del Regno &, a questo punto, solo una conseguenza di quella
dell'alleanza. Il Regno & il punto di arrivo della creazione, tramite I'aliean-
za definitiva fra Dio e I'umanita, in Gesu Cristo.

"La riconciliazione con Gesu Cristo apre le porte alla vita eterna. La pie-
nezza della benedizione sara rivelata al momento della venuta del Regno
di Dio, che & giustizia, pace e gioia nello Spirito Santo®. Attendiamo con
tutto il creato la rivelazione di questa gloria futura e sappiamo che non &
che allora che la nostra condizione peccaminosa attuale sara definitiva-
mente superata. Pertanto affermiamo che il nostro avvenire si manifesta
gia qui e ora nella nostra vita terrena. |l destino supremo dell'umanita & di
ricercarg in questo mondo e fin dal presente la pace ¢ la eglustma divine
nella coscienza della nostra solidarieta con l'intero creato”
Le immagini del Regno vengono introdotte dal Documento di Basilea an-
che con altri concetti, ma sempre tenendo conto della successione che
abbiamo descritto. Si parla di vangelo della pace, di Dio della giustizia, di
Dio della pace e della riconciliazione, di Dio della creazione.

“La pace con Dio & la fonte della vera ed autentica pace tra gli uomini.
GesU Cristo & il fondamento della comunione restaurata tra loro (...). Il
Dio della giustizia: noi diciamo che Dio creatore, liberatore & anche il Dio
della giustizia Siamo giustificati da Dio misericordioso in Gesu Cristo e
chiamati ad operare per la sua giustizia. L 'esigenza di giustizia & messa
in evidenza in tutto I'antico testamento. La sua caratteristica dominante &
il servizio e la protezione dei poveri e degli stranieri, la difesa e la pro-

& , CfGv 14,27,
cr MLt 6,33.
%2 png, 26.

& o CfRm 14,17.
% png, 27.
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mozione dei loro diritti, sia in teoria che nella pratica (...). Ricordiamoci
anche, che nella continuita della fede, di cui testimonia I'antico testamen-
to, Gesu ha compreso e visto la sua vocazione messianica come una
missione di salvezza per tutti, di liberazione dei poveri, degli oppressi e di
coloro che soffrono (...). Secondo il vangelo la ricerca della paca compor-
ta lotta, sofferenza e resistenza attiva. La vera pace & sempre una pace
nella giustizia. La pace e la giustizia devono essere comprese e interpre-
tate ognuna nella luce dell'altra. L'insistenza dei profeti sulla giustizia ci
mette in guardia contro qualsiasi rassegnazione all'ingiustizia, contro la
complicitéd con essa, il compromesso o la preoccupazione di conservare
la nostra stessa pace a spese degli aitri, in particolare dei deboli che non
hanno né potere né voce per difendere la loro dignita e i loro diritti (...). In
definitiva, noi affermiamo che Dio Creatore aiuta e ama tuite le sue
creaturé (...). Noi dobbiamo essere amministratori del mondo di Dio.
Amministrazione non significa possesso. Dio Creatore & il solo possesso-
re, nel senso pieno della parola, della creazione tufta intera (...). Qj in-
: combe dunque il dovere di riconsiderare l'etica che predominava nel cor-
so dei secoli e che, in contraddizione con il senso reale della Parola di
Dio, autorizzava I'umanita a dominare la creazione per i propn interessi,
quando al contrario 'umanita dovrebbe essere colei che amministra e
che serve allo stesso tempo Dio e la creazione stessa. in conseguenza
I'umanitd ha il dovere di conservare e di promuovere lintegrita della
creazione nella obbedienza a Dio e per il bene delle generazioni future.
Vera immagine di Dio, Signore della creazione, il Cristo ci mostra come
g?rr:&iere la nostra missione nellobbedienza al disegno creatore di
io"™”.

Anche Pace nella giustizia compie il passaggio dall'indicativo all'imperati-
vo, dail'opera di Dio creatore e riconciliatore alla responsabilita dei cri-
stiani, che sono inseriti in una relazione particolare con Dio stesso. Fra
l'opera di Dio e |la responsabilitd umana non vi & contraddizione.

“La speranza del Regno finale di Dio non ci declina dalle nostre respon-
sabilita attuali. Al contrario la speranza cristiana é la piu dinamica forza
che ci dona il coraggio e l'ardore per far regnare in mezzo all'umanita pit
pace, pilu giustizia, pit amore, e per rendere gli esseri umani pit coscienti
della loro responsabilita di amministratori della creazione per il bege di
tutti, uomini e donne, e per lI'avvenire di ogni creazione vivente in una so-

® PnG, 28-34, passim.
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lidarieta universale. Dio ci chiama a fare dell'amore una reaita nel servire
in modo concreto i nostri fratelli e sorellees, anche se sono i nostri nemi-
ci® (.). Le azioni e l'insegnamento di Gesu mostrano, nello stesso tem-
po, quello che & il vero amore di Dio e del prossimo, qui e ora. La spe-
ranza cristiana & un appello all'azione, in quanto essa ci esorta s servire
Dio e i nostri fratelli®®. Pili la nostra speranza cristiana & grande pic il
nostro sforzo per migliorare la situazione attuale dell'umanita sara ferven-
te ed efficace"™. .

L'etica di Basilea non dimentica, nell'esortare all'impegno, la dimensione
ecclesiale della vita cristiana; una dimensione inserita nell'economia del-
l'alleanza, che & segnata da una fondamentale dimensione unitaria (fede
e battesimo), ma anche da divisioni non ancora risolte, & che trovano
nella celebrazione eucaristica separata il segno pil evidente. battesimo
ed eucaristia sono segni dell'unita gia raggiunta e insieme della divisione
ancora presente, e contengono essi stessi una dimensione etica che non
pud essere trascurata.

"Pur essendo membri del corpo di Cristo, apparteniamo a chiese e a co-
munita ecclesiali differenti. Per mezzo del nostro battesimo e della rispo-
sta della nostra fede alla Parola di Dio, noi siamo gia uno in Cristo, ben-
ché non si sia ancora in piena comunione gli uni con gli altri. Ci sforziamo
di superare le differenze che esistono ancora nella dottrina e nella prati-
ca, in vista di giungere a questa comunione. In questo sforzo, intrave-
diamo una comunione nella quale le diverse tradizioni non saranno pil
motivi di separazione, ma reciproci arricchimenti (...). La separazione
delle chiese diventa particolarmente dolorosa alla Mensa del Signore,
perché @ li che noi riceviamo e celebriamo la nuova alleanza, che & an-
che l'alleanza per la giustizia, la pace e la salvaguardia della creazigne.
. Cosi I'Eucaristia, che celebriamo qui a Basilea separatamente, ci invita a
ricercare l'unita della chiesa e dell'umanita. 'L'Eucarestia abbraccia tutti
gli aspetti della vita. E' un atto di offerta, & una azione di grazia in nome
del mondo intero. La celebrazione dell'Eucarestia esige che ci sia riconci-
liazione e spartizione fra tutti i fratelli e sorelle dell'unica famiglia di Dio;
I'Eucaristia &€ una costante sfida nella ricerca di giuste relazioni nella vita

8 ©f. Lc 10,37.
5 Cf Mt 5,43-48.
88 of Mt 7,21.
% png, 36.

27



sociale, economica e politica™ . Tutte le forme di ingiustizia, di razzigmo,
di separazione e d'assenza di liberta sono radlcalmente poste in sfida
quando ci dividiamo il Corpo e il Sangue del Cristo”'. Cid si applica ad
ogni specie di discriminazione. La riconciliazione di Dio si manifestera piu
chiaramente in una comunitd dove l'antagonismo fra razze, classi e sessi
sara stato interamente superato"’?

Questa dimensione implica: 1) sia il riconoscimento della tensione creati-
va fra unita da cercare e diversita di tradizioni, 2) sia la comprensione
delle differenze non piu come emotivi di separazione ma come possibilita
di reciproco arricchimento, 3) sia la rlcerca di una unita che tocchi non
solo la chiesa ma anche il mondo intero™

La percezione della dimensione ecclesiale dell'etica e della responsabilita
stica della chiesa spinge il Documento di Basilea ad un passo molto si-
gnificativo, che fa da tramite fra if giudicare» e l'agire: la confessione di
peccato e la conversione a Dio da parte delle chiese. La condizione di
peccato & certamente personale; ma non solo. Cosi anche la conversione
dev'essere interiore ma anche collettiva. Le chiese stesse devono entrare
nel grande processo della conversione e sottoporsi al giudizio di D|o e
alla recezione del suo perdono. Il cammino ecumenico & uno dei rppmn
della conversione cristiana individuale ed ecclesiale.

"Ascoltando la Parola di Dio, noi riceviamo le nostre responsabilita e
crediamo che rivolgendoci a Gesu Cristo I'avvenire ci si apra. La situa-
zione senza uscita nella quale ci troviamo ¢ il risultato del nostro abban-
dono del cammino per noi tracciato da Dio. Vogliamo proclamare che Dio
apre l'avvenire a coloro che si lasciano guidare da Lui (...). Ma non ab-
biamo il diritto di parlare come se possedessimo completamente [a verita

i , Cf Mt 5,23ss; 1Cor 10,16s; 1Cor 11,20-22; Gal 3,28.
! Cf BEM, Eucarestia, n. 20.

72 PnG, 39-40.
3 Non é casuale la citazione del BEM all'interno del documento di Basilea, che mostra
in questo modo di recepire il contenuto etico dello stesso, e di gran parte di quel pro-
cesso di recezione che BEM aveva richiesto. Una recezione non tanto confessionale,
quanto ecumenica essa stessa, cosa che va al di 14 delle richieste del Documento di
Lima. E' solo casuale che la recezione ecumenica del BEM trovi spazio proprio in un
docurnento di impostazione etica? Non si affaccia la possibilita di pensare I'etica come
dimensione ecumenica privilegiata?
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definitiva. Le Chiese e i cristiani hanno sbagliato sotto molti punti di vista
e non hanno sempre vissuto conformemente alla chiamata di Dio, talvolta
non sapendo neanche proclamare la veritd di Gesu Cristo (...). Confes-
siamo i nostri fallimenti sia collettivi che personali. Seguendo il Cristo,
siamo costantemente interpellati da Lui e dobbiamo continuamente son-
dare la nostra vita. La vera fede in Cristo & sempre personale, ma non &
mai privata (...). Voltandoci insieme verso Dio noi troveremo la liberta di
ripartire da capo, per le Chiese, il processo ecumenico in favore della
giustizia, della pace e della salvaguardia della creazione e un movimento
di pentimenta e di nuova vita (...). Dio ci offre una vita nuova e ci rende
liberi. Il perdono non cancella le conseguenze degli sbagli e degli errori
del passato. Restiamo legati al passato e dobbiamo accettars |la respon-
sabilita.della situazione che ha generato. Ma il perdono ci apre di nuovo
la prospettiva del Regno di Dio con le sue forze vivificanti (...). Ricercare
il perdono di Dio & rispondere alla chiamata alla conversione. Conv. 7lirsi
a Dio implica molto di pia della sola accettazione del psrdono. Sig?-ﬁ fica
cambiare il proprio cuore, i propri atteggiamenti, la propria mentalita. La
conversione esige che ci voltiamo attivamente verso la giustizia di Dio,
che abbracciamo lo shalom di Dio e che viviamo in armonia con tutta la
creazione di Dio"™.

Il passato con i suoi errori lega i singoli e le chiese, inevitabilmente, alla
concretezza della situazione storica ed obbliga alla responsabilitéa impe-
gnativa. Ma nel passato non & contenuta tutta la storia della chiesa e
della relazione fra Dio e I'uomo. La dimensione escatologica del Regno
che viene & insieme fonte di speranza e chiamata all'impegno per la sua
realizzazione. L'etica ecumenica, come del resto tutto il movimento ecu-
menico, non si articola solo nella relazione fra colpe passate e respon-
sabilita presenti, ma prende luce dalla speranza di un futuro di conversio-
ne guidato dalla misericordia di Dio™.

™ Pn@G, 41-45.
® Vale la pena di ricordare, come abbiamo delineato proprio nel superamento dell'asse
privilegiato passato-presente, che l'integrazione del futuro costituisce una delle carat-
teristiche fondamentale dell'etica ecumenica nell'economia del dialogo, e trova corri-
spondenza, come nel BEM, anche in Pace nella giustizia. 1| documento prosegué/con
* una ampia e ariticolata esposizione di impegni concreti, ma per quanto riguarda la no-
stra ricerca di una dimensione etica ecumenica fondamentale le basi del discorso so-
no poste e le concretizzazioni corrispondono ad una applicazione del giudicare e del-
I'agire. Pace nella Giustizia presenta cosi un'ampia serie di impegni, che corrispondo-
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1.3.2. Elementi per una valutazione critica
Anche il documento di Basilea merita una valutazione finale in prospettiva
etica ed ecumenica. Va innanzitutto notata la presenza di una metodolo-
gia esplicita e ben articolata, in cui ciascuna fase riceve uno spazio ade-
guata ed & dotata di un suo sviluppo interno. L'articolazione teologica &
basata su una struttura storico-salvifica (creazione-alleanza-regno), sulla
uale si innestano altri contenuti complementari. Dal punto di vista eti¢o &
fondata sulla dialeftica fra iniziativa divina (momento indicativo e costituti-
vo) e responsabilita umana (momento imperativo e consequenziale).
L'imperativo etico & cosi fondato su una base fortemente teologi-
co-trinitaria, in cui & sottolineata in particolare la relazione Padre-Figlio™,
e su una antropologia che pud essere definita vocazionale (I'uvomo chia-
mato a rispondere, a partire dalla confessione del proprio peccato), soli-
daristica (I'uomo vive in una relazione di interdipendenza con gli altri uo-
mini e con la natura), escatologica (I'azione delluomo ha come fine il Re-

gno).

Le norme fondamentali dell'etica sono identiche alla narrazione di quanto
Dio ha fatto neila storia per 'uomo. [l significato della storia della salvezza
& dunque intrinsecamente etico, e si storicizza in questa fase, definita di
crisi e di transizione, in una serie di impegni concreti che corrispondono a
cid che l'analisi della realta suggerisce’’ . La prospettiva ecumenica sta
quindi non solo nel processo di produzione di questo testo, né nel pro-
cesso di recezione che esso avvia'®; ma anche nelio sguardo alla realta

no a quello che si pud definire etica speciale. Pud essere interessante notare gpéme
- anche qui prevalga la dimensione parenetica, in accordo con un testo che ha valore
normativo solo in quanto & a sua volta recepito dalle singole comunita e gruppi eccle-
siali.
" La dimensione pneumatologica appare la pil trascurata, se si esclude il n. 1, che
, parla di convocazione in ascolto dello Spirito Santo.
" V.PnG, 62.
® pnG, 95: "(...) abbiamo preso, in quanto rappresentanti delle chiese europee, un certo
numero di impegni fermi. In questa prospettiva, siamo convinti che il lavoro svolto
dall'’Assemblea deve proseguire. Infatti, abbiamo affermato che I'Assemblea ecumeni-
ca europea fa parte di un processo e non € soltanto un avvenimento in sé finito. Cid
che accadrad dopo Basilea @ di estrema importanza. Chiediamo alle chiese e ai cri-
stiani d'Europa di intraprendere un processo di recezione. E' la testimonianza viva
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mondiale, a partire dalla situazione europea, e nell'attenzione a quantp si
muove nella societa per servire 'unitd del genere umano e la sud so-
pravvivenza.

Non vi & quindi solo un'ecumenicita inter-ecclesiale nel giudicare, ma un
processo ecumenico nello stesso vedere e agire, in quanto vengono uti-
lizzate le conoscenze dell'umanita per promuovere valori e atteggiamenti
proponibili alle chiese e a tutti gli uomini. Lo specifico cristiano si concen-
tra quindi nel momento del giudizio, nella ricerca delle motivazioni che
rendono le chiese responsabili di qualcosa che riguarda non solo loro, ma
l'intero genere umano. 1l testo coniuga in modo felice la prospettiva ecu-
menica e quella etica. Il discorso ecumenico della responsabilita delle
chiese per il mondo viene ampliato. L'etica non solo praticata, ma anche
pensata nella prospettiva della storia della salvezza, permette all'ecume-
ne di fare un passo avanti verso il consenso e verso un nuovo stile di
ecumenismo.

1.4. Assemblea di Seoul: Pace, Giustizia e Salvaguardia del Creato

Anche I'Asseémblea ecumenica mondiale di Seoul su .Pace, Giustizia e
salvaguardia del creato, ha prodotto un lungo e articolato documento fina-
le”. || testo rappresenta, come quello di Basilea, un punto di arrivo £ in-
sieme di partenza verso un insieme di impegni concreti®® . Se cerchiamo
una strutturazione metodologica del testo di Seoul, possiamo dire che es-
sa corrisponde, in linea di massima a quella di Basilea (vedere-giudicare-
agire), anche se rispetto a Basilea l'ordine della sequenza non & sempre
rispettato e la proporzione fra le parti pende fortemente a favore dell'agi-
re, cioé della indicazione degli impegni concreti da assumere nei confronti
dei tre ambiti tematici. Il fondamento teologico del documento pud essere
rinchiuso sinteticamente in alcune affermazioni del Messaggio finale, po-

nelle chiese, comunit3 e parrocchie, come pure dei cristiani individualmente nella loro
vita quotidiana, che mostrera gli effetti reali della nostra Assemblea”.

® E' un documento il cui processo di approvazione & stato piuttosto tormentato, come
mette in luce la stessa Prefazione: PGSC, p. 173s. Poiché il documento non & diviso
in paragrafi numerati cito sempre il titolo della parte a cui appartiene la citazione e il
numero di pagina di. St Ec.

8 Alcuni testi sottoscritti a Seoul sono contenuti nella sezione Patti e impegni conclusi a
Seouf, p. 214ss

Y
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sto come introduzione generale. In particolare vale la pena sottolineare:

1) il concetto di "alleanza con Dio, che lega 'uno all'altro”; la derivazione

culturale biblica & evidente;

2) l'appello; "& venuta l'ora", piu volte ripetuto all'inizio delle singole af-

fermazioni, che esprime l'urgenza nel prendere coscienza della situa-
zione (kaipog) al fine di agire concretamente®

"E' venuta l'ora di riconoscere che siamo all'inizio di un lungo processo.
Stiamo per trasmeftere alle nostre chiese e movimenti le affermazioni e
gli impegni che abbiamo formulato a Seoul, invitando gli altri ad unirsi a
noi. Tutli insieme, lotteremo per la concretizzazione della nostra visione.
Siamo responsabili gli uni davanti agli altri e davanti a Dio. Domandiamo
nella preghiera di cogliere il verso il quale Dio ci ha condotto"® . N

La teologia dell'alleanza espressa a Seoul si sviluppa secondo due dire-
zioni fondamentali, una piu strettamente teologica (I'alleanza di Dio), I'al-
tra piu specificamente antropologica ed ecclesiologica (I'alleanza fra gl
uomini e fra le chiese). L'alleanza di Dio ha come sua premessa |'immagi-
ne dl Dio come "Colui che da la vita (e che) non abbandonera la creazio-

ne

, nonostante le minacce del momento presente, che rischiano di tra-

sformare la crisi in una catastrofe. Il Documento ricorda le tappe dell'al-
leanza di Dio con l'uomo.

1)

Dio & presente nel creato e lo sostiene;

ha scelto 'uomo come suo pariner;

ristablisce la comunione quando si spezza a causa del peccato,
sceglie sempre I'uomo come testimone della sua volonta di salvezza;
realizza in modo definitivo l'alleanza in Gesu Cristo;

inserisce nell'alleanza di Cristo tutti gli uomini tramite il battesimo;
anticipa il suo regno di giustizia e pace nell'eucarestia;

nello Spirito costruisce la comunita dell'alleanza, aperta a tuttl
permette di accedere a Lui stesso, alla sua vita e ai suoi doni®

31

Cf PGSC, Messaggio finafe, pp. 175.
PGSC Messaggio finale, p. 177,

PGSC Preambolo all'Atto di afleanza, p. 117.
8 of Ibidem,, pp. 178s.
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La risposta dell'uomo all'alleanza & delineata tramite il concetto di seque-
la. La realta della sequela ha un fondamento evangelico ed & parte inte-
grante della tradizione delle chiese, sia pure in diverse formulazioni teo-
iogiche.
"Cristo ci chiama ad una sequefa radicale. Le minacce di cui facciamo
oggi esperienza ci ricordano il prezzo che dobbiamo pagare per eskerci
‘ allontanati dall'alleanza di Dio. L'amore di Dio che salva e che guansce
pud diventare manifesto solo se seguiamo Cristo senza compromessi"®

|.a sequela si esplicita in una sequenza scandita dai termini: pentimento,
conversione, speranza, condivisione. |l pentimento ha come oggetto il
tradimento dell'alleanza e dell'amore di Dio da parte degli uomini; la con-
versione implica la riconciliazione con Dio, ma anche una attenzione ai
diversi modi con cui questa si manifesta.

"Questo appello non ha lo stesso significato per tutti. La chiamata di Ge-
su alla vita assunse molte forme - per i ricchi si trattava di liberarsi da
mammona; per i privilegiati, di condividers benessere e potere; per gli
oppressi, di superare la disperazione; per i dotti, di rinunciare all'orgoglio
della superiorita; per i deboli, di acquistare fiducia in se stessi. Anche
oggi la chiamata di Gesu assume forme diverse. Noi viviamo in situazioni
radicalmente “diverse e 5|ano ancora lontani dall'aver compreso le impli-
cazioni di queste differenze"®®

La diversita di chiamate alla conversione & interpretata dal Documento di
Seoul come capacita di rinunciare all'autosufficienza per la sohdarLeta
che deve approdare alla costruzione di una comunione mondiale di mitua
solidarieta.

"Chi siamo noi dinanzi a Dio? Da soli non possiamo trovare una risposta.
Noi siamo responsabili gli uni di fronte agli altri e abbiamo bisogno gli uni
degli altri per capire chi siamo dinanzi a Dio. Solo quando avremo impa-
rato ad ascoltarci gli uni gli altri, a vedere noi stessi con gli occhi degli al-

% |bidem, p. 180.
® |bidem, p. 181.
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tri, a condividere i nostri dubbi e a valutare insieme i nostri fallimenti,,$olo
allora potra crescere una comunione mondiale di mutua solidarieta"™%

La conversione implica che si stabiliscano legami e relazioni reciproche e
che si assuma una mutua responsabilitd. Condivisione e responsabilita
sono i primi frutti della conversione, che apre la comunita ad una "nuova e
solida speranza: la storia pud cambiare”. La speranza combatte il fatali-
smo e "mette la chiesa davanti al compito di rendere testimonianza alle ri-
chieste di giustizia e di riconciliazione, e di riconoscere la dignita e i diritti
della natura"® . Fa della comunita dell'alleanza una comunita di servizio;
apre percid alla collaborazione con tutti coloro che condividono le stesse
preoccupazioni® ; spinge a concretizzare il proprio giudizio in una serie di
affermazioni su problemi urgenti® .

Il tema dell' "ora", degli impegni urgenti da assumere sulla base dell'ana-
lisi della situazione mondiale, guida le ultime due parti del documento,
che a partire dall'impegno reciproco che ['alleanza comporta e dall'inter-
connessione fra i problemi della pace, della giustizia della salvaguardia
del creato, indica quattro aree come esempi di azione comune, che ri-
chiede una particolare urgenza: /

!

5 |bidem.

® \bidem, pp. 181-183.

8% pgsc, Afferrazioni sulla giustizia la pace e la salvaguardia del creato, p. 183: "Noi
facciamo queste affermazioni in quanto cristiani, consapevoli perd del fatto che molte
persone di altre fedi e ideologie condividono con noi queste preoccupazioni e sono
guidate dal loro modo di intendere la giustizia, la pace e la salvaguardia del creato.
Cerchiamo quindi il dialogo e la cooperazione con loro, guidati dalla visione del nuovo
futuro necessario per la sopravvivenza del piansta".

¥ PGSC, Messaggio finale, p. 176: " (...) bisogna rendere conto a Dio di ogni esercizio
del potere; Dio fa una scelta a favore dei poveri; tutti i popoli e razze hanno uguale
valore; gli uomini e le donne sono creati a immagine di Dio; la verita € il fondamento
di una comunita di esseri liberi; Gesl Cristo porta la pace; la terra appartiene al Signo-
re; la dignita e l'impegno dei giovani devono essere riconosciuti: | dintti dell'uomo so-
no dati da Dio." Le affermazioni vengono riprese e sviluppate tramite uno schema che
comprende: 1) una fondazione teologica, 2) la presentazione analitica dell'afferma-
zione, 3) l'opposizione a cid che contrasta in quell'ambito i valori contenuti nell'affer-
mazione, 4) I'assunzione di una serie di impegni, indicati soprattutto nella terza parte
del documento.

34



"1) per un ordine economico giusto e per la liberazione dalla schiavita del
debito pubblico; 2) per un'autentica sicurezza di tutte le nazioni e di tutti i
popoli; 3) per preservare il dono dell'atmosfera terrestre e per alimentare
e sostenere la vita del mondo; 4) per sradicare ogni razzismo e discrimi-
nazione, a livello nazionale e internazionale. Queste quattro aree sono
state scelte perché riguardano problemi di ampiezza mondiale e sono
evidentemente interconnesse, sia nella loro origine che nelle loro mani-
festazioni. Tutte e quattro queste aree richiedono azioni urgenti, se si
vuole affrontare in modo concreto, in questo momento di crisi, i problemi
della giustizia, della pace e della salvaguardia del creato. Esse non
esauriscono futtavia la nostra risposta all alleanza con Dio né lafferma-
zione della nostra solidarieta per I'alieanza"’

1.4.1. Aspetti teologici del documento

L'Assembiea di Seoul & certamente un incontro ecumenico della masg é
importanza, sia per il lavoro preparatorio che lo ha preceduto sia per il
coinvolgimento delle comunita ecclesiali sia per I'attenzione alle urgenze
del momento e agli impegni concreti da assumere. Le chiese sono chia-
mate ad assumersi una responsabilita planetaria che esce dai loro confini
e coinvolge tutta l'umanita. Ma va fatta una distinzione fra I'evento e la
sua teologia®. Se ci atteniamo allo schema di analisi proposto. possiamo
fare le seguentl osservazioni sul testo del Documento finale.

1) La metodologia seguita nella costruzione del documento non & imme-
diatamente evidente, anche se sembra coerente con quella di Basilea,

2) il fondamento teologico & posto nella relazione alieanza-kairos™ . La
prima categoria & assunta per interpretare le relazioni uomo-Dio, degli
uomini tra loro e con la natura, fra le chiese tra di loro e di queste con
l'umanita intera. La seconda fonda la necessita del giudizio e del-

o ' PGSC, Entrare in una solidarieta fondata sul patto, p. 197. t /
2 Cosi il titolo della lettura dei contenuti dell'’Assemblea di Seoul proposta da T. VE-
TRAI, Seoul L'evento e la sua teologia, St Ec (1990) 288-302.

% Kaipoc & leggibile nei termini di "ora" che & giunta e di urgenza. Kaipog pit storico
che teologico, anche se non manca qualche interpretazione in questo senso.

35



3)

1

4)

9)

l'azione concreta e vede nelle difficolta e sofferenze del presente un
appello di Dio all'uomo®

I'alleanza, che & assunta come un vero e proprio dato antropo-teo-
logico, per cui I'uomo pud esistere solo in un contesto di mutua solida-
rieta e responsabilita, costituisce il fondamento del dovere morale di
ricreare un mondo governato dalla pace, dalla giustizia e dalla salva-
guardia del creato®™ /

l'analisi della situazione e della sua crisi si intreccia continuamente
con il giudizio dato su di essa e porta ad una ampia esplicitazione in
termini normatwl (e non puramente parenetici) delle situazioni da af-
frontare®

la dimensione ecumenica & presente soprattutto nell'esortazione al-
Iassunzmne di responsablllta e alla testimonianza comune delle chie-

. Meno incisiva & l'analisi della divisione e delle sue cause, cosi
come il cammino versc l'unita & data dalla prospettiva dell'impegno
concreto.

documento di Seoul, si trova inserito nel paradigma del dialogo etico

per una serie di motivi, che si possono cosi riassumere:

*

94

PGSC, Preambolo all'atto di alleanza, p. 181: "Ma allo steso tempo, la chiamata di
Gesil si rivolge a noi attraverso e minacce attuali”. !

. Questa responsabilita si estende oltre il presente, verso il futuro dell'umanitd. Ibidem,
p. 180: "L'alleanza di Dio non si limita a coloro che abitano in questo momento la ter-
ra, ma si estende alle generazioni future e alla creazione nel suc compiesso. Se
l'umanitad deve sopravvivere bisogna che siano riconosciuti i diritti delle generazioni
future e il valore intrinseco della natura”.

In particolare le dieci afferrmazioni contenute nella Affermazione sulfa giustizia e i
Quatltro impegni dell'Atto di alleanza.

7 Ibidem: "Per dare una risposta adeguata alle minacce globali che oggi ci sovrastano,

occorre che le chiese scoprano nuovi modi di esprimere la loro vocazione universale.
Esse devono vivere e agire come un solo corpo, superando i confini delle nazioni e
abbattendo nello stesso tempo le barriere di ingiustizia che oggi lacerano il corpo di
Cristo."
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1) pensare |'ecumene a partire dall'unita, gia possibile, sul piano teobpgi-
. co dogmatico e morale, e sul piano pastorale; >

2) il primato dato alla questione etica, come dato essenziale per I'annun-
cio della giustificazione avvenuta per grazia;

3) l'apertura dell'etica dell'alleanza alla responsabilita planetaria e al fu-
turo, coinvolgendo le religioni e tutti gli uomini;

4} il processo che ha portato allAssemblea, risultato di un lungo lavoro
preparatorio sia a livello centrale (CEC) che regionale (assemblee
continentali).

Ma l'importanza di Seoul per l'etica ecumenica non sta soltanto nella na-
tura teologica del documento finale, quanto nelle dimensioni extra-
teologiche che esso ha mostrato, fra luci ed ombre. In sintesi:

1) la necessita e nello stesso tempo la difficolta del dialogo fra culture di-
verse, anche quando vi & una base di fede comune®:;

2) lurgenza di una riflessione etica che si trasformi anche in praljf:he
+ politiche e non solo in appelli alla conversione interiore;

3) la mondialita dei problemi che I'etica deve affrontare;

4) la dimensione ecciesiale della coscienza cristiana;

5) la sua apertura verso coloro che sono sottoposti alle stesse minacce e
lottano per superarle;

® Ibidem, p. 300: "Seoul ha mostrato quale peso abbia, anche nelle assemblee eccle-
siali ecumeniche, I'unita o la differenza culturale e sociale. (...) il grave problema irti-
solto emerso a Seoul & il rapporto del dialogo con quei paesi, hanno manifestato tutta
la loro pesantezza e staticita. Seoul dimostra come & riduttivo e pericoloso camminare
da soli: troppi contributi essenziali vengono a mancare. [n un dialogo tra chi & spinto
dall'urgenza dei problemi e chi & forse attardato alla rifinitura dei propri enunciati dot-
trinali sara facile ricordare che lo specifico della chiesa & I'annuncio del Regno, evi-
tando confusioni, intromissioni, concorrenze, ricorsi alla forza o alla potenza, strumen-
talizzazione della Parola di Dio, che induce a incorrere anche in quel fondamentai-
smo che si condanna".
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6) l'avvio di un processo di riflessione e di impegno che non si conclude
con Seoul stessa™.

1.4.2. Elementi per una valutazione critica

Non si pud negare pero che la lettura del testo, molto stimolante per ['at-
tenzione alle situazioni concrete e per le proposte di impegno sottoscritte,
risulti dal punto di vista strettamente teologico non sempre soddisfacente,
pur nella sua originalita di impostazione. Mi sembra pertinente il giudizio
di T. Vetrali a proposito.

"Il documento ha il pregio, e l'originalita, di introdurre il concetto biblico di
alleanza alla base della propria visione teologica e delle proprie scelte
operative. Se ¢'é un rammarico da fare € 'uso troppo angusto e pargiale
della esperienza e categoria dell'alleanza. Adeguatamente sviluppata, ia
categoria dell'alleanza avrebbhe potuto mettere in forte risalto l'iniziativa e
la gratuita di Dio nella salvezza (prologo storico), l'interiorita e il valore
personale della risposta (dichiarazione fondamentale), come base di ogni
legislazione (stipulazioni particolari), il fondamento religioso ed etico dei
rapporti interpersonali e intercomunitari (invocazione dei testimoni), la fe-
delta (documento dell'alleanza), la celebrazione di comunione e di me-
moria (sacrificio).

Nella sua visione globale la categoria dell'alleanza avrebbe offerto lo
strumento per un documento pill aderente alla visione biblica & piu mar-
catamente teologico. Una attenta considerazione della esperienza dell'al-

* Ibidem, pp. 301s. "(...) non si pud sottovalutare l'importanza dell'Assemblea di Seoul e
del suo documento: né I'Assemblea né il Documento sono da considerare come punto
di arrivo, bensi come punto di partenza. Il valore di Seoui & prima di tutto I'evento
stesso, di persone rappresentanti di chiese che si sono incontrate in nome della pro-
pria fede, manifestando una speranza che & espressione di una profonda fede in Dio;
persorie che credono nella preghiera e nella potenza di Dio pit che nelle proprie for-
ze; persone che hanno espresso la loro fede e preghiera e gridato la loro sofferenza
con un linguaggio nuovo. Tutto cid fa di Seoul un evento che ha segnato una grande
esperienza di salvezza: esso dev'essere considerato l'avvio di un cammino di prefon-

* da coriversione, di dialogo sincero, di correzione reciproca, di grande attenzione e
ascolto sia alla voce dello Spirito che alle sollecitudini del mondo che aspira alla vera
liberazione. Cosi Seoul pud diventare rilancio del cammino ecumenico e speranza per
il mondo in cerca di giustizia, pace, salvaguardia della creazione”.
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leanza nel popolo di Dio avrebbe scoperto anche altri elementi fecondi
per la vita delle chiese e per il loro messaggio agli uomini: con il dono
dell'alleanza il popolo di Dio ha acquisito la sua identita di popolo, e non
piu di agglomerato di persone e di tribQ, e ha ricevuto il dono della parola
di Dio perché fosse la sua legge.

L'alleanza offerta da Dio non & una situazione giuridica statica, ma una
esperienza di dialogo in continua tensione e maturazione che vieng ri-
‘ lanciata dall'annuncio di una alleanza nuova, che recuperi tutta [ me-
diatezza, l'interiorita, la liberta e la spontaneita del momento iniziale'®
che raggiunge il suo compimento nella venuta di Cristo che, nella sua in-
camazione, istituisce con gli uomini un dialogo immediato e nel suo Mi-
stero Pasquale crea il nuovo grande prologo storico della alleanza nuova,
che instaura il Regno di Dio, con la promulgazione della nuova legge,
espressa nel discorso della montagna e compiuta nel dono dello Spirito a
Pentecoste, e che ha il suo memoriale nella Eucaristia.

Questi sono gli elementi che possono servire come fondazione biblica
per un impegno cristiano che voglia esprimere una autentica esperienza
di alleanza. Al di fuori di questa visione globale si corre il rischio di una
strumentalizzazione o almeno di una applicazione esterna di particolari
aspetti della struttura dell'alleanza. E gia la marginalita della tematica del-
l'alleanza nuova in Cristo, e la quasi estraneita del discorso della monta-
gna che, anche a volercelo inserire, difficiimente troverebbe una colloca-
zione in tutto’ il contesto rendono problematica una valutazione del do-
cumento di Seou!""”’!

1.5. Scelte etiche e comunione ecclesiale

Il testo presenta un notevole interesse, soprattutto da un punto di yjsta
metodologlco . Per certi aspetti e per alcune intuizioni nuove lo ritehgo
piu elaborato e meglio condotto rispetto a quello di ARCIC 11, che esamine-
remo piu avanti.

1.5.1. La struttura del testo
Il testo apre con una considerazione, che a prima vista sembra ovvia, ma

"% Cf Ger 31,31-34.

10" VETRALL art. cit., pp. 296s

2 COMITE MIXTE CATHOLIQUE-PROTESTANT EN FRANCE, Choix éthiques et
communijon ecclésiale, Du Cerf, Paris 1992. D'ora in poi ChetComeccl.
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che a mio avviso tanto ovvia non sembra. Si intrecciano infatti in qtp.élle
parole tutta la dimensione ecumenica dell'etica umana e dell'etica teologi-
ca.

"La morale n'est pas la chase gardée des croyants. Elle & uiniverselle,
commune & tous les étres humains sans exception. Dés qu'il y a humani-
te, il y a morale, c'est-a-dire choix, et pas seulement déterminismes bio-
logiques ou déterminations sociclogiques. Mais si la morale 1peut exister
sans la foi, la foi, elle, ne saurait étre indifférente a la morale™'®.

Il testo sottolinea dunque la coestensione della moralita all'umanita, sia
pure diversamente motivata. Infatti quando tratta dell'etica teologica af-
ferma:

"Se la fede si fonda su cid che Dio ha realmente fatto e non su cid che
l'uomo dovrebbe idealmente fare, se dunque la fede non obbliga in vista
di una salvezza dubbia, ma convoca in nome della salvezza donata, essa
intrattiene percid con I'etica un rapporto necessario, senza dubbio diffici-
le, ma forse paradossalmente moito pili fecondo perché conflittuale™®* .

Ma la comprensione dell'stica non & mai staccata dal contesto in cyi gli
yomini e le donne vivono la loro giornata concreta. L'eticita delle persone
& sempre in situazione. |l testo infatti richiama la gravita della crisi dei va-
lori nella societa contemporanea, dovute alle trasformazioni profonde di
natura culturale, politica, economica, sociale. Prima la costituzioni di due
blocchi, Est e Ovest, poi la cadute delle ideologia con la conseguente di-
sgregazione dell'impero sovietico, con tutte le forze che si sono scatenate
da questi avvenimenti e trasformazioni. In mezzo a tante scosse e radicali
trasformazioni, il riferimento etico tradizionale sembra del tutto scompar-
so. Le chiese sono in grado di dare un propric contributo specifico la so-
luzione di gravosi problemi che minacciano ['umanita? Le chiese sono ca-
paci di esprimere un punto di vista unitario sulle questioni moderne? Se
non proprio unico, almenc convergente? E' facile constatare che su alcu-
ne questioni di ordine sociale e politico ¢'é una convergenza fortissima,
tale da poter indicare una dottrina unitaria, o quasi. Su alre questioni in-

'3 vedi 0. c., introduction, p. 11.
Ibid., p. 11.

{

40



Y

vece, quali quelle relative alla vita, alla bicetica, alle questioni sessuali e
famigliari, le distanze sembrano, almeno per il momento, insuperabili.

"Ci si pud chiedere se oggi queste quastioni, pit ancora di quelle dottri-
nali tradizionali (di cui alcune sono gia state superate ed altre sono in via
d'esserlo), non sia il terreno privilegiato sul quale rimbalzano degli anta-
gonismi secolari, suscitando dei riflessi tipicamente confessionali (...). Il
problema & importante e merita di essere discusso. Questo & stato lo
scopo del lavoro del Comitato-Misto”

Certamente le differenze etiche rispettive della chiesa cattolica e delle

chiesa della Riforma sono globalmente diverse. Ma proprio a questo pro-

posito il testo offre la prima indicazione di natura metodologica di estrema

importanza. Per maggiore precisione, cito il testo in lingua originale. ;j
"A' cette égard, relire toujours & nouveau ['Ecriture est déterminant pour
les choix éthique, tant il est vrai qu'elle est pour I'ensemble des chrétiens
la référence fondamentale de leur foi et de leur engagement. En dési-
gnant ainsi comme prioritaire ce rapport privilégié a I'Ecriture, le Comité
mixte entend inviter les Eglises & exprimer leur spécificité chrétienne
dans des choix éthiques qui, aussi divers qu'ils puissent étre a I'occasion,
attestent en vérité la souvraineté de 'amour de Dieu manifesté en Jesus-
Christ"'®.

L'ossatura del documento é costituita da due capitoli, che sono il risultato
delle discussioni tra teologi cattolici e teologi protestanti. Il lavoro & inizia-
to nel 1987 ed e stato portato a termine nel giugno 1992. |l testo ha cono-
sciuto parecchie stesure. | due capitoli portano i titoli: 1. Il posto della
Scrittura nelle scelte etiche; 2. Etica e unita delia chiesa. Storia ed attuali-
ta. ’

105

ibid., p. 14. Propongo la traduzione in lingua italiana: "A questo riguardo, @ determinan-
te per Ia scelta etica riferirsi sempre alla Scrittura; tanto & vero che per I'insierﬂ dei cri-
stiani, essa costituisce il riferimento fondamentale della loro fede e del loro impagno.
Pertanto, indicando come prioritario questo rapporto privilegiato con la Scrittura, il Comi-
tato misto intende invitare le Chiese ad esprimere il proprio specifico cristiano nelle scelte
etiche, le quali anche se eventualmente fossero diverse, testimoniano veraments la so-
vranita dell'amore di Dio, manifestato in Gesl Cristo".
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1.5.2. | contenuti principali
Nelle osservazioni preliminari del capitolo primo emerge l'osservazione
metodologica piu importante.

"Questa semplice constatazione evidenzia che abbiamo il dovere di in-
terpretare la Scrittura tenendo conto sia del contesto particolare di ogni
libro biblico sia del contesto della nostra cultura. Noi non deduciamo
. l'etica dalla nostra lettura, ma la rischiamo a partire dalla e nella fedélta a
questa lettura. L'accordo sulla impossibilita di dedurre puramente e
semplicemente il contenuto dei nostri doveri morali dalla sola Scrittura,
per di pit interpretata |letteralmente, di fronte ai problemi specifici della
modemita, senza cadere in un nuovo fondamentalismo, & totale fra di

noi-.

1.6. L'etica fondata sulla dottrina della giustificazione nella chiesa
Il documento Chiesa e Giustificazione. La comprensione della chiesa alla
luce della dottrina defla giustificazione (1993) & il frutto di otto anni di ap-
profondito lavoro compiuto dalla Commissione internazionale cattoli-
co-luterana, alla quale era stato affidato il compito di portare a termlne la
terza tappa del dialogo tra la chiesa Cattolica e la Comunione luterana'®
Una terza tappa, il cui scopo era volto ad approfondire il ruolo della chle-
sa nel piano di salvezza, visto che le precedenti tappe avevano sancito
un vasto consenso sulla dottrina della giustificazione, sulla Scrittura e
sulla tradizione ', e uno studio approfondito suII eucaristia, il ministero
episcopale e, le we verse la comunione, da cui & scaturito il documento
che porta il titolo L'unita davanti a noi, 1984'%®
Y/

1.6.1. La struttura e il metodo del documento ’
Durante |'agosto 1994 veniva presentato il documento che reca la data 11
settembre 1993, alla cui presentazione i due co-presidenti, il vescovo
cattolico Scheele e il vescovo luterano Crumley, cosi si esprimevano:

% Chiesa e Giustificazione. La comprensione defla chiesa alla luce della dotirina della
giustificazione (1993), Documento della Commissione congiunta Cattolica Rormana-
Evangelica Luterana.

W7 Rapporto di Malta 1972. Testo del documento in EQ, vol. 1, nn. 137-160.

% Testo del docurnento in EO, vol. 1, nn. 1548-1709.
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"La commissione pone il problema se questi documenti, considera# in-
sieme, non costituiscono un consenso sufficiente a permettere alle nostre
chiese di porre i primi passi concreti, diventati sempre piu urgenti, verso
['unita visibile".

Dunqgue nel testo, frutto di un largo consenso dottrinale, si ribadisce l'invi-
to rivolto alle chiese di dare seguito a gesti o per meglio dire a fatti con-
creti di unione. Il metodo con il quale si & proceduto alla formulazione del
documento, rappresenta un esempio di come si possa raggiungere con-
clusioni convergenti partendo da teologie diverse ma tra loro riconciliate.
Infatti per ciascun capitolo vengono presentate in paragrafi distinti sia la
dottrina riformata sia quella cattolica, a conclusione delle quali vengono
poste in rilievo i punti comuni.

Un'altra importante novita, contenuta nel documento, risiede nel fatto che
la giustificazione non & letta in chiave individuale ma come argomento
ecclesiologico, vale a dire alla luce del ruolo della chiesa nella tra-
smissione della salvezza. Sembrano lontani i tempi in cui i termini giustifi-
cazione e chiesa erano posti in contrasto tra di loro, utilizzandoli per evi-
denziare le diversita dottrinali. Il documento, facendo ampio riferimenf al
cammino gid compiuto in precedenza, consolida la rotta verso il pien6 ri-
conoscimento che la giustificazione e la chiesa si trovano fra loro in un
rapporto vivo e sono frutti dell'azione salvifica di Dio sull'uomo. La giusti-
ficazione del peccatore e la chiesa sono articoli di fede fondamentali. In
senso stretto, noi non crediamo nella giustificazione e nella chiesa, ma
nel Padre, che usa misericordia e raduna tutti gli uomini nella chiesa co-
me suo popolo in Cristo, che giustifica e il cui corpo & la chiesa; e credia-
mo nello Spirito Santo, che santifica e vive nella chiesa. La nostra fede si
estende alla giustificazione e alla chiesa come opere del Dio trinitario,
che possono essere debitamente accolte solo nella fede in lui. Tutto
guesto conduce alla conclusione che luterani e cattolici riconoscono la
testimonianza biblica della giustificazione e della chiesa come dono im-
meritato di grazia. Essi vedono in questa testimonianza un'inaudita sfida
per il nostro mondo.

Il documento passa poi a trattare, nella seconda parte, |'origine perma-
nente della chiesa e nella terza la chiesa del Dio uno e trino. La quarta

f
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parte affronta il tema: la chiesa, recetirice e mediatrice di salvezza. Pro-
prio per la sua piu stretta connessione con il tema generale, essa & da
considerare il cuore del testo. La trattazione assai articolata, esamina
anzitutto la chiesa come recettrice di salvezza, per poi passare a trattare
la chiesa come sacramento di salvezza. Infine segue il paragrafo sul ca-
rattere visibile e nascosto della chiesa e sulla chiesa santa e peccatrice.
Tutto cid serve per elencare da una parte le convinzioni fondamentali co-
muni sul significato della dottrina della giustificazione per la comprensio-
ne della chiesa, e dall'altra per evidenziare gli ambiti controversi.

1.6.2. |contenuti fondamentali

La lunga trattazione non permette di esaminare singolarmente i vari pas-
saggi; tuttavia si possono evidenziare alcune conclusioni, che cosﬂtui-
scono un valore per la fondazione dell'etica teologica ecumenica.  ~

1) In relazione alle convinzioni fondamentali comuni, il documento affer-
ma: come il nuovo testamento non contiene nulla su una ipotetica op-
posizione fra il vangelo e la chiesa, cosi anche le chiese devono guar-
darsi dal vedere aprioristicamente la giustificazione e la chiesa in un
rapporto conflittuale e dal considerarle come inconciliabili. Tre convin-
zioni fondamentali, che conducono dalla dottrina della giustificazione
all'ecclesiologia e sulle quali vi & accordo fra i cattolici e i luterani,
conducono alla esclusione di un rapporto conflittuale.

Primo: il vangelo, come lo intende la dottrina della giustificazione ri-
formata, & una Parola esteriore. Cid significa che esso viene sempre
comunicato mediante il discorso di uno © pit uomini a uno o piu uomi-
ni. Il vangelo non & una dottrina che si possa interiorizzare senza nes-
sun intervento diretto di altre persone.

Secondo: -il vangelo, che viene proclamato nello Spirito Santo, & per
sua natura una Parola creatrice. Se la fede nel vangelo & la nostra
giustizia, allora il vangelo non informa solo sulla giustizia, ma, #lla
potenza dello Spirito Santo, crea degli uomini nuovi, giusti, che vivono
fin d'ora in una vita nuova. Questa convinzione, comune a cattolici e
luterani, introduce alla comprensione della chiesa. Infatti, se noi con-
fessiamo insieme che il vangelo & veramente la Parola creatrice di Dio,
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allora dobbiamo confessare insieme che anche la chiesa & veramente
creatura di Dio, e come tale una realta sociale che collega gli uomini
fra di loro.

Terzo: Die, il quale crea la chiesa mediante la sua Parola e che ha
promesso di conservarla nella verita, & fedele alla sua Parola e alla
sua promessa. Egli realizza la sua permanente fedelta alla formajgto-
rica della chiesa anche mediante strutture di continuita storica.

Da queste tre fondamentali convinzioni, il documento passa a trattare |
punti che sono tuttora irrisolti e che vengono cosi elencati.

(a) La continuita istituzionale della chiesa. Ma cid vale soprattutto per i
mezzi e i segni della continuitd ecclesiale che sono sorti nel corso
della storia. La convinzione che questi segni e mezzi della continuita
istituzionale, cosi come vengono affermati da parte cattolica, siano in-
dispensabili, pud provocare l'inquietudine, se non il rimprovero, che
venga oscurato il vangelo della gratuita radicale della salvezza e della
incondizionatezza della recezione della salvezza. Si dovra quindi ve-
gliare con la massima cura affinché questi mezzi e segni della conti-
nuita istituzionale della chiesa non perdano la loro finalita di servizio al
vangelo.

(b} /I ministero ordinato come istituzione permanente nelfla chiesa.
L'esistenza di un ministero particolare ha un valore costitutivo perma-
nente per la chiesa. Queste indicazioni mostrano che il timore d lla
semplice esistenza di un ministero ordinato come istituzione nece¥sa-
ria oscuri il vangelo, non trova alcun fondamento nel pensiero della
Riforma. La differenza esistente fra la concezione cattolica e la con-
cezione luterana sulla valutazione teologica ed ecclesiologica del mi-
nistero non & cosi radicaimente opposta. Si tratta piuttosto di una chia-
ra graduazione nella valutazione di questo ministero, che viene qualifi-
cato, da parte cattolica, come necessario o indispensabile e, da parte
luterana, come importante, significativo e percid desiderabile.

(c) La dottrina normativa della chiesa e la funzione magisteriale del
ministero ecclesiastico. | cattolici e i luterani concordano sul fatto che
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+ l'autorita dottrinale normativa & al servizio della verita evangelica. Essi
affermano unanimemente, ad esempio, che i concili che confessano la
fede nella Trinita e in Gesu Cristo hanno spiegato la veritd del vange-
lo. Ma circa il modo in cui la verita del vangelo viene posta in opera
permangono notevoli differenze.

(d) La giurisdizione ecclesiastica e la funzione giurisdizionale del mini-
stero ecclesiastico. Nonostante i diversi punti di partenza ecclesiologici
e un diverso sistema di riferimento, esistono fra luterani e cattolici, sul
potere giurisdizionale del ministero ordinato, relativamente alla que-
stione della dottrina della giustificazione e della salvezza, elementi
comuni e corrispondenze fondamentali. Le leggi ecclesiastiche hanno
il compito di servire alla salvezza dell'individuo.

1.6.3. Elementi di valutazione

Da questi brevissimi stralci del Documento relativi agli ambiti controversi,
si evince come permanga tuttora la domanda di fondo che i cattolici e i
luterani si pongono reciprocamente, vale a dire se la dottrina luterana
della giustificazione non sminuisca la realta della chiesa o se la compren-
sione cattolica della chiesa non oscuri il vangelo, come afferma la dot% ina
della giustificazione. E' tuttavia rimarchevole, per il cammino ecumenico
delle chiese, che nonostante rimangano ancora dei punti da chiarire, la
quarta parte del documento si concluda con l'affermazione: a proposito
dei diversi ambiti problematici presi in esame, si pud affermare che non &
possibile pensare, in linea di principio, ad un conflitto o ad una op-
posizione fra la giustificazione e |la chiesa. La dottrina della giustificazione
vigila affinché tutte le istituzione della chiesa restino a servizio della per-
manenza della chiesa nella verita del vangelo, il quale solo crea e con-
serva la chiesa.

L'ultima parte del documento affronta la missione e il compimento della
chiesa, sviluppando anzitutto la missione della chiesa in rapporto alle sfi-
de che il mondo, in continuo mutamento, propone alla stessa e sot-
tolineandone i compiti specifici. Al compimento escatologico della chiesa
& riservato |'ultimo paragrafo, al cui centro viene posto il rapporto tra
chiesa e Regno di Dio.
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2. DALLA CONDIVISIONE ALLA COMUNIONE

Prendiamo ora in esame il documento elaborato dalla Commissione Inter-
nazionale anglicana-cattolica romana, dal titolo: Vivere in Cristo: la mora-
le, la comunione e la chiesa'™. Se prescindiamo, per il momento, da
un'esposizione anglitica dei contenuti, credo sia possibile soffermare la
nostra attenzione su due elementi ai fini di una valutazione ecumenica del
documento:

1) quale metodologia propone il testo per lo sviluppo di una riflessione
cristiana sul fatto etico; e quindi, quale immagine fondamentale della
moralita cristiana esso propone alle chiese? Y

2) qual & il contributo specifico del documento per la costruzione di una
teologia ecumenica etica e che di fatto tale elaborazione realizza,
quando indica le convergenze di prospettiva e il patrimonio comune fra
anglicanesimo e cattolicesimo?

2.1. Quale metodologia & presente nel documento?

E' una domanda importante. La scoperta della forma metodologica, ©
delle forme metodologiche presenti nel documento, offrono la possibilita
di strutturare il discorso in termini pilt comprensivi @ maggiormente dialet-
tici. La forma metodologica alla quale mi riferisco non & presente in modo
tematico ed esplicito; occorre ricavarla dal testo, dopo una attenta ese-
gesi.

2.1.1. Annotazioni preliminari

Lasciamoci guidare dall'interrogativo. & possibile individuare una precisa
metodologia che struttura il testo di Arcic //, permetta di coglierne ['evolu-
zione interna e il processo argomentativo? Le scelte metodologiche com-
piute sono diverse e in alcuni casi evidenti: la struttura circolare deluﬁsto
nel suo complesso & una di queste; in altri invece di meno. In particolare
la prima parte, soprattutto nei capitoli B e C, da quali preoccupazioni
metodologiche & guidata? Mi riferisco all'introduzione per trovare un

10 Testo in traduzione italiana in OE, vol 3, nn. 125-233,

47



punto di riferimento. In essa viene evidenziata anzitutto la preoccupazio-
ne di articolare la‘relazione fra testimonianza comune e comunione: le
due realta del cammino ecumenico fra le chiese si richiamano vicende-
volmente, ma non si esauriscono l'una nell'altra’™. |i testo sembra metter-
le in una gerarchia di finalita che potrebbe essere descritta come pros-
simita della testimonianza comune (il gia del movimento ecumenicg) e
lpntananza della comunione (il non ancora). La comunione non résta
semplicemente il fine del cammino ecumenico, ma assume fa funzione di
concetto guida del testo stesso'"" . Per evidenziare la funzione strutturan-
te della comunione, il testo al n. 3 dichiara esplicitamente che & possibile
dimostrare come "la comunione determini sia la struttura dell'ordine mora-
le sia il metodo del discernimento e della risposta della chiesa".

In questa breve affermazione, in un certo senso, & detto tutto: la comu-
nione ha una dimensione non solo ecclesiologica ma anche morale, al
punto da risultare determinante non solo come criterio ermeneutico all'in-
terno della realtad ecclesiale che si confronta con i problemi etici
(discernimento e nisposta), ma da assumere una vera e proprio funzione
di principio metaetico (struttura dell'ordine morafe). Resta il fatto che an-
che la comunione va collocata nella prospettiva def gia e non ancora. An-
che in ambito etico esiste gid una comunione fondamentale fra chiesa
cattolica e comunione anglicana, ma non vi € ancora piena comunione.
Sta di fatto, secondo il documento, che I'ambito di comunione esistente,
anche |la dove vi sono divergenze, € piu ampio delle fratture: la morale
non & responsabile della mancanza della comunione fra le due chiese;
anzi, in un cerato senso, essa e vittima di un mancanza di comunigne,
che ha prodotto un progressivo differenziarsi delle risposte alle questioni.

E' rilevante notare che la comunione non ancora piena viene assunta co-
me criterio conduttore dell'intera elaborazione e non solo degii ultimi capi-
toli. Potremmo dire che la categoria della comunione, che appartiene
nella sua pienezza al futuro, determina in qualche modo il presente.
Questa non & certo una novita per la teologia cristiana, ma & sicuramente

110 ;
Vedin. 1.
' Come ci rivela il titolo stesso del documento, in connessione con il precedente testo
di Arcic Il, La chiesa comunions, di cui questo tesio pare essere in qualche modo fi-
glio.
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rilevante per il pensare ecumenico. In questa prospettiva & anche implici-
to, almeno credo, un riferimento alla questione della gerarchia delle veri-
ta. Secondo it documento anglicano-cattolico le due chiese condividono il
riferimento al fondamento. Ma anche il nesso che lega le diverse verita
morali a questo fondamento &, in larga misura, omogeneo nelle due co-
munioni''?. Le differenze che il documento non ignora, dedicando ad es-
se largo spazio, sono definite come prevalentemente pastorali: ciog, nella
prospettiva del documento, riguardano il processo di determinazione della
norma prossima della moralita. In questo processo & implicata anche la
questione dell'autorita dottrinale del magistero. Le differenze sono quindi
ermeneutiche ed in ultima istanza normative; mai, sembra dire il docu-
mento, metaetiche, cioé fondamentali'*. Le parti B. e C. articolano que-
sta prospettiva di comunione fondamentale.

Va pure segnalato, come elemento rilevante per cogliere le strutture ar-
gomentative del testo, l'affermazione per cui "la vita alla quale Dio, me-
diante Gesu Cristo, chiama gli uomini e le donne non & altro che la parte-
cipazione alla vita divina™™ . || tema della vita & ricorrente nel testo di Ar-
cic II, a partire dal titolo stesso del documento. La vita umana é pazzci-
pazione alla vita divina. Vivere cristianamente & cogliere la mediaziore di
Gesu Cristo che ci fa partecipi della vita del Padre suo. Questo concetto &
rilevante per la prospettiva etica, perché implica una visione della vita
cristiana e delle sue esigenze etiche che si comprende solo a partire da
una visione personalistica dell'uomo e delle stesse norme morali. Un per-
sonalismo in cui partecipazione e comunione risultano strettamente con-
nessi. La successione fra B. e C. e il loro apparente ripetere le medesime
istanze, come pud essere giustificato? Ancora una volta, i termini usati
condivisione e comunione, possono essere una guida. In una sorta di cij-

2 gj rifa alia terminologia usata da Gruppo Misto di Lavoro tra la chiesa cattolica e il
Consiglio Ecumenico delle Chiese. Sesto rapporto ufficiale, 1990, 3: La nozione dj
gerarchia delle verita: un'interpretazione ecumenica. Allegafo B. Al Sesto Rapporto,
in EQ, 3: Dialoghi internazionali 1985-1994, Dehoniane, Bologna 1995, nn. §97-937.

"3 Fatico perd a trovare nel documento un'esplicita affermazione della positivita di
questo pluralismo pratico, che & presentato ancora come negativo, incrinante la co-
munione, senza chiedersi se invece ad incrinarla non sia proprio la mancanza di una
accettazione di tale pluralismo e una pil serena accettazione delle sue motivazioni.

"4 poc. n. 3.

Y
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max il testo indica non solo le tensioni comuni alle due chiese nell'affer-
mare che "I'E1\115angelo che predichiamo non pud essere separato dalla vita
che viviamo"™ ™, ma anche cio che gia costituisce il patrimonio etico co-
mune.

2.1.2. Lacondivisione

Il secondo capitolo pud essere organizzato attorno a tre istanze: a) defini-
re alcuni elementi.fondamentali della moralita cristiana (nn. 4-8); b) te-
matizzare alcuni dati del rapporto fra chiesa e moralitd (nn. 9-10); c)
enunciare gli interrogativi fondamentali cui una moralita cristiana deve
poter rispondere (n.11). Siamo di fronte ad una vera e propria introduzio-
ne metodologica, che traccia un cammino di riflessione che va al di la del
testo stesso. La prima istanza & resa dal documento tramite la succegsio-
re di una serie di definizioni che si possono interpretare come possibili ri-
sposte alternative alla domanda: che cos'é la moralita cristiana? E quali
sone i suoi contenuti?

1) Il n. 4 tende a legare strettamente economia trinitaria, antropologia
creazionistica, incarnazione di Cristo, escatologia realizzantesi. La vita
cristiana appare come il campo, che risulta dell'interazione di queste
forze.

2) Il n. 5 riprende la prospettiva dell'antropologia creazionistica e la lega
ad un approccio che connette persona, liberta, felicita e servizio.

3) Il n. 6 opera una scelta verso un'immagine teleologica deila vita mora-
le e degli stessi interrogativi morali, ridimensionando la prospettiva
deontologica.

4) |l n. 7 precisa la prospettiva personalistica, rapportandola ad una de-
scrizione relazionale della persona sul modello dell'economia trinitaria,
che si allarga a comprendere le relazioni con la societa, la natura e
Dio.

5) Il n. 8 tematizza la questione del peccato e dell'ignoranza come danni

inferti alla liberta, e indica nella fedelta redentiva di Dio in Cristo la

possibilita di recuperare l'autentico senso della liberta come parteci-
pazione all'opera creatrice e redentrice di Dio.

" Doc. n. 2.
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E' possibile individuare alcuni elementi comuni in questa pluralita di ap-
procci? L'elemento che maggiormente accomuna i diversi tentativi, pud
essere colto da un duplice punto di vista: responsabilistico e comuniona-
le. Da una parte & presente una visione responsabile dell'etica cristiana:
da qualsiasi punto si prenda ['avvio per descrivere la vita cristiana alla lu-
ce della chiamata di Dio, 0 la persona nelle sue strutture teleologigihe,
comunitarie e relazionali, risulta sempre che l'atto etico accade come ri-
sposta all'interrogativo contenuto nell'essenza stessa dell'esistenza uma-
na. La categoria di relazione, presa nelle sue diverse forme come costitu-
tivo antropologico fondamentale, & portatrice di provocazione verso chi &
costituito, proprio da questa relazione, nella sua essenza umana e cri-
stiana. La dinamica proposta dal testo & quella di un fondamento teandri-
co, che si fa provocazione alla persona e che esige da essa, ma contem-
poraneamente la abilita, una risposta in termini esistenziali, comunque
essi possano essere chiamati (felicita, servizio, comunione).

D'altra parte ¢'é una prima verifica di quanto il n. 3 dice circa il ruolo della
comunione nella fondazione dell'stica cristiana: all'identita trinitaria di Dio,
che mette la comunione nel cuore del divino, corrisponde nell'uomo
un'identica vocazione comunionale. La persona esiste a partire da una
comunione originaria e cerca una comunione sempre piu profonda con se
stesso, con Dio, con gli altri uomini e la natura. La dinamica & duplice, ma
secondo un processo che parte da Dio stesso per giungere alluomo. Re-
sponsabilitd @ comunione non sono indifferenti l'una all'altra: dalla voca-
ziocne comunionale nasce la responsabilita etica. La relazione costitutiva
dell'essere umano diviene chiamata a costruire una comunione pit *pro-
fonda e a rispondere all'appello delia comunione che giunge da ogni ordi-
ne della realta.

I nn. 9-10 sono guidati dalla preoccupazione di creare un nesso fra la mo-
ralita cristiana e la comunita cristiana, la chiesa. Tale nesso viene definito
a partire da quattro punti di vista complementari.

1) La missione universale della chiesa di testimoniare la vita nuova, an-

che al di fuori dei propri confini, perché questa & la missione ricevuta
da Cristo.
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2) L'affermazione della sensatezza del riferimento alla legge o giustizia
naturale, "a cui si pué fare generalmente appello per crientarsi” (n. 9),
a partire da una teologia della creazione come specchic della bonta e
sapienza del Creatore, che possonc essere percepite nonostante il
peccato. "In Geslu Cristo questa moralita naturale non & negata. E'
piuttosto rinnovata, trasfigurata e perfezionata, poiché Cristo & I'im-
magine vera e perfetta di Dio"'™®.

3) L'appartenenza della moralitéd cristiana alla tradizione della chiesa,
che viene formandosi nella vita della comunita; ed & costituita princi-
palmente dall'esperienza del perdono dei peccateri e del perfeziona-
mento dell'umanita.

4) La dialettica frg identitd immutabile dell'insegnamento morale e gli in-
segnamenti particolari, che tengono conto del mutare delle situazioni.

Il documento si precccupa successivamente di approfondire ['importante
relazione chiesa-moralita cristiana, soprattutto in relazione allo specifico
rapporto coscienza-istituzione. La relazione indicata viene posta; ?,6 e
suggerito anche l'elemento di connessione fra la visione cristiana dell'eti-
ca e l'esperienza etica dell'umanitd. Se la chiesa & comunione, questa
deriva dalla stessa identita trinitaria di Dio. La chiesa & quindi essa stessa
funzionale al progredire dell'esperienza comunitaria fra gli uomini. Se la
comunione fondamentale, vorrei dire ontologica, ha un significato etico,
deve averlo anche la struttura di comunione che & la chiesa; anzi, questa
& al servizio di quella™” .

fl n. 11 sembra un riassunto di quanto finora & stato scritto nel documen-
to, con l'intenteo di rilanciare la riflessione sotto forma di cinque domande,
che vengono definite "questioni fondamentali con cui ia moralita cristiana

8 E' hotevole che questo risulti, di fatto, I'unico riferimento alla legge naturale allinter-
no del documento; e indice del fatto che questo & un tema ormai marginale?

" In questo senso l'elaborazione del precedente documento di Arcic i, dal titolo La
chiesa come comunione, costituisce la premessa logica di questa riflessione e dell'in-
tero documento sulla morale. |l documento & gia stato citato a p. 6.

)

b
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si confronta"''?. Importante &, inoltre, I'affermazione dell'esistenza di una

comunicne fondamentale fra anglicani e cattolici, considerata uno stru-
mento per compiere un passo significativo verso la piena comunione e la
corretta valutazione dei disaccordi.

In questo contesto globaie diventa centrale |'affermazione che il testo fa al
n. 6: "La questione morale fondamentale non & quindi: Che cosa do-
vremmo fare? ma piuttosto: Che tipo di persona siamo chiamati a diventa-
re?""'® . La definizione di una antropologia morale personalista, comunita-
ria e responsabile implica che dobbiamo anche ridisegnare il senso delle
nostre domande etiche. L'appello alla comunione che Dio pone nel pro-
fondo del nostro cuore fa della vita morale un modo per realizzare la no-
sfra vocazione ad essere pienamente uomini, sul modello frinitario di’Dio.
Il "che fare" nasce come risposta all'interrogativo contenuto nell'essere,
che non dice staticita o attualitd compiuta e definita, ma progressiva ri-
sposta alla vocazione originaria, contenuta nell'atto creativo di Dio e che
si esplica in tutta la storia della salvezza. Ecco come la comunione pud
determinare |'ordine morale.

2.1.3. Lacomunione

Il terzo capitolo: C. {l patrimonio comune, riprende per molti aspetti i con-
tenuti del secondo, collocandoli in prospettiva maggiormente storica. Da
una parte, intende congiungere la comunione esistente alla storia delle

8 vale la pena riportarle per esteso: "Che cosa sono chiamate a essere le persone,
come singoli e reciprocamente come membri della famiglia umana? Che cosa costi-
tuisce la dignitd umana, e quali sono le dimensioni sociali nonché individuali delia di-
gnita e della responsabilita umane? Come si innestano il perdono divino e la grazia
sulla limitatezza umana, sulla fragilitd e sul peccato nella realizzazione della felicita
umana? Quali sono le condizioni ¢ le strutture della vita umana connesse all'obiettivo
della realizzazione umana? <Quali sono le implicazioni dello stato di ¢reatura che

1o I'essere umano condivide con il resto del mondo naturale?”.

Si potrebbe dire che viene sottolineata una impostazione fondamentale della n'Hrale

di tipo teleologico rispetto ad una di tipo deontologico: la morale cristiana € una mo-

rale del fine non una morale del dovere nella sua dimensione fondamentale. Quale

relazione esiste con l'enciclica Verifatis splendor, che al n. 2 afferma; "Ogni uomo
non pud sfuggire alle domande fondamentali: che cosa fare? Come discemere il be-

ne dal male?". La posteriorita della Veritatis splendor risolve semplicemente il di-

battito interno alla teologia cattolica a favore di una impostazione deontologica?
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divisioni; dall'altra fa riferimento concreto ad una possibile comunione mo-
rale. Le due comunita riconoscono di possedere un vasto patrimonio co-
mune'® e che esso ha sostenuto e vivificato la chiesa lungo la storia. Ri-
conoscono altresi che la d|V|S|one |mpI|ca una incapacita di lasciarsi ispi-
rare da tale tradizione condivisa'”'

L:a sezione 1: Una fradizione condivisa, si conclude con l'affermazione del
fondamento scritturistico del patrimonio comune e della necessita di tor-
nare ad esso per riscoprirne le origini e I'attualita. Questa conclusione in-
troduce alla riflessione cristologica, che occupa gran parte del terzo capi-
tolo del documento. Il processo argomentativo delle sezioni centrali di
questo capitolo (dalla sezione 2. Alla sezione 5) risuita complesso e molto
articolato attorno ai temi dei sentimenti di Cristo e del ruoclo dello Spirito
Santo. Vediamo di articolare il percorso.

il punto di partenza & costituito dal contenuto del n. 17 una sorta di an-
nuncio kerigmatico della buona novella dell'evangelo'®. Ad esso fa se-
guito I'annuncio di "una nuova vita di liberta dal dominio del peccato"'®®

che & la conseguenza della redenzione compiuta da Cristo; liberta che si
configura "come partecipazione, con Cristo e mediante lo Spirito santo,
alla vita di Dio""**.-In questa dinamica di redenzione e di liberazione si in-
serisce il tema del ministero della chiesa, definito in base:

1) al suo compito: proclamare il regno ed essere primizia del suo avven-

to; }/

20 Gli elementi della tradizions comune sono individuati nef seguenti dati: fede trinita-
ria, pubblica professione battesimale, vita comune (amore, eucarestia, culto, servi-
zio), insegnamento delle Scritlura, una gerarchia ordinata "a cui & affidato il compito
di salvaguardare & guidare la tradizione attraverso i conflitti della storia", senso della
sequela, proscrizioni di comportamenti contrari all'evangelo e alla vita nuova in Cri-
sto, forme di riconciliazione per i peccatori.
Al problema dei rapporti con le autoritd mondane viene dedicato il n. 15.
La buona novella dell'Evangelo & I'avvento del regno di Dio {cf. Mc 1,15), |la reden-
zione del mondo per opera di nostro Signore Gest Cristo (cf. Gal 4,4-5), il perdono
dei peceati e la nuova vita nello Spirito (cf. At 2, 38), e la speranza della gloria (cf.
23 Col1,27)."
124 Doc. n. 18.

Ididem.
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2) al suo fondamento: la vita eterna e I'amore di Dio;
3) al suofine: diventare pili pienamente cid che proclama di essere;

4) alla sua identita: comunita definita dalla sequefa di Cristo, che si radi-
ca nell'esempio e nella testimonianza dei primi discepoli, fatto proprio
dai cristiani nel corso dei secoli.

Il numero 22 porta a compimento il cammino di definizione del patrimonio
condiviso, rispetto al modello cristologico, con il riferimento ai sentimenti
di Cristo.

"Questa comunione di cuori € anime & ispirata dallo Spirito Santo e si
manifesta in una vita vissuta secondo i sentimenti di Cristo. Come dice
Paolo: 'Se c¢'é pertanto qualche consolazione in Cristo, se c'é conforto
derivante dalla carita, se ¢'@ qualche comunanza di spirito, se ci sono
sentimenti di amore e di compassione, rendete piena la mia gioia con
l'unione dei vostri spiriti, con la stessa caritad, con i medesimi sentimenti
(...), gli stessi sentimenti che furono in Cristo Gesu"?. Il tratto distifitivo
dei sentimenti di Cristo - continua Paolo - & I'umile obbedienza e 'amore
che si spoglia di s¢"'%°

Il principioc comunionale si intreccia con altri due motivi fondamentali della
elaborazione di Arcic II: la dimensione pneumatologica della moralita cri-
stiana e il suo riferimento a Cristo. Se la comunione resta la dimensione
fondamentale, essa non & slegata dal principio pneumatologico e da
quello cristologico. Si presenta quindi la vita morale vissuta come comu-
nione, sotto la perenne ispirazione dello Spirito Santo, che conduce il
credente ad imitare "i sentimenti di Cristo", come modelio di vita cristiana.
Se questa articolazione risulta chiara, dobbiamo riflettere piti a fondo sul
compito attribuito allo Spirito Santo e sul significato dell'assunzione dei
sentimenti di Cristo, come modello della vita cristiana. In piu luoghi Life in
Christ presenta la funzione dello Spirito Santo nella vita morale del cri-
stiano. Raccolgo le idee fondamentali.

3 Fi121-5.
26 cfFil 2,7-8.
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1)

2)

3)

.b/

Lo Spirito & attivamente presente nella comunicazione che Dio fa di sé
all'uomo e nella recezione da parte dell'uomo dei doni di Dio'? .
Lo Spirito sta alla radice dell'esperienza di comunione (che & sostan-
zialmente esperienza della chiesa) e del suo significato morale'®.

Lo Spirito partecipa alla vita morale del cristiano come movente inter-
no alla formazione del giudizio morale, secondo ambiti che il testo de-
finisce come ispirazione, guida, partecipazione'®.

127

128
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Doc. n. 4: "La vita cristiana & la risposta nello Spirito Santo al dono che Dio ha}fatto
di sé in Gesl Cristo”. Dac. n. 10; "L.a moralitd cristiana @ il frutto della fede nella Pa-
rola di Dio, della grazia dei sacramenti, e dell'accettazione dei doni dello Spirito, in
una vita di perdono, per operare al servizio di Dio". Doc. n. 77: "La buona novella
dell'Evangelo & (...) la nuova vita nello Spirito".

Doc. n. 19: "La promessa ai figli di Dio non & che la partecipazione, con Cristo e me-
diante lo Spirito Santo, alla vita di Dio. Il dono dello Spirito ¢ il sigillo ¢ la prima ca-
parra del Regno futuro {Cf. 2Cor 1, 21-22). Costruita sul modelle di Cristo, sapienza
di Dio e con T'autorita conferitale dallo Spirito Santo di Dio, la chiesa & chiamata non
solo a proclamare il regno di Dio, ma anche a essere il segno e la primizia del suo
avvento. L'unita, la santitad la cattolicitd e I'apostolicitad defla chiesa traggono il loro
significato e la loro realtd dal significato e dalla realtd del regno di Dio. Riflettono la
pienezza di vita di Dio. Sono i segni dell'amore universale di Dio, Padre, Figlio e
Spirito Santo, I'amore riversato su tutta la creazione. Per questo la vita della chiesa,
il corpo di Cristo, la comunita dello Spirito Santo, si radica e si fonda nella vita etema
e nell'amore di Dio." Doc. n. 20: "La nuova umanitd, resa possibile dal'Evangelo, &
presente nella comunita di coloro che, facendo gia parte del nuove mondo inaugura-
to dalla risurrezione, vivono secondo la legge dello Spirito scritta nei loro cuori {cf.
Ger 31, 33)". Doc.'n. 22 " Questa comunione di cuon e anime & ispirata dallo Spirito
Santo e si manifesta in una vita vissuta secondo i sentimenti di Cristo”. Doc. n. 23; "
sentimenti di Cristo restano presenti nella chiesa mediante I'opera del Paraclito, lo
Spirito Santo {cf. Gv 14, 28)". Doc. n. 25: "Cosi, la solidarietd nel peccato rischia di
sciogliere ia comunione dello Spirito Santo."

Doc. n. 24: "Poiché adorano lo stesso Dio e seguono lo stesse Signore, sotto 13 jgui-
da dello Spirito Santo i cristiani affrontano questi problemi con risorse simili e analo-
ghe preoccupazioni®. Doc. n. 27: "La salvezza che Dio ¢i ha assicurato una voita per
tutte, mediante la morte e risurrezione di Gesi Cristo, deve ora trovare sicurezza in
rioi e con noi mediante il potere dello Spirito Santo™. Doc. n. 37: "La moralita cristia-
na e l'espressione autentica della nuova vita vissuta nella potenza dello Spirito Santo
e concepita secondo i sentimenti di Cristo". Doc. n. 32: "Tenendo presente l'inse-
gnamento che hanno ricevuto, attingendo alla loro esperienza personale, ed esplo-
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Ne risulta una forte connotazione spirituale dell'etica cristiana, tale per cui
la presenza dello Spirito Santo & valutata nel suo ruolo di comunicazione
permanente fra Dio e 'uomo, come dimensione intermedia fra l'oggettivita
della autocomunicazione di Dio e la soggettivita costituita dalla vita in
Cristo, che & la risposta a questa autocomunicazione. La presenza dello
Spirito e della sua determinante azione nella vita morale, libera I'etica dal
rischio di un oggettivismo legalistico o di un fissismo normativo. La pre-
senza e azione dello Spirito garantisce, inoltre, alla vita cristiana e alle
sue scelte morali la freschezza e la capacita di novita che & propria del
dono creatore di Dio.

In questa luce anche i sentimenti di Cristo, che il tema propone come
punto di riferimento contenutistico dell'etica cristiana, vengono assunti
non tanto nella prospettiva di un modello normativo astratto, ma nella lo-
gica della partecipazione della vita cristiana alla vita divina, che il tema
paolino in Cristo evidenzia'®. |l tema costituisce per molti aspetti il
feit-motiv del terzo capitolo. Esso fa da trama; sostiene |'elaborazione e la
proposta di elementi che costituiscono un patrimonio morale e fondamen-
tale, gia condiviso da cattolici e anglicani. Si possono, anche qui, indicare
almeno tre funzioni che il testo riconosce ai sentimenti di Cristo, vissuti e
fatti propri dalla comunita cristiana, grazie all'azione dello Spirito: a) una
funzione di orientamento etico-pratico; b) una funzione di ausilio nel di-
scernimento morale; ¢) una funzione di metro della comunione esistente.

{/

r

rando i dettagli della questione con cui si confrontano, gli stessi individui 0 comunita
devono poi decidere quale azione intraprendere nelle attuali circostanze e nell'occa-
sione presente. Tale decisione non e solo frutto di un processo deduttivo. Ne pud es-
sere considerata a sé stante. Richiede anche una dettagliata e accurata analisi dei
faiti in questione, una riflessione attenta e cosrente e, soprattutto, la sensibilita di
intuizione ispirata dallo Spirito Santo". Doc. n. 33; "Guidati dallo Spirito Santo, i sin-
goli credenti e la comunita nel suo insieme cercano di discemere i sentimenti di Cri-
sto in mezzo alle mutevoli circostanze della loro storia personale. [...]La fedelta al-
I'Evangelo, l'obbedienza ai sentimenti di Cristo, I'apertura allo Spirito Santo: questi
tre elementi restano la fonte e rappresentano la forza della continuita”.

Vedi ad esempio: J. GNILKA, La Letfera ai Filippesi, Paideia, Brescia 1872, pp. 126-
200; G. Barbaglio, Le Lettere di Paolo, Borla, Roma 1980, Vol. 2, pp. 566s.
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I sentimenti di Cristo permangono grazie allo Spirito Santo nella comuni-
ta, che costituisce simultaneamente il luogo della loro interpretazione.
Essi costituiscono il fondamento della prospettiva normativa della moralita
cristiana, nelia sua novita e in ¢id che in essa trascende le varianti stori-
co-culturali'™ . Pur nelle differenze metodologiche legittime, i cristiani
condividono la necessita di usare la ragion pratica, la tradizione e I'espe-
rienza nell'interpretazione delle Scritture. | sentimenti di Cristo fungono
quigzdi anche da p_rincipio ermeneutico della realta in cui i cristiani vivo-
no . Il processo interpretativo riguarda ogni membro della chiesa e im-
plica una dinamica inesauribile di confronto e mutamento. Coscienza in-
dividuale e disciplina comunitaria sono chiamate ad integrarsi'®. E
quindi necessario che il processo di discernimento implichi decisioni eti-
che prese in una prospettiva di integrazione di elementi diversi e com-
plessi. La chiesa prende forma dalla risposta che essa da alla grazia di
Dio; questa riposta & rnodellata su Cristo stesso. La relazione fra il cre-
dente e il mondo & tale da consentirgli una liberta critica nei confronti di
qualsiasi coétruzione mondana'*. La dimensione sacramentale della
formazione cristiana si integra con la crescita individuale. Cio implica an-

cq% la necessita di una prassi comune definita in termini di principi e rego-
ie

31w sentimenti di Cristo restano presenti nella chiesa mediante l'opera del Paraclito. (cf
Gv 14,26 }. Tali sentimenti sono interpretati attraverso il ricordo dell'insegnamento di
Gesl e il discemimento nella preghiera da parte del corpo di Cristo e delle sue
membra, per dare poi forma e orientamento alla vita pratica della comunita cristiana
(...). | sentimenti di Cristo, cosi svelati, determinano il carattere dell'umanita rinnova-
ta, formano il modello dell'obbedienza cristiana, e stabiliscono I'universo dei valori
morali comuni®. (Doc. n. 23).
| sentimenti di Cristo (...) informano il processo con cui i cristiani affrontano la sfida
del nuovi e complessi problemi morali e pastorali”. (Doc. n. 24).
"La fedeltd della chiesa al sentimenti di Cristo implica un processo costante di
ascolto, apprendimento, riflessione e insegnamento. In questo processo ogni mem-
bro della comunita ha un ruolo da svolgere (...)". (Doc. n. 29).
"La risposta vivente della chiesa alla grazia di Dio sviluppa la forma e il carattere
della chiesa stessa. Questa risposta & costruita sul modello dei sentimenti di Cristo.
La matena prima & la nostra vita quotidiana nel mondo". (Doc. n. 28).
"La moralita cristiana & I'espressione autentica della nuova vita vissuta nella potenza
dello Spirito Santo e concepita secondo i sentimenti di Cristo. Nella tradizione comu-
ne ad entrambi le nostre comunioni, discemere i sentimenti di Cristo costituisce un
processo paziente e continuo di preghiera e di riflessione {...}". {Doc. n. 31). /

}
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Nel riferimento a Cristo, liberta e ordine, autonomia e autorita si compon-
gono in una relazione di integrazione, che supera la contrapposizione e i
rischi dell'autoritarismo e dell'anomismo’™. Alla luce dei sentimenti di
Cristo si realizza una nvelazlone della condizione di peccato dell'uomo
nelle sue varie forme' . | sentimenti di Cristo fungono quindi da misura
della comunione e,S|stente e da punto di riferimento per il superamento
delle rotture dovute alla storia. [l testo stesso al n. 33 indica, in una sorta
di sommario, una triplice fonte per |'etica cristiana:

"Guidati dallo Spirito Santo, i singoli credenti e la comunita nel suo insie-
me cercano di discernere i sentimenti di Cristo il mezzo alle mutevolj/ cir-

. costanze della loro storia personale. La fedeltd all'evangelo, I'dbbe-
dienza ai sentimenti di Cristo, I'apertura allo Spirito Santo: questi tre ele-
menti restano la fonte e rappresentano la forza della continuita”.

Si potrebbe leggere nel testo, a fianco della linea cristotipica, che resta
prevalente, anche una linea pneumatologica, che sottolinea la dimensio-
ne della dinamicita e dell'apertura al nuovo dell'esperienza cristiana, ed
una linea evangelica, che sottolinea piuttosto la fedelta alle origini della
vita cristiana, progettata sul modello dei primi discepoli.

2.1.4. Una breve sintesi

Si pud raccogliere quanto il testo ha detto nei primi tre capitoli, prima di
tentarne una valutazione. Credo sia possibile indicare tre prospettive
fondamentalli.

1) La comunione, fondamento teandrico della moralita cristiana, sia nella
sua espressione personalistica (il soggetto morale) sia in quella co-
munitaria (la chiesa).

Anche questa prospettiva di integrazione & tipica della tradizione anglicana; pJZ a5
sendo per molti aspetti comune alla riflessione teologica cattolica. In Cristo la liberta
e l'ordine si sostengono reciprocamente (...). Nella liberta di una risposta fedele e
obbediente, il discepolo di Cristo cerca di discemere i sentimenti di Cristo piuttosto
che di esprimere i propri". (Doc. n. 26).

Doc. n. 25: | sentimenti di Cristo indicano anche la costante minaccia del peccato

(.)"
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2) | sentimenti di €risto, modello di atteggiamento morale, al quale il cri-
stiano & chiamato a fare perenne riferimento; un modello non norrnati-
vo-casuistico, ma personalistico.

3) Lo Spirito Santo: presenza permanente dell'azione divina nel recepire,
discernere e attualizzare quanto la scrittura testimonia circa | senti-
menti di Cristo, 'unico modello di vita cristiana.

Cid che anglicani e cattolici condividono risulta quindi essere una visione
personalistica della moralita cristiana, in continuo dialogo fra istanze nor-
mative, Tradizione e Scrittura, coscienza individuale e comunitaria. La
presenza dello Spirito Santo impedisce che la moralita cristiana si sclero-
tizzi in un rigido casuismo, ma la rende sempre capace di novita e apertu-
ra. anche nelle necessarie determinazioni normative. La moralita cristiana
si radica in un contesto antropologico, reso comprensibile solo alla luce di
una corretta relazione fra l'uomo e Dio, fra chiamata di Dio alla comunio-
ne e risposta umana nelia prassi individuale e comunitaria. Ciascun ele-
mento € quindi ben definito nella sua funzione e in equilibrio con gli altri;
per cui alla visione complessa che la vita morale cristiana presenta, si as-
socia la percezione della sua armonia fondamentale. Il dialogo ecumeni-
co, riconoscendo gia il vasto patrimonio comune, accrescera la percezio-
ne di un'armonia fondamentale, che pud reggere e giustificare anche le
divergenze che sembrano ancora irriducibili alla comunione stessa.

2.2. E' possibile una valutazione ecumenica?

Sottolineo alcune questioni che guidino alla discussione del valor /dei
primi capitoli di Life in Christ. Se & indispensabile una valutazione con-
fessionale del testo, come afferma la Prefazione, non si deve per¢ dimen-
ticare che & necessario farne una lettura in un'ottica che non si riferisca
solo alle precompressioni confessionali, ma che lo collochi in una pro-
spettiva ecumenica. |l testo stesso, quando indica nell'idea di comunione
una dimensione indispensabile per la ricerca della comunione effettiva,
sottolinea la necessita di una comprensione ecumenica. La domanda
potrebbe essere la seguente: come e quanto il testo rappresenta nelle
sue istanze, nei suoi contenuti, nella sua metodologig, il volto di una chie-
sa-comunione che si metta in rapporto alla concezione morale evangeli-
ca? Per cercare di rispondere alla domanda, forse & necessario fare due
serie di osservazioni ai primi capitoli del testo: 1) discutere alcune scelte
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teologiche che il documento fa; 2) valutarlo in rapporto ai progressi che
esso fa compiere al dialogo ecumenico sui problemi etici.

1

2.2.1. Alcune scelte teologiche

Sull’ importanza della comunione come pnncnglo ecumenico per la rifles-
sione etica, mi sono gia attardato piti sopra’™”. Una scelta teologica de-
terminante che il testo compie, nel terzo capitolo, riguarda il ruolo affidato
ai sentimenti di Cristo, come modello ispiratore della prassi etica cristiana.
Potrebbe risultare banale, a prima vista, l'affermazione che la moralita
cristiana deve imitare i sentimenti di Cristo. Che senso ha l'affermazione?
Tuttavia la scelta fatta dal testo anglo-cattolico, anche in rapporto ad altre
scelte compiute da documenti che hanno a tema questioni etiche, va di-
scussa. Appogglare I'edificio del patrlmonlo condiviso, nelle sue diverse
sfaccettature, sui senfimenti di Cristo € una scelta teclogicamente rilevan-
te. Tuttavia essa pone due interrogativi importanti: a) come valutare la
scelta di questo riferimento nella costruzione di una comune gerarchia
delle verita morali fondamentali? ¢) I'elemento fondante scelto & un prin-
cipio metodologicamente sufficiente rispetto alle conseguenze che;jna-
scono?

a) La risposta alla prima domanda implica una risposta sul versante ese-
getico e su quello piu strettamente teclogico. Il terzo capitolo presenta il
tema dei sentimenti di Cristo nel contesto di una lettura biblica della mo-
ralita cristiana, in cui & fortemente presente il riferimento alla letteratura

8 Vedi Annotazioni preliminari, pp. 26-28 e La condivisione, p. 28-30 delle presenti
Note. La sua feconditd & evidentemente condizionata alla disponibilitd di tutte le
chiese a considerare la comunione ecumenica come principio guida nelle loro elabo-
razione su fatti etici. Se esse continueranno a misurare la comunione moraie solo a
partire dalla propria immagine e realizzazione della comunione cid sard evidente-
mente pid difficile. Come cattolico mi devo chiedere se le recenti posizioni del ma-
gistero in ambito etico siano, aimeno ad un immediato esame, coerenti con questo
principio dellinterdipendenza nella comunione. Questo porta anche a chiedersi come
sia possibile che la chiesa cattolica si esprima In modi cosi differenziati sulle stesse
questioni in,ambiti diversi (interno-esterno); se questa anomalia e feconda bisogna
sperare che sia possibile una risoluzione che metta al primo posto il principio di in-
terdipendenza rispetto a quello di identita. | /
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paolina™. Qual & il significato dell'espressione sentimenti di Cristo nella
prospettiva di Paolo? |l riferimento implicito alla teologia paolina & corret-
tamente articolato? L'etica paolina, utlllzzata in modo privilegiato per de-
scrivere il fondamento dell'etica cristiana'®, si identifica adeguatamente
con la descrizicne che ne da il testo? L'assunzione tipologica di Cristo
come modello fatta dal documento, & la piu corretta? Quale ruolo occupa
la giustificazione per fede nella prospettiva etica di Paolo e nella lettura
che ne da Life in Chnst ? Come si pud spiegare I'assenza di un qualsiasi
riferimento alla giustificazione per fede, dato centrale della teologia poali-
na, in un contesto che sembra ispirarsi prevalentemente a Paolo? E per di
pill dopo la pubblicazione di un documento di Arcic /l, dedicato dal t|}olo

programmatico La salvezza e a chiesa?'"'. }

La discussione sull'interpretazione esegetica del testo di Paolo Fil. 2,5 si
muove attorno a due polarita fondamentali: a) quella di chi adotta una in-
terpretazione che invita i Filippesi ad imitare i sentimenti di Cristo:
"Abbiate in voi gli stessi sentimenti che furono in Gesu Cristo"; b) quella
che legge nel testo un richiamo alle conseguenze dell'essere in Cristo per
la vita cristiana: sentite tra di voi, cristiani, cid che in Gesu Cristo convie-
ne sentire'*

3 | testi biblici presenti in Life in Christ sono cosi suddivisi: 4 citazioni dell'antico testa-

mento, di cui 3 dal libro della Genesi; 45 del nuovo testamento, di cui 27 dall'episto-
lario paolino (9 dalla sola Lettera ai Romani), 11 dai Vangeli, 7 dagli altri libri del
nuovo testamento. |l privilegio dato a Paolo & evidente.

Cid & comune anche ad altri documenti del dialogo ecumenico. Vedi ad esempio il
recente documentq del dialogo cattolico-protestante in Francia: Comité Mixte Catho-
lique et Protestant en France, Choix éthiques ef communion ecclésiale, Du Cerf, Pa-
ris 1992.

Vedi ARCIC Il, La salvezza e la chiesa, gid citato. Cf anche il testo elaborato dal
Gruppo di lavoro bilaterale della Conferenza Episcopale Tedesca e della chiesa
Unita Evange!ica Luterana in Germania, Comunione ecclesiale nelfa Parola e nel Sa-
cramento, 1984, in OE, vol. 2, nn. 1301-1455.

Cosi non solo Life in Christ, ma anche ad esempio la Bibbia di Gerusalemme In
genere commentari pill recentl come Gnilka e Barbaglio sottolineano una interpreta-
zione soteriologico-ontologica. Vedi anche la traduzione proposta da TILC per Filip-
pesi 2,5 "l vostri rapporti reciproci siano fondati sul fatto che siete uniti a Cristo Ge-
si.” Vedi il commentario di J. GNILKA, La leffera ai Filippesi, Paideia, Bresia 1972,
pp. 196-200. Nello stesso testo citato, & interessante la lettura dell'excursus secondo
dal titolo: Zuv Xpiotw stvour, pp. 161-176.
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Se pud essere difficile risolvere la questione sul piano puramente esege-
tico, ci si pud chiedere: da un punto di vista teologico, quale delle due in-
terpretazioni meglio rappresenti il fondamento di un'etica cristiana? Se la
prima soluzione ha il tratto suggestivo di fare della vita di Cristo il moggllo
della vita cristiana, in modo che I'etica stessa risulti imitatio Christi, 1a se-
conda pare indicare con maggiore precisione la dinamica formativa ed
esistenziale della vita cristiana: nella comunione con Cristo e con i fratelli
il cristiano fa I'esperienza salvifica della giustificazione. L'esperienza co-
munionale dell'essere in Cristo richiede l'acquisizione di una sensibilita
etica corrispondente alla nuova condizione, che I'appartenenza al corpo
di Cristo implica. Anche qui vale la logica della responsabilita dell'stica
cristiana: |a prassi morale & risposta alla chiamata, contenuta nella stessa
condizione dell'essere salvato dall'azione gratuita di Dio.

Un testo come Life in Christ , che mette al centro della sua elaborazione
la relazione fra kowvovia ed 1160g non dovrebbe trovare in questa sottoli-
neatura della mediazione ecclesiologica un punto di riferimento per la
propria rifiessione? La scelta di una lettura tipologico-esemplaristica non
finisce, da un certo punto di vista, per impoverire questa relazione, a favo-
re di un esemplarismo cristologico spiritualmente suggestivo ma, forse,
non altrettanto eticamente fecondo?

b) Rispondere alla seconda domanda significa chiedersi se i sentimz-:'crgi ai
Cristo sono un adeguato fondamento biblico dell'etica cristiana, a cii si
connettono altre veritad morali'® . A questa domanda ho risposto implici-
tamente, quando ho evidenziato il rapporto fra Spirito Santo e sentimenti
di Cristo nella prospettiva del testo. | sentimenti di Cristo sono un criterio
ispiratore se adeguatamente compresi, grazie all'azione dello Spirito, nel
contesto della tradizione e della comunione ecclesiale, come merns, habi-
tus, che il cristiano & chiamato ad assumere nel tradurre in prassi la sua
fede. Dobbiamo sospettare una lettura spirituaie dell'etica cristiana? |l

3 sul problema del rapporto fra nesso e fondamento, vedi il documento del Gruppo
Misto di Lavoro tra la chiesa cattolica e il Consiglio Ecumenico delle Chiese, Docu-
mento di studio La nozione di gerarchia delle verita: una inferpretazione ecumenica.
Allegato B. Al Sesto Rapporto, EQ, vol. 3, nn. 897-937.
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senso del riferimento ai sentimenti di Cristo e al ruolo dello Spirito si te-
matizza nella relazione fra etico e spirituale? || superamento della casisti-
ca va nel senso di un avvicinamento fra spiritualitd e moralita? Questo
intende suggerire il testo? | pochi riferimenti alla coscienza' e alla ra-
gione'” nella elaborazione etica, cosi come il fuggevole cenno al tema
deila legge naturale®, che significato assumono? La base cristologica
dell'etica cristiana non va interpretata in termini ontologici piuttosto che
tipologici?

1

2.2.2. Valutazione di Life in Christ in rapporto al dialogo ecumenico
Occorre notare che il testo di Arcic Il non sembra avere riscosso un gran-
de interesse né a livello di opinione pubblica ecclesiale né a liveflo di
esperti, forse a causa del fatto che l'attenzione nei riguardi dei rapporti
cattolicesimo - anglicanesimo € stata dirottata negli ultimi tempi sulla
questione delle ordinazioni presbiterali femminili e dei conseguenti pas-
saggi alla chjesa cattolica di membri di quella anglicana. Tuttavia voglio
tentare una rassegna.

a) Una valutazione caftolica? ,!/
Fra i pochi testi a disposizione da parte cattolica, I'unico che si impegna

in una riflessione approfondita e si preoccupa di una esposizione dei suoi
contenuti, & l'articolo di Thomas R. Kopfensteiner'¥. L'autore propone

1% Nel n. 29 soltanto si affronta esplicitamente il problema del suo ruolo nelle decisioni
etiche. "La fedelta della chiesa ai sentimenti di Cristo implica un processo costante di
ascolto, apprendimento, riflessione e insegnamento. In questo processo ogni mem-
bro della comunita ha un ruolo da svolgere. Ogni persona impara a riflettare e agire
secondo la propria coscienza. La coscienza e informata dalla tradizione e dall'inse-
gnamento dsella comunita, e a sua volta li informa."

"Il metodo per arrivare a decisioni pratiche pud variare, ma alla base di qualunque
differenza di metodo c'é¢ la comune comprensione della necessita di usare la ragione
pratica nell'interpretare la sapienza delle Scritture, la tradizione e l'esperienza” (n.
14).

"L a riflessione sull'esperienza di cid che rende gli esseri umani, singolarmente € in-
sieme, realmente umani da luogo a una moralitd naturale, a voite interpretata in
termini di giustizia naturale o di legge naturale, a cui si pud fare generalmente appel-
lo per orientarsi. In Gesil Cristo questa moralitd naturale non & negata. e piuttosto
rinnovata, trasfigurata e perfezionata, poiché Cristo & lI'immagine vera e perfetta di
Dio" (n. 9). Tema presente non solo nella tradizione cattolica ma anche in quella
anglicana. ,!»/
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una lettura che ha come tema soprattutto le questioni fondamentali che,
pur non menzionate, stanno alle spalle degal accordi raggiunti e delle dif-
ferenze persistenti fra anglicani e cattolici' . Per il teologo americano ri-
suita fondamentale la relazione fra vita morale e comunione: se la vita
morale & risposta all'autodonazione di Dio in Gesu Cristo, essa consiste
nella comunione con Dio e con gli altri. In quest'cttica anche la liberta
umana puo essere compresa solo in termini responsivi e di mterdlpen—
denza: & l'ottica della partecipazione all'azione creatrice di Dio'*. La vita
in Cristo implica una partecipazione alla nuova creazione, che DIO attua
nel mistero stesso dell'incarnazione del Figlio: Ia reIaZIone con Dio non &
accidentale nella costituzione della vita morale’® . La funzione del dialogo
@ quella di aprire nuove vie verso la comunione, che possono anchelnon
gssere pre-comprese all'inizio del dialogo stesso. Ma questo & possibile
solo nella misura in cui, pur nel rispetto delle singole tradizioni, si sa sto-
ricizzare la differenza di procedure e processi del giudizio morale.

Questa capacita viene riconosciuta al testo anglo-cattolico, in particolare
su temi come ['uso della legge naturale e il riferimento alla Scrittura nelle
questioni morali. Nel primo caso la storicizzazione ha prodotto il passag-
gio ad una condivisione di un prospettiva etica piu personalistica che es-
senzialistica, che tenga conto della dialettica fra esperienza e intelligen-
za; nel secondo caso, un piu accurato utilizzo della Scrittura ha portato a
coméarendere la vita morale sempre piu nell'ottica della imitazione di Cri-

Per Koppfsteiner Life in Christ non risolve i probleml etici che han-
no d|V|so anglicani e cattolici nella loro storia, ma mette in luce, oltre al
carattere fecondo del dialogo, che tali divisioni hanno riguardato soprat-
tutto diverse concezioni dei rapporti fra metafisica e storia, fra atto e per-
sona, fra persona e natura, fra norma e situazioni conflittuali. Tutto questo

L

T R. KOPFENSTEINER, Commentary on “Life in Christ: Morals, Communion@/and
the Church”, in Information Service, 1/85 (1995) 70-75. Un altro intervento inferes-
sante & quello di Mons. K. Mc DONALD, Arcic /I Statemert. Life in Chrits: Morals,
Communion and the Churce, in Briefing del 2 giugno 1994, pp.2-4.

% Cf T.R. KOPFENSTEINER, art. cit., p. 71.

"9 |bidem.

"0 |bidem.

S \bidem, p. 72.

-
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offre un ambito di discussione che pud essere utiimente sviluppato nella
continuazione del dialogo fra cattolici e anglicani.

b) Una valutazione anglicana?

Conosco una sola presa di posizione di un teologo anglicano, il Rev. #rof.
O' Donovan, piuttosto critica riguardo allimpianto generale del testo, al
metodo seguito, in particolare dai delegati anglicani, e ad alcune conclu-
sioni" . Secondo O' Donovan vi sono due difficolta principali all'interno
del testo: a) la discutibile descrizione della posizione anglicana su alcuni
problemi specifici; b) la divisione fra giudizi morali fondamentali e appli-
cazioni pratiche, tali per cui, secondo il testo, vi pud essere uno comunio-
ne sui primi nonostante la divisione sulle seconde. |l testo cita le posizioni
anglicane dimenticando le prese di posizione ufficiale della chiesa angli-
cana sui problemi dell'aborto e dell'omosessualita; prese di posizione che
per O' Donovan sono molto pil vicine a quelle cattoliche di quanto il testo
non evidenzi.

Il testo farebbe passare un'idea di contrapposizione fra morale anglicana
e cattolica che & ben lontana dall'essere corrispondente ai fatti. ['Autore
contesta la possibilita di accettare una descrizione dell'etica che con-
templi la divisione fra giudizi morali fondamentali e applicazioni pratiche.
Un sistema etico non puo essere astrattamente diviso fra argomentazioni
fondamentali e conclusioni pratiche. L'alto e il basso (per usare la sua
terminologia) sono strettamente connessi e risulta artificiosa la divisjjbne
proposta.

¢) Una valutazione ecumenica?

Pongo alcune istanze, che possano servire da guida in una piu profonda
comprensione del testo: a) il rapporto fra il testo e le tradizioni morali
anglicana e cattolica; b) il contributo che il testo fornisce al dibattito ecu-
menico nel suo complesso.

152 O' DONAVAN, Life in Christ, in: The Tablet, 2 luglio 1994, pp. 826-828. Inoltre oc-
corre notare la relazione del Rev S. PLATTEN, Convergence on morals? A reflection
on the ARCIC Il agreed statement Life in Christ: Morals, Communion and the Church,
in Centro. News from the anglican cenire in Rome, October 1995, vol. 3, No 4, pp. 1-
4.



y

a) Il documento compie, per quanto in modo perfettibile, un serio tentativo
di connettere le due tradizioni morali, sia a partire dal patrimonio comune
sia nella condivisione della prospettiva morale e del metodo da seguire
nella elaborazione dei principi. Questo & reso possibile da un isomorfismo
fondamentale fra teologia anglicana e cattolica, che pud essere giustifica-
to dal fatto che la via media anglicana, per i suoi referenti nella tradizione
filosofica e teologica, non & poi cosi distante dalla tradizione morale cat-
tolica, almeno a livello fondamentale. Le due tradizioni si allontanano, al
di 1a delle diverse conclusioni pratiche su alcuni argomenti, nella interpre-
tazione del ruolo del magistero ecclesiastico nelle decisioni etiche, ma
senza che gli anglicani neghino I'esistenza di un tale ruolo. La questione
risulta, anche in questo caso, pil ecclesiologica che etica. Forse, da un
punto di vista cattplico, possiamo porre una domanda decisiva: la diffe-
renza fondamentale fra cattolicesimo e anglicanesimo si riduce alla fun-
zione del magistero nella determinazione della norma morale? L'identita
cattolica &, ancora una volta, da ricondurre alla presenza di un magistero
autoritativo e in particolare al ruolo del papato? La questione allora & piu
di ordine ecclesiologico, con la sua influenza sull'etica fondamentale}/piu
che sull'etica specifica. In questa prospettiva il testo risulta quindi com-
plementare rispetto al lavoro complessivo di Arcic [ e Arcic 1, che hanno
opportunamente affrontato in prevalenza questioni ecclesiologiche. Si
pud, a questo proposito, prospettare il rischio di una discussione che resti
interna alle chiese e non risponda all'esigenza di una inculturazione ecu-
menica della fede?'™.

La rivista I Regno, oltre ad aver pubblicato la traduzione italiana del te-
sto'™, vi ha dedicato un breve articolo di presentazione, che condivide
molte delle osservazioni critiche fatte da O' Donovan al testo sulla morale
di Arcic Ii. In particolare il testo finisce per ribadire:

a) l'esistenza di ampie divisioni fra anglicani e cattolici sui temi etici, in
contrasto con le affermazioni di una unita fondamentale gia esistente,

%2 A questo pericolo, il testo sembra sensibile in pili occasioni. Vedi, ad esempio, le
preoccupazioni espresse nel n. 1 e quanto viene dichiarato nel n. 11.
194 ©f #1 Regno - documenfi, 17 (1994) 563-576. ! /

.
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b) la problematicita della distinzione fra valori morali fondamentali e con-
clusioni morali derivate,

c) ed infine la discutibile attribuzione alla rottura della comunione dell'ac-

centuarsi delle divergenze in ambito etico™.

Se queste osservazioni, che trovano una condivisione critica sia in ambito
cattolico sia anglicano, sono corrette, non va forse ribadita la rilevanza
metodologica dell’'assunzione della comunione come criterio fondamenta-
le ermeneutico per ['etica teclogica? Questa indicazione di lavoro e di ri-
flessione che il testo ci propone, non & dotata di una fecondita ecumepica
ancora inesplorata?

b) La distinzione fra etica fondamentale condivisa e decisioni morali con-
crete non condivise, & del tutto inaccettabile, quando in modo sempre piu
rilevante, anche nella chiesa cattolica, si sta riproducendo il medesimo
fenomeno che il testo indica come proprio dell'anglicanesimo, e cioé
I'emergere di visioni molteplici e differenziate circa le questioni morali
concrete? Comunione ecclesiale e pluralismo etico, secondo modalita di
relazione da approfondire, sono effettivamente incompatibili? E' inaccet-
tabile, sia dal punto di vista morale sia ecumenico, che da un comune pa-
trimonio si giunga a determinazioni e a sottolineature differenti? |1 pro-
gressi della ecclesiologica ecumenica, nei riguardi del rapporto fra unita e
diversita, non possono dire nulla alla parallela riflessione sull'stica? Op-
pure sulle questioni morali dobbiamo pretendere maggiore uniformita che
su quelle di fede e costituzione? Sono domande che si devono porre per
una prosecuzione del dialogo ecumenico sui modelli di fondazione del-
I'etica cristiana.

2.3. Suggestioni per una ulteriore riflessione metodologica

Ed eccoci giunti alla domanda cruciale: come & possibile individuarg/ un
foendamento critico per una legittimazione teologica del giudizio morale in
prospettiva ecumenica? La risposta si pud trovare nella decifrazione del-
l'autocoscienza del credente, intesa come matrice genetica normativa

S of G. MORCELLIN, Anglicani-Cattolici: dail'autoritd alla morale all'autorita, in il Re-
gno-attua-fita, 16 (1995) 459s.
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dell'agire morale. Nell'affermazione si raccoglie l'istanza di almeno una
parte dell'attuale riflessione ecumenica ed I'accresciuta consapevolezza
dell'immanente storicita della verita morale. L'uomo non si trova necessa-
riamente di fronte a norme reificate, metastoriche, la cui verita & sempre
valida per tutti, in ogni epoca. Per questo il complesso processo op}r:o-
scitivo delle norme morali assume la fisionomia di dialogo continuo con i
valori del passato, di incontro con i problemi attuali e di speranza verso
forme future di vita morale sempre pili umanizzanti*®. La riscoperta della
dimensione storica ha messo in luce una convinzione fondamentale: si da
vera forma morale soltanto all'interno di un contesto vivo e vitale, che
porta i segni dei condizionamenti storici, ai quali 'uomo & necessariamen-
te esposto. L'affermazione non intende negare 'Assoluto; piuttosto cerca
di individuarne criticamente la specificitd. L'Assoluto & parte integrante
dell'orizzonte ermeneutico ed interagisce come forza causativa in relazio-
ne ai singoli comportamenti morali del credente.

Nel campo specifico della teologia morale, l'interrogativo sembra essere |l
seguente: qual & il vissuto teologico morale dei credenti, nel corso della
storia, colto nell'ottica di Cristo? Se le esperienze personali esistono
(intendo dire: il vissuto personale) per quale ambito sono valide? La do-
manda sembra legittima. La morale cristiana infatti & impensabile senza la
vita dei credenti. Se |'evento Cristo non & scindibile dalla storia dei suoi
effetti, esso diviene il luogo ermeneutico privilegiato per la formazione
dell'autocoscienza del credente, sorgente prima della qualita e della pb-
bligazione dell'azione morale. Emerge cost il punto critico: Evento (ratfo
previo) ed implicanze antropologiche sono mediate tra di loro.

In questo contesto si pone la questione della fondazione della norma di
moralita e della sua adeguata interpretazione. Norma e interpretazione
sono infatti due concetti che si richiamano reciprocamente: ogni norma
dev'essere interpretata per essere fondata. La differenza che intercorre
tra la formulazione concettuale astratta e la concretezza storica della si-
tuazione particolare, impone una mediazione. Interpretare & appunto
compiere una mediazione: ridurre il salto qualitativo che intercorre tra la

1% per un'informazione pit dettagliata of P. PIVA, Persona umana e norma morale,
L.I.LE.F., Vicenza 1986, pp. 91-184.



y

riflessione e la vita, senza tuttavia poterlo mai annullare del tutto. La tesi
che intendo proporre pud essere formulata nel modo seguente: /a perso-
na umana, e quindi la persona cristiana, dev'essere considerata fondazio-
ne adeguata delfla norma e sua condizione ermeneutica. La tesi pud ap-
parire molto semplice, addirittura ovvia. Ma tanto ovvia a me non sembra,
perché riassume l'intricata ed ardua problematica che investe la natura
oggettiva ed universale della norma morale, la sua formulazione e il si-
gnificato della soggettivita.

Nella complessa e specifica natura della persona umana sembra neces-
sario precisare che essa & condizione dell'interpretare. Condizione & cid
che rende possibile. Interpretare una norma significa riconduria alla pro-
pria fonte originale, all'insieme cioé dei significati relativi ad una conce-
zione di vita cristiana, di cui la norma & Ia via di intenzionale compimento.
Successivamente, significa rapportare alla persona in situazione la pro-
blematizzazione della norma, ottenuta con il ricondurla alla sua fonte. La
norma rimane definita nella sua formulazione; ma interpretarla adeguata-
mente comporta un allargamento del contesto, percorrendo a ritroso iksuo
iter formativo, e una puntualizzazione applicativa che ne restringe la im-
perativita al caso particolare. Attorno alla norma si delinea percid una
forte tensione: rinvio al complesso mondo interiore delle motivazioni per-
sonali da cui la norma nasce e si sviluppa in continuita storica, e rimando
al pil angusto ma pur sempre ricco ambito situazionale, in cui la norma
chiede di essere vissuta di volta in volta' .

Sorge un interrogativo. Quali connotazioni emergono dal considerare la
persona come necessaria condizione ermeneutica della norma? La per-
sona é capace di atti intenzionali, ossia di atti che non si concludono en-
tro la delimitazione empirica dei gesti che li costituiscono, ma sono
orientati verso un orizzonte specifico; sono per loro natura allusivi a qual-
cosa d'altro o a qualcuno, che dona la possibilita di comprenderli, di ar-
monizzarli ed esprimerli in unita. Orientati dunque secondo un comune

%7 ef B. SCHULLER, La fondazione dei giudizi morali, Cittadella, Assisi 1985. Vedi an-
che A. RIGOBELLO, Compimento di atti infenzionali e orizzonte personalistico dell'in-
terprefazione, in AANV., Studi di ermeneutica, Roma 1979, pp. 13-23. Inoltre; A.
LABCURDETTE, Thdologie morale fondamentale, in RTh 80 (1980) 309-325. [ /
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orizzonte, gli atti intenzionali vi convergono e alla sua luce devono essere
interpretati. Quell'orizzonte & costituito dalla persona, da cui gli atti scatu-
riscono e alla quale devono convergere, come a polo significante. In
questo senso [a persona si presenta come struttura ermeneutica. In que-
sto universo la norma & termine di un riferimento che disciplina l'attivita
pratica; & una oggettivazione in termini razionali di atti intenzionali, riferiti
al senso della vita. E questo significa che la norma & sempre strumentale
allo scopo.

Ma fondare e interpretare la norma presuppone dei criteri piti espliciti e
puntuali, secondo i quali appunto si fonda e si interpreta. Questi criteri
sono dedotti dalla situazione storico-culturale, oppure |la persona & porta-
trice di un criterio metastorico alla luce del quale elabora le proposte di
significato? La concezione della persona, i cui caratteri essenziali indu-
cono a definirla come il compimento di atti intenzionali ermeneutici, sotto-
linea la necessita di non optare né per I'una né per l'altra delle due tesi.
La fondazione della norma infatti non pud esaurirsi nella relativizzazione
storicista 0 situazionale; e nemmeno in un confronto impersonale con
norme universali. Piuttosto si realizza nella difficile mediazione tra un
centro significativo personale, per sé non riducibile a dati materialmente
circoscritti, e la situazione storica. In-questa ottica la norma morale & una
proiezione formale sempre bisognosa di interpretazione, non dotata di
assolutezza universale, tuttavia riconducibile ad una valutazione non pri-
va di oggettivita.

La norma morale € dunque bisognosa di leftura critica perché & sempre e
soltanto forma delia razionalizzazione della vita singola o comunitaria. Si
stabilisce percid una reciprocita tra persona e norma. La persona é con-
dizione costitutiva della norma, in quanto essa & oggettivazione razionale
di atti intenzionali riferiti al senso globale della vita; la norma & condizjpne
costitutiva della persona stessa. La consistenza della persona nella tzcg ali-
ta del proprio significato, proveniente dal fafto previo, esige una normativi-
ta che la sottragga alla varieta del contingente storico e alle fluttuazioni
situazionali. La vita morale deve articolarsi attorno ad un fondamento in-

teriore obbligante, anche se la personale quotidianita dell'esperienza si
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pres?srgta come "Il me stesso variopinto e diverso” di cui parla Immanuel
Kant™ . Ma qual & la natura di una tale normativita?

2.3.1. Determinazione del concetto di oggettivita y

L'evento Cristo, gratuitamente partecipato dal Padre nella potenza Gello
Spirito santo, accolto e vissuto per la fede, crea il fondamento ultimo del-
l'obbligazione morale. L‘aufodonazione di Dio infatti costituisce ogni cre-
dente fondamento ulfimo dell'obbligazione morale personale. Di continuo
ed in modo progressivo, essa crea e fa crescere nei credenti le diverse
motivazioni dell'obbedienza al santo comandamento di Dio, cosicché essi
non vedono piu il loro campo di azione nella prospettiva della sola legge
imperativa dall'esterno, ma piuttosto nell'orizzonte ermeneutico della
pressione interiore dello Spirito santo, che persuade, dal profondo del
cuore, ad agire secondo il volere di Cristo. L'esigenza etica, il tu devi, &
sempre vincolata da un Dio ha faffo e continua a fare. E' questo il modo
originale secondo cui il nuovo testamento formula il problema etico. Il
credente abbeverato ad un solo Spirito, deve camminare secondo |o Spiri-
to, per essere trasformato in uomo interiore, cio& in un uomo determinato
e indivisibile nel suo nuovo essere. Un codice di leggi scritte, quand'an-
che proponesse un ideale molto elevato, non potrebbe trasformare un es-
sere carnale in un essere spirifuale. "Infatti, in virtu delle opere della legge
nessuno uomio sara giustificato davanti a lui, perché per mezzo della leg-
ge si ha solo conoscenza del peccato™®. L'uomo con la sua attivita si
perde sempre di piu, perché & gia perduto. Entra nell'esistenza di qugsto
mondo come essere decaduto. Pertanto, nel momento in cui si interroga
sul senso della sua esistenza e si lancia nella quotidiana costruzione
della propria storia per uscire dal suo essere perduto, tesse e ristesse
una rete di rapporti con gli altri & con il mondo che lo rende sempre piu
estraneo a se stesso.

La consapevolezza della rischiosita della vicenda umana, sia individuale
sia comunitaria, quale emerge dal sapersi quotidianamente braccato dalla

158 | KANT, Critica della Ragion pratica, UTET, Torino 1970, A 134.

' Rm 3,20; of H: SCHLIER, La lettera ai Romani, Paideia, Brescia 1982, pp. 180-183.
Vedi anche Gal 5,25 nel contesto della pericope 5, 13-26: c¢f H. SCHLIER, Letfera ai
Galati, Paideia, Brescia 1966, pp. 249-278.

Y

72



y

morte, & vissuta come condanna. L'autocomunicazione di Dio si presenta
allora come condanna della storia dell'uomo; e quindi acuisce ed esaspe-
ra la condizione di inimicizia e di peccato. L'uomo pud essere salvato solo
da un intervento gratuito di Dio: & I'annuncio del Regno. Comprendiamo
allora perché l'etica del nuovo testamento non sia mai il punto di partenza
della rivelazione, ma venga sempre dopo ['annuncio dell'Evento e fondata
su di esso. Ne consegue: 1) la vita nuova di Gesu risorto & il bene su-
premo donato ad ogni credente per la vita eterna; 2) in Gesl risorto, Dio
Padre offre gratuitamente |'unica possibilita di vita nuova; 3) il credente &
fermo nella fede e quindi spera che la storia personale e quella del mon-
do sia incamminata verso Dio.

Il medesimo convincimento & espresso da Paolo, quando afferma: "La
legge dello Spirito che da la vita in Cristo Gesu ti ha liberato dalla legge
del peccato e dalla morte. Infatti cid che era impossibile alla legge, per-
ché la carne la rendeva impotente, Dio 10 ha reso possibile: mandando il
proprio Figlio in una carne simile a quella del peccato e in vista del pegca-
to, egii ha condannato il peccato nella carne, perché la giustizia della’leg-
ge si adempisse in noi, che non camminiamo secondo la carne ma se-
condo lo Spirito""®. La legge del peccato & l'ordinamento stabilito dalle
due potenze che schiavizzano 'uomo e il suo mondo: il peccato e la
morte. Ora siamo stati liberati dalla necessita imposta da un tale ordina-
mento di violenza. Ora siamo stati soitratti alla norma ferrea che ci de-
termina nelle nostre membra e quindi nelle nostre azioni. Ma chi ci sottrae
al dominio di queste potenze malefiche? La risposta delle Scritture € chia-
ra: il Santo Spirito di Cristo risorto. La liberazione infatti & frutto della leg-
ge dello Spirito, cioé del nuovo ordinamento instaurato dallo Spirito san-
to'®' . Si tratta di due mondi contrapposti, ognuno con le proprie leggi, ca-
paci di determinare eticamente I'agire dell'uomo. |l credente é affrancato
dalla legge del peccato e della morte. La nuova regola universale si &
palesata e dispiega tutta la sua efficacia saivifica con Cristo, in Cristo e

' pm 8,2-4: ¢f H: SCHLIER, La letfera ai Romani, Paideia, Brescia 1982, pp. 392-423,

'8! | 'apostolo Paolo scrive: "Non avete piti nulla a che fare con Cristo voi che cercate la
giustificaziope nella legge; siete decaduti dalla grazia. Noi infatti per virt dello Spiri-
to, attendiamo dalla fede Ia giustificazione che speriamo. Poiché in Cristo Gesl non
& la circoncisione che  ¢onta o la non circoncisione, ma la fede che opera per mez-
zo della carita" (Gal 5,4-6). Vedi H: SCHLIER, Leffora ai Galati, 0. c., pp. 235-248.
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per mezzo di Cristo. Si realizza pertanto nella vita morale del credente un
connubic profondo tra lo Spirito santo e Gesu il Cristo. Da una parte Cri-
sto dona il suo Santo Spirito per rendersi in noi operante con ia sua po-
tenza; dall'altra lo stesso Santo Spirito ci conforma a Cristo.

Ascoltiamo, ancora una voita, Tommaso d'Aquino.

"Et sic patet, quod vetus lex est testamentum litterae. Sed novum testa-
mentum est testa-mentum Spiritus Sancti, quo charitas Dei diffunditur in
cordibus nostris, ut dicitur Rom. 5,5. Et sic dum Spiritus Sanctus facit in
nobis charitatem, quae est plenitu-do legis, est testamentum novum, hon
. littera, id est per litteram scribendum, sed spiritu, id est per spiritumi qui
vivificat, ut dicitur Rom. 8,2: Lex spiritus vitae, id est vivificantis"® .

Altrove I'Aquinate scrive:

"Alio modo lex spiritus potest dici proprius effectus Spiritus Sancti, scil. fi-
des per dilectionem operans. Quae quidem docet interius de agendis,
secundum illud infra (1Jo. ll, 7): Unctio docebit vos de omnibus; et inclinat
affectum ad agendum, secundum illud Il Cor. 5,14: Charitas Christi urget
nos. Et haec quidem lex spiritus dicitur lex nova, quae vel est ipse Spiri-
tus Sanctus, vel eam in cordibus nostris Spiritus Sanctus facit. ler. 31,33:
Dabo legem meam in visceribus eorum, et in corde eorum superscribam
eam"

2.3.2. Determinazione del concetto di soggettivita

La soggettivitd € un concetto antropologico. Si pud descrivere, in prima
istanza, come la maniera propria di esistere dell'uomo nella storia. In altri
termini: la soggettivita b la persona che agisce in un modo determinato. |l
pensiero cristiano non pud dimenticare che 'uomo, chiamato da Dio alla
vita in Cristo nella potenza dello Spirito santo, non & ['uomo astratto ma la
persona concreta, storicamente situata. Le norme universali allora, sro-
prio perché universali, non possono costituire una chiamata adeguata per
ogni singolo credente. Sono piuttosto indicazioni per una direzione entro
la quale il credente deve cercare la propria norma oggettiva e la propria

152 Super If Ep. ad Cor. lectura, c. |ll, lectio |l.
% Super Ep. ad Rom. lectura, c. VIII, lectio I.
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personale determinazione. Ma come agire entro i limiti della prospettiva
oggettivamente indicata dalle norme universali, 1o decide soltanto la per-
sona che in obbedienza di fede all'invito divino, fa appello al suo vissuto
come norma personale di moralita. L'esperienza di vita cristiana cosaglui-
sce, dunque, l'evento fondante la struttura formale della norma e la ragio-
ne ultima della sua interpretazione. Ma occorre approfondire le affer-
mazioni fatte, al fine di evitare interpretazioni non esatte, di tipo soggetti-
vistico.

Dal cuore nuovo, creato dallo Spirito santo, nascono le esigenze spirituali
oggettive, obbliganti, contrarie alle pretese della carne. Lo Spirito inabi-
tante, infatti, "docet interius de agendis et inclinat affectum ad agendum®,
afferma S. Tommaso. La radice della fondazione e dell'interpretazione
della norma morale per il credente & costituita dal dono dello Spirito san-
to: la partecipazione personale alla insondabile ricchezza del mistero di
Cristo. La norma & elaborata a partire da questa esperienza vissuta e ri-
flessa, non da un modelio razionalmente costruito. Quale oggettivita piu
vera € piu oggettiva di quella dell'evento Cristo? Chi piu di Lui & garante
che la vita eterna donata al credente ed accolta per la fede & vera vita in
Cristo? Lo Spirito santo si incarica di garantire non solo I'oggettivita delle
esigenze di Cristo, ma anche di veicolare nella storia, attraverso gli atti
umani concreti, queste stesse esigenze. Ecco perché tutto e il contrario di
tutto non puo essere lecito per un credente.

Del resto lo abbiamo imparato dalle pagine della Sacra Scrittura; procla-
mazione ed invito, notificazione ed esigenza, indicativo ed imperativo,
vangelo e comandamento si trovano strettamente uniti all'inizio della pre-
dicazione di Gesu di Nazaret, Il vangelo assume forma di comandamento
a motivo del fatto che Dio ha gia notificato, per mezzo di Gesu Cristo
morto e risorto, la situazione di peccato in cui versa 'umanita; e a motivo
del fatto che all'uomo viene offerto gratuitamente di vivere una vita nuova
in Cristo; ed infine a motivo della condizione di urgente vigilanza, nella
quale viene a trovarsi I'uomo interpellato da Dio. Pertanto il santo coman-
damento di Dio viene a configurarsi non come fedelta alla legge, ma come
urgente richiesta rivolta al credente perché si decida a prendere parte al
banchetto nuziale.
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3. POSSIBILE STATUTO METODOLOGICO

L'analisi condotta & approdata ad una serie di risultati che rimangono pe-
ré ancora provvisori, € non mancano problemi aperti. Tuttavia & necessa-
rio tentare di individuare una corretta metodologia per fondare l'stica
ecumenica..

3.1. Il problema nella teologia evangelica oggi

La teologia protestante fonda I'etica su Cristo, unico mediatore della sal-
vezza. Percid la legge non pud mai essere mediatrice di salvezza. Con
cio il problema fondamentale del protestantesimo: la giustificazione per la
sola fede in Cristo, & diventato il tema di ogni etica teologica' . Tuttavia,
la legge conserva un significato, in qualche modo positivo, e deve percio
essere costantemente riannunciata alla comunita cristiana. Questo fatto
non & "mai stato posto in discussione (...) dopo la morte di Lutero, nell'eti-
ca protestante™® . Importante & che la sua funzione non venga capita
male e che l'annuncio di salvezza del vangelo non sia indebolito. L!' Si-
genza protestante comune alla tradizione luterana ed evangelica, pud es-
sere riassunta in tre affermazioni'®.

3.1.1. 1l vangelo distrugge ogni forma di autogiustificazione umana

Nell'attuale discussione c¢'é€ un consenso "per il fatto che l'opposizione tra
legge e vangelo ha un senso ed © necessaria se si intende con essa I'oﬁg-
posizione di religione della legge e vita ispirata dalla fede nel vangelo™®’ .
C'é religione della legge la dove I'uomo intende i comandamenti (perfino il
comandamento della caritd), come una prescrizione per la realizzazione
di "prestazioni religiose e morali secondo |la capacita propria e di assicu-

'8¢ ¢f E. BRUNNER, Der Rechtfertigungsglaube und das Problem der Ethik: Gott und
Mensch, Tlbingen 1830, pp. 24ss; H. THIELICKE, Teologische Ethik, Tiibingen 1958,
I, pp. 28-33. Poiché nell'etica teologica si mostrano assai chiaramente le differenze
tra la tradizione riformata e la tradizione luterana, distinguo i due aspetti. Ma come
espressione riassuntiva per le due tradizioni uso etica protestante

% F.LAU, Gesetz, ethisch. RGG? Il, 1531.

158 \oglio ricordare nuovamente il grande documento: Giustificazione per Ia fede, della
Commissione cattolica-luterana negli USA (1983). Ne raccomando la leitura.

ST \W. JOEST, Gesetz und Evangelium: RGG’ Il, 1527. /

L]
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rarsi cosi un diritto alla compiacenza divina™®®. Cid rappresenta I'abuso

della Iegqe di Dio, che Gesu condanna nei farisei e con il quale polemiz-
za Paolo™ . Alla religione della legge il vangelo si oppone direttamente:
nessun uomo pud autogiustificarsi davanti a Dio. Il vangelo € pura parola
di grazia anche la dove, come in K. Barth, assume la forma di legge.
Questo & il vero peccato intenti alla giustificazione per mezzo della legge
non riusciamo piu a vedere |l vangelo nella legge e non comprendiamo
pils Cristo come fine della legge™ . Nel vangelo, Dio si rivela come colui
che perdona- e dona la vita al peccatore per pura grazia. Nello stesso
tempo Dio rivela che 'uomo pud vivere solo per la grazia divina. |l vange-
lo pertanto & un forte e decisivo appello ad uscire dalla religione della
legge, dalla propria volonta di giustificare se stessi, per muovere verso
Cristo, rinunciando alla propria autonomia, per giungere ad abbandonarsi
alla grazia e all'amore di Dio, che soli possono dare a noi fondamento e
consistenza. |l vangelo & annuncio e conferma di cid che si & per pura
grazia; & la fine della legge come esigenza di prestazioni per il consegui-
mento della salvezza.

3.1.2. It vangelo & I'annuncio della volonta di Dio, attuata in Cristo
La legge annuncia la volonta di Dio, "non (...) transitoria, ma la sua vera e
propria volonta™" . Cristo rivelato la volonta di suo Padre e nel medesimo
tempo I'na vissuta nella sua misteriosa profondita. E' il senso di Rm 10,4,
secondo cui Cristo & termine, culmine e compimento della legge. Cio si-
gnifica che Cristo rappresenta l'intera veritd dell'antico testamento e non
solo come pura ripetizione o imitazione, ma come suo compimento nella
parola e nell'azione. Percid il valore della volonta di Dio non € abolito
neppure nel nuovo testamento. L'adempimento della legge attraverso una
pura prestazione umana non & possibile; ma per mezzo di Cristo e in
unione di fede a Lui siamo inseriti nel suo pieno compimento.

f/

1

'8 W. JOEST, ibid.

% ¢f K. BARTH, Evangelium und Gesetz: Theologische Existenz heute, Neue Folge H.
50, Miinchen 1956, p. 19.

70 ¢f K. BARTH, o. c., p. 28.

" H, GOLLWITZER, Zur Einheit von Gesefz und Evangelium: Antworth, Ziirich 1956, p.
292. Cf anche W. JOEST, Gesefz und Freiheit, Berlin 1984, p. 29.
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3.1.3. Le esigenze del vangelo

Non si concretizzano nelle opere da compiere per il conseguimento della
salvezza, ma in cid che & possibile fare a partire dalla salvezza ricevuta. I
vangelo contiene una serie di prescrizioni per la vita cristiana. Il problgma
consiste nel determinare se queste prescrizioni continuano la funzione
accusatrlce della legge, oppure se costituiscono il ferzo uso della leg-
ge'™. Gli imperativi del nuovo testamento sono interpretati diversamente
dai teologi: ministero della legge, esortazione, comandamento. Tutte
queste interpretazioni, tuttavia, hanno in comune l'idea che l'osservanza
delle prescrizioni non pud essere valorizzata come condizione necessaria
per ottenere la salvezza. | comandamenti sono un aiuto per preservare,
rafforzare, accrescere la giustizia della fede. "ll nostro stato di cristiani &
in ogni momento dono di Dio e nel contempo, in ogni istante, da parte
nostra e nel nostro interesse, compito. In quanto Dio ce lo concede pos-
siamo e dobbiamo considerare la nostra essenza cristiana come un esse-
re che si swluppa porta frutto per la potenza dell'amore di Dio. Ma soltan-
to il credere & costitutivo della nuova vita"’®. Cid pud designare solo la
necessita con cui il vangelo, compreso nella fede, spinge all'attuazione
della caritad. Ma tale necessita non si impone automaticamente, bensi at-
traverso una decisione e un atto personale dellluomo. Anche come cri-
stiani siamo sottoposti al conviene e al devi di cui parla la Confessione
Augustana. Dunque: sotto il comandamento inciuso nell'annuncio def

72 Mentre i riformati designano il terzo uso come il pill importante, ai luterani non g ace
nemmeno il termine, Cf P. ALTHAUS, Gebot und Gesefz (Beitrdge zur For
christlicher Theologie 46/2), Giitersloh 1952, p. 7, con accenno a W. Elert, G. Ebe-
ling, R. Bring.

Fin qui Althaus & d'accordo con Thielicke, ma non delimita I'imperativo da cui nasce-
rebbe una specie di automatismo etico. Cf P. ALTHAUS, Gebot und Gesefz, o. c.,
pp. 23s. Vedi anche H. THIELICKE, Theologfsche Ethik, |, 0. c., pp. 316-365. Thie-
licke mantiene la distinzione tra legge e vangelo. LLa profondita della situazione esi-
stenziale dell'uomo davanti a Dio, viene misurata soltanto se & considerata sotto la
tensione, per principio insolubile, di legge e vangelo. La insolubility radicale della
tensione & dovuta al fatto che I'unita che sta dietro essa, & ignota. La parentesi tra
Dio giudice e Dio misericordioso & per noi invisibile. Se cerchiamo di porre un rap-
porto teologico tra legge e vangelo, tra santity e amore di Dio, li priviamo ambedue
della loro forza. "La fegge & defraudata della sua essenza perché non comporta piil
un giudizio totale; non si muore pill in essa. La grazia & privata della sua potenza per
il fatto che non ci risuscita pit dalla morte, perché noi non siamo affattc morti"
{(Theologie der Anfechiung, Tubingen 1949, p. 83).

1
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vangelo'™ .

3.2. L'orientamento della teologia cattolica oggi

Riassumo la dottrina della tradizione cattolica con uno sguardo al Concilio
di Trento, come momento dialogico con il movimento della Riforma. |l rife-
rimento al concilio di Trento & necessario come punto di avvio per la di-
scussione dei problemi attuali.

3.2.1. Lalegge non giustifica

Nel | capitolo del Decreto sulfla giustificazione, il Concilio di Trento afferma
espressamente l'incapacita totale della natura e della legge a giustificare
gli uomini.

"Prima di tutto il santo sinodo dichiara che, per una conoscenza esatta e
integra della dottrina della giustificazione, € necessario che ciascuno ri-
conosca e professi che tutti gli uomini, avendo perduta l'innocenza per la
colpa di Adamo [cf. Rm 5,12; 1Cor 15,22; *239], 'divenuti immond; [Is
64,6] e (come afferma lapostolo) per natura meritevoli di ira' [Ef 2,3 /

me dice il decreto sul peccato originale, erano fino a tal punto servi del
peccato [cf. Rm 6,20] e in potere del demonio e deila morte, che non solo
i gentili con le forze della natura [can.1], ma neppure i giudei con l'osser-
vanza letterale della legge di Mosé potevano esserne liberati e risolle-
varsi da tale condizione; tuttavia in essi il libero arbitrio non era affatto
estinto [can. 5], ma solo attenuato e inclinato al male [cf. *378). Percid il
Padre celeste, 'padre misericordioso e Dio di ogni consolazione' [2Cor
1,3], quando giunse la beata 'pienezza dei tempi' [Ef 1,10; Gal 4,4],
mando agli uomini Gesl Cristo [can. 1], suo figlio, annunciato e promes-
so0, sia prima della legge, sia durante il tempo della legge, da molti santi
padr [cf. Gn 49, 10.18], affinché riscattasse i giudei, 'che erano sotto la
legge' [Gal 4,51, e 'i pagani che non ricercavano la giustizia, raggiunges-
sero la giustizia' [Rm 9,30]; e tutti 'ricevessero l'adozione di figli' [Gal
4,51]. Questo Dio 'ha prestabilito a servire come strumento di espiazione
per mezzo della fede nel suo sangue' [Rm 3,25], 'per i nostri peccati; non
soltanto per i-nostri, ma anche per quelli di tutto il mondo’ [1Gv 2, 2]". Piu
avanti lo stesso Concilio afferma: "Se gli [uomini] non rinascessero nel

17 ot Confessione Augustana a cura di G. TOURN, Claudiana Editrice, Torino 1980, /
principali articoli defla fede, XX. Fede e opere buone, pp. 131-136. Vedi le osserva-
zioni acute di P. ALTHAUS, Gebof und Geselz, 0. c., p. 35. }
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Cristo, non potrebbero mai essere giustificati [cann.2 e10], proprio per-
ché con quella rinascita viene accordata loro, per il merito della sua pas-
sione la grazia che li rende giusti*'™.

La giustificazione, come giudizio favorevole di Dio in Gesu Cristo, & opera
di Dio solo. Nell'evento salvifico 'uomo deve comportarsi in modo attivo
nella sua passivitd. Mediante la giustizia di Dio che si manifesta nella fe-
de, egli deve lasciarsi distogliere dal suo peccato e deve accettare con fi-
ducia la parola di perdono da parte di Dio. In questo collaborare non si
tratta di una formale cooperazione, ma di eseguire cid che & posto in ope-
ra unicamente da Dio'’®. Si tratta del fatfo previo. ;f

3.2.2. Lalegge non é abolita

"Cristo non & la fine della legge nel senso che la legge e quindi 'esigenza
di Dio e la sua realizzazione mediante le opere, abbia cessato. Egli lo &
piuttosto nel senso che la legge dei giudei e dei pagani, la legge del
mondo, ha in lui termine, per il fatto che egli ha istituito ora la sua legge,
facendo udire in forma assolutamente nuova la legge spirituale e vivifican-
te di Dio"'"" . Questo si intende quando il Tridentino parla di Cristo legisla-
tore'®, e quando afferma che la liberta cristiana & fraintesa se & annun-
ciata come libertd dall'osservanza dei comandamenti’”®. Le norme del
vangelo formano una profonda unita con la nuova Iegge interiore (usus
practicus evangelii), non sono puramente esteriori e neppure stanno ac-
canto alla legge interiore della grazia dello Spirito santo. "Per ['interiore
legge della carita, |la legge esteriore non & piu una pura legge di riparo,
ma piuttosto un vivo sostegno che con la crescita della carita si profila
sempre Plu chiaramente nella sua dinamica tendente all'aurea meta del-
I'amorg™'®

Y

5 DH 1521.

8 Cf H. KUNG, Rechtfertigung, Die Lehre Karl Barths und eine katholische Besinnung,
J. Verlag, Einsiedeln 1957, p. 257.

:" H. SCHLIER, Lettera ai Galati, 0. c., p. 191.

"8 DH 1571.

9 DH 1536.

8 B HARING, Die Stellung des Geselzes in der Moraltheologie, Johannesverlag, Ein-
siedeln 1987, p. 142

80



"Questa € la premessa dell'etica evangelica paolina e giovannea che tutto
domina e tutto sostiene: che si debba realizzare, senza timore, in noi
l'unita di essere e dovere, a cui noi dobbiamo in primo luogo tendere, ma
che & realizzata in Dio e a cui perd noi partecipiamo mediante la gr

Questo dovere, proprio perché & fondato in una necessita divina, & la
prima esigenza assoluta di tutto Iuomo d| tutto il suo impegno, di tutta la
sua dedizione, di tutta la sua persona™®'. Ma poiché anche I'uomo reden-
to é un peccatore, "la legge espressa in forma di proibizione resta la dife-
sa della legge scritta sulle tavole, come accusa e smascheramento del-
l'uomo carnale. Si, la legge protettiva esteriore pud ora accusare in modo
piu tagliente il peccatore in unione con la legge dello Spirito scritta nel
cuore al momento del battesimo (...). La legge esteriore resta necessa-
riamente educazione alla legge vera e propria, quella interiore, per segna-

lare @ smascherare le potenze di morte, la capt e la apaptio®.

3.2.3. Il principio di prestazione

Dove si predica Cristo come legislatore e il vangelo come nova lex, Lutero
ha il sospetto che dietro la croce, esigenza e prestazione dicano ancora
una parola definitiva. C'é il pericolo che a Dio venga sottratto I'onore di
essere I'unico buono, 'unico operante, l'unico donatore e che all'uomo
venga tolta la consolazmne di poter deporre dinanzi a Dio tutto cid che gii
& proprio’®. ‘Con H. Kung, nell'esatta interpretazione del Tridentino, d|-
remo: “Fondamentale & l'onnipotenza di Dio; all'onnipotenza di Dio
consegue la uni-potenza di Dio, ma - e questo e il piu bel miracolo el-
l‘onn[Botenza di Dio - la cooperazione dell'uomo dovuta alla potenza di
Dio"'* . Questo vale sia per la cooperazione dell'uomo nella giustifica-
zione per mezzo della fede sia per la santificazione etico-soggettiva nel-
I'amore obbediente, che sgorga dalla giustificazione. Tutto proviene da
Dio, anche la collaborazione dell'uomo. La giustizia donata all'uomo dalla

¥1 4. U. Von BALTHASAR, Merkmale des Christiichen in Verbum Caro, Jobannesver-
Iag, Einsiedeln 1960, pp. 178s.

2 B.HARING, Die Steflung des Geselzes, o. C., p. 142.

83 oo VY, JOEST, Gesetz und Freihet, 0. G., p. 25.

8 4. KONG, Rechtfertigung, o. c., p. 258. Il Concilio di Trento si oppone all'opinione
che il vangelo sia soltanto fa pura ed assoluta promessa della vita eterna senza la
conditio dell'osservanza dei comandamenti (cf. DH 1536 e 1570). La conditio & un
removens prohibens, perché la grazia dello Spirito santo possa imporsi.
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giustificazione divina & il fondamento di ogni giustificazione morale del-
l'uomo. "La santitd donata da Dio senza la santificazione dell'uomo per
mezzo della grazia & infeconda (...). In ogni santificazione umana & natu-
rale che non si tratti di un complemento umano, ma di un effetto dell'opera
divina"'® . Se il giusto, che vive di fede, pone atti e compie azioni, allora
"egli agisce non tendendo alla perfezione, ma irradiato dalla perfezione,
non nella distinzione di essere e dovere, ma percependo l'esigenza im-
mediata che l'unita divina di essere e dovere, che vive in lui ad opera
della grazia, si deve realizzare nella sua vita"'® . In questo testo riecheg-
gia in modo sorprendente la tesi di W. Joest: "In armonia con il nuovo te-
stamento, Lutero non intende la santificazione come un processo umano
dovuto all'elezione salvifica di Dio, ma come un inserimento, fondato sulla
risurrezione di Gesu Cristo, della nuova creazione nella nostra realta ter-
rena"® . Realmente: giustificazione e santificazione si implicano a vicen-
da come un dono del vangelo™.

3.3. Linee dl un progetto etico

Renso sia opportuno, a questo punto della ricerca, individuare alcune li-
nee comuni alle diverse posizioni teologiche fin qui esaminate. Le indico
per esteso; credo possano essere riassunte nell'espressione, ormai tante
volte ripetuta: if fatto previo. E' ovvio che questo termine non & presente in
nessuno degli autori considerati; ma mi pare che il suo contenuto sia pro-
prio questo: I'etica trova il suo fondamento essenziale nell'autocomunica-

85 bid., p. 261.

185 H. U. Von BALTHASAR, Merkmale des Christiichen, o. ¢., p. 234.

% 0. c., p. 125. W. KRECK afferma: "Qui regna un ordine rigoroso, unidirezionale, un
orientamento determinato. Poiché mentre Dio si abbassa ed & all'opera in Gesi,
'umanita di questi & assunta al servizio di Dio. Nel movimento dall'alto & fondato il
movimento dal basso ad esso corrispondente; perché Dio & presente ed agisce in
Gesl, I'attivita e la passione di questo uomo sono graditi a Dio (...). Se vogliamo
pertanto comprendere perché la sentenza liberatoria di Dio nell'evangelo & contem-
poraneamente sempre anche richiesta, perché la giustificazione & santificazione,
perché la fede & nello stesso tempo obbedienza e le due cose tuttavia non vanno
dissolte l'una nell'altra, dobbiamo ricommere a questo fondamento cristologico”
(Dogmatica evangelica. Le questioni fondamentali. Nuovi studi teologici, Claudiana,
Torino 1986, p. 178. Tutto il capitolo terzo & da leggere.

88 vedi 'ottimo studio di J. ANSALDI, Ethique et sanctification, Labor et Fides, Genéve
1983, particolarmente il capitolo 111 dai titolo: La sanctification comme union avge fe
Christ, pp. 87-94.
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zione di Dio per mezzo di Cristo morto e risorto, nella potenza dello Spiri-
to santo abbondantemente effuso sui singoli e sulle chiese. E' questo mi-
stero che chiamo fatfo previo. Ma occorre rendere esplicito, sul piano
della ricerca etica, cid che sembra implicito nelle affermazioni fatte.

3.3.1. H criterio fondamentale

E' espresso dall'idea cristiana di amore. Ma I'affermazione non conferisce
al discorso etico un carattere generico e vago? L'amore cristiano non &
una sensazidne, un puro sentimento, ma il dinamismo mediante il quale
l'uomo viene rapportatoc al mondo, e pil particolarmente ai suoi fr?jelli
uomini e donne. L'amore non € un dinamismo o una struttura impersgna-
I&. Al contrario, interpreta e sottolinea il carattere spiccatamente persona-
le dell'esistenza umana. La speranza dell'avvento del Regno sa che |l
compimento definitivo & al di Ia delle possibilita di realizzazione dell'uo-
mo. Tuttavia, lungi dall'essere condannati all'inattivita, siamo solleciti a
preparare questo presente per il futuro. Questa preparazione & opera
della speranza, sostenuta dall'amore. Conscio del carattere preliminare
dei suoi risultati, 'uomo di speranza & aperto a risposte pit promettenti ai
problemi che mobilitano le sue energie. E cosi & aperto oltre se stesso, al
futuro del Regno di Dio"®. La prassi cristiana diviene allora il lucgo di im-
patto tra il regno di Dio e il mondo, in quanto la redenzione non & solo av-
venimento privato ed interiore, né la redenzione della storia & semplice-
mente rimandata alla fine dei tempi.

3.3.2. Il significato della legge morale
Dal criterio fondamentale dell'etica cristiana, si deduce il modo di conce-
pire la legge morale e di definime il significato’® . L'unico valore stico che

8 of wW. PANNENBERG, La teologia e if regno di Dio, o. c., pp. 133s.
0 || problema si & posto con urgenza particolare nell'area cattolica, in quanto ,!i“ella
* teologia morale post-tridentina la categoria concetiuale fegge morale naturale aveva
sempre assunto un ruolo centrale net discorso etico-cristiano, € il rapporto di essa
con |l vangelo aveva costituito uno dei temi pitl ricorrenti nella teologia contro-
versista. La domanda circa la legge morale infatti si pone come domanda sul vaiore
della legge stessa, in quanto norma astratta ed universale. La risposta sembra muo-
versi su due linee o sulla base di due preoccupazioni. La prima & di uscire dall'im-
pianto razionalistico che, facendo di un ordine ideale I'orizzonte ultimo di ogni affer-
mazione etica, aveva come esito possibile l'estraneitd del bene dalla storia. La se-
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si impone e che non ammette alcuna eccezione, € la realta storica e con-
creta della pgrsona cristiana, considerata in tutta la sua completezza. Cid
che la tensione etica del cristiano cerca quotidianamente di realizzare &
una sempre maggiore crescita di & e del mondo, che trovera la sua,pie-
nezza nella definitiva venuta del regno, escatologicamente promessd da
Cristo risorto. La vita etica del cristiano, dunque, parte da un essere dato
e cammina versoc un dover essere, che non pud semplicemente venire
identificato con il primo, ma neppure essere relegato ad un puro e formale
mondo ideale. In concreto, cos'é che opera la mediazione fra 'uno e l'al-
tro? Il pensiero greco-cristiano, anche se non sempre con uguale chia-
rezza, risponde alla domanda elaborando il concetto di nafura umana,
appartenente non ad una dimensione empirica ma ontologica, non pura-
mente ideale ma reale, in quanto coincidente con l'essenza metafisica
dell'uomo. Nel rispondere a questa domanda, |a teclogia morale deve in-
trodurre un discorso veramente nuovo. Il dover essere, o imperativo etico,
sorge dall'essere, dalla situazione umano-cristiana concreta, mediante
l'esperienza del contrasto, che trova la sua fonte originaria nella "nuova
terra e nei nuovi cieli", gia escatologicamente anticipati nella risurrezione
di Cristo. In questa mediazione, la conoscenza morale del cristiano ha
due punti essenziali di riferimento: I'analisi scientifica della situazione e la
legge.. E' ormai evidente che la seconda non potra piu avere il significato
di mediazione fra essere e dover essere, mediazione operata soltanto
dalla coscienza. Le leggi morali sono la carfografia di una lunga sfona di
esperienze. In altre parole, le leggi morali non sono che l'espressione
concettuale del gia realizzato; e pertanto il loro valore & di essere norma
direttiva, secondo cui si deve camminare. Le norme morali, infatti, non
fanno che veicolare risposte gia date a situazioni disumanizzanti e supe-
rate dalla coscienza umana. Per questa ragione noi non possiamo accor-
dare alcun valore di realta alle norme morali astratte come tali. Del resto
sono incapaci di rivolgerci un invito!

L'astrazione interviene nella nostra conoscenza come un aspetfo della
conoscenza pil integrale, in cui il contenuto del concetto astratto, grazie
ad un contatto concreto, esistenziale, non concettuale con la realita, pren-

conda & di non cadere nella identificazione tra bene ed efficacia storica, la quale &,
in sostanza, la condanna a morte di ogni etica.
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de valore di rinvio intrinseco: & nella direzione indicata dal contenuto con-
cettuale che si trova la realta. Le norme astratte generali rinviano dunque,
in maniera certamente inadeguata ma reale, alla norma concreta che & la
realta. La norma astratta non ha consistenza per se stessa, ma possiede
tuttavia nel tutto che costituisce la stima del valore morale, un valore di
espressione della norma etica concreta (individuale), cioé della stessa
realta oggettiva™™" .

3.3.3. Il compito della coscienza

Questa puntualita e concretezza nasce unicamente dalla coscienza del
cristiano e viene identificata con una decisione creatrice, originaria, inde-
ducibile e consapevole che nellimperativo storico concreto realizza
qui-e-adesso il radicale dinamismo della persona cristiana; dinamismo
volto a realizzare la propria ed altrui dignitd secondo un orizzonte assio-
logico che continuamente lo sorpassa, perche costituito dal regno di Dio
che viene. Sembra pertanto che la coscienza morale cristiana sfugga al-
I'aporia fondamentale, propria della teologia morale, sia protestants ;sia
cattolica. L'aporia & descrivibile nei seguenti termini: una volta affitlata
alla coscienza la funzione mediatrice fra cid che & e cid che dev'essere, la
mediazione avveniva a spese di uno dei due termini da mediare, e cioé: o
il comandamento di Dio doveva essere adatfafo o la situazione concreta
doveva adattarsi.

L'aporia viene superata perché cio che caratterizza la coscienza non & la
funzione di cerniera fra due realta gia date, ma un consapevole affidarsi
alla dinamica di una situazione. La coscienza percio non & mai un dalo
ma un compito, non una realta chiusa ma una finestra aperta; non un cer-
chio compiuto ma un vettore diretto verso una realtéd mai pienamente rag-
giunta né raggiungibile. Non si sacrifica, insomma, in questo modo né il
bene né la storia, per usare il vocabolario bonhoefferiano. Non il primo, in
quanto non si offre e non si pud offrire né come un fatto compiuto né co-
me un sistema di proposizioni, ma unicamente come la concreta possibili-
ta offerta a Dio che viene oggi; non la seconda, perché la sua realta &
data dalla venuta quotidiana del Regno di Dio. La legge morale non di-

L)

® E. SCHILLEBEECKX, Dio e {'uomo, Paoline, Roma pp. 416s. Si possono leggere le -
pp. 394-429, f

*
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venta manipolatrice della coscienza se viene considerata come linea indi-
cativa, direttiva di marcia, nata dall'esperienza storica come esperienza di
contrasto o, che & lo stesso, nata dal regno di Dio gia venuto.

Nasce un interrogativo di grande interesse per la prospettiva ecumenica.
E' possibile caratterizzare altre situazioni come regno di Dio gia venuto,
tranne la risurrezione di Gesu di Nazareth, se questa non fonda nessun &
se non sulla base di un sara assoluto, che & solo promesso per noi? Don-
de desumere’ allora il criterio morale per distinguere una legge morale da
un successo storico? Come & possibile costruire un criterio morale, fon-
dandolo unicamente su una situazione che non & ancora e che appartiene
al futuro assoluto del mondo? Né si pud rispondere: il futuro & gia stato
realmente anticipato nel Risorto, perché Il'anticipazione riguarda soltanto
Cristo, mentre per noi & solo futuro.

3.3.4. ll fondamento ultimo della obbligazione etica

Sappiamo ormai, dal discorso fin qui condotto, che il primo ed imprescin-
dibile dovere morale del cristianc & il discernimento della volonta di Dio,
della chiamata di Dio per me qui ed ora. Tale sforzo di discernimento co-
me attivita personale responsabile, e quindi come scelta pienamente
umana, & gia risposta positiva alla chiamata fondamentale e unica di Dio:
implica infatti accettazione nella fede, volonta di seque/a. A questo punto
voglio indicare con la maggior chiarezza possibile il fondamento ultimo
della obbligatorieta di una tale chiamata. L'intento & di raccogliere in sin-
tesi gli elementi fino a questo momento indicati.

3.3.4.1. Fondamento biblico: sintesi

E' utile la lettura di un testo riassuntivo sul tema. "Tutta la forma mentis
morale di Gesu si rifa all'antico testamento. Pure per |ui la volonta di Dio &
la norma morale suprema dell'agire'®; e percid I'obbedienza a Dio g
culto integrale reso a lui sono ['atteggiamento fondamentale dell'uomém.

Egli riconferma il decalogo'* e si riallaccia alla predicazione della peto—

%2 of Mt 8,10; 7,21; Mc 3,35 e paral,; Lc 12,47; Gv 7,17.
3 Cf Mt 6, 24: of Dt 18,13; Lc 11, 28; 17, 7-10; Gv 6, 45.
¥ Mc 10,19 e parall.

86



vowa dei profeti (...} la cui etica fa sua interiorizzandola'® . Principio ed
azione formano un'unita indissolubile'®; | motivi sono puramente religiosi
(...). Neppure gli esigenti precetti del Dtscorso della montagna, conside-
rati unicamente dal punto di vista del loro contenuto materiale, super. i
confini e le possibilitd dell'etica giudaico-veterotestamenta-ria; trovano
persino dei paralleli in talune affermazioni rabbiniche (...). Solo come
messaggio escatologico di una missione messianica, l'etica di Gesu si
presenta nella sua peculiarita. Essa e ['annuncio della volonta di Dio, nel
tempo finale della salvezza, ora iniziato, che muove alla decisione (...).
Gesu annuncia la volonta divina in maniera nuova, autoritativa, radicale,
senza riguardo alle situazioni terrene™?’ .

In che consiste questo messaggio escatologico, che dona all'etica di Ge-
su il suo volto preciso e non piu confondibile con nessun altro discorso
etico? Consiste nel proclamare che la sovranitad escatologica di Dio & vi-
cma che il definitivo intervento salvifico di Dio sta ormai per realizzar-

. Cid che suscitava interesse in chi ascoltava GesU era il fatto che la
decmone di Dio di intervenire a favore e a salvezza del suo popolo si sta-
va realizzando: il tempo era compiuto. Tutta la predicazione morale di
Gesu trova qui la sua ragion d'essere, la sua splegazmne ultlma ed an-
che, almeno per un certo aspetto, la fonte dei suoi contenuti'®. Rimane,
dunque, da ¢onsiderare come si costruisce il discorso etico d| Gesl a
partire dall'annuncio della imminente sovranita escatologica di Dio; e ri-
flettere sul fatto che la notificazione dell'Evento salvifico veicola Ielisi—
denze della risposta umana. Proclamazione ed invito, notificazione ed
esigenza, indicativo ed imperativo, vangelo e comandamento si trovano
gia strettamente uniti all'inizio della predicazione di Gesu, quale ci & riferi-

195 Cf Mc 7, 6s. e parall.; 12, 33; Mt 23, 23. 25-28.

1% (Mt 6,1-18. 22ss.; 21,28-31; Lc 6,45

17 SCHNACKENBURG R., Sacramentum mundi. Enciclopedia Teologica, vol. |, reda-
zione italiana a cura di Bellini A., Brescia 1974, 662-663.

%8 &f Mc 1,14: xspuoom. Cf anche Mc 1,14-15.

% Circa il problema della fondazione dell'etica di Gest sulla realta del Regno di Dio,
oggi Faccordo tra i biblisti @ abbastanza largo. Cf MONTAGNINI F., Messaggio del
Regno e appefio morale nel Nuovo Testamento, Brescia 1976, particolarmente dal
cap. lll.

{
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ta da Marco: il temgo & compiuto e il regno di Dio & giunto; convertitevi e
credete al Vangelo*® .

Il Vangelo assume forma di comandamento in ragione e a motivo contem-
poraneamente:

a) sia del fatto che Dio ha gia notificato realmente la presente nostra si-
tuazione in e per mezzo di Cristo™ ;

b) sia del fatto che all'uomo & offerto di vivere in gquesta situazione nuova
e del tutto diversa®?;

c) sia della situazione di %andissima urgenza, nella quale viene a tro-
varsi ['uomo interpellato®®.

Il regno di Dio &, dunque, presente ed ancora non presente™: presente
nella persona del Messia, nella sua attivita salvifica; ancora non presgnte
per noi nella sua compiuta realizzazione. Occorre tuttavia affermare~che
in Gesu si connettono intimamente promessa e compimento ed a vicenda
si condizionano, poiché la promessa attinge [a sua certezza dal compi-
mento gia avutosi in Cristo, ed il compimento provvisorio perde il suo ca-
rattere di oyovdaiov soltanto nella consapevolezza del sussistere ancora
della promessa"?® . Il comandamento viene a configurarsi non come fe-
delta alla legge, ma come urgente richiesta rivolta all'uomo perché questi
si decida a prendere parte al banchetto gia preparato, e nello stesso tem-
po sia sempre nella situazione esistenziale richiesta per potervi entrare. Il
comandamento fondamentale pertanto potrebbe essere cosi formulato:
dal momento che tu vivi nel tempo in cui ha avuto inizio l'intervento defi-

20 of Mc 1,15.

21 of Lo 4,18ss.; Mt 11, 4; Le 7, 22ss.; 11, 20; Mt 12, 28.

2 of 1c10,23; Mt 13,16;

203 of Lc13,6-9.

4 of AA.W., Il tempo infermedio e il compimento dela storia della salvezza, in Myste-
rium Salutis, n. 11, a cura di Feine J e Lohrer M., edizione italiana a cura di Pezzetta
D., particolarmente 289-370.

KUMEL W. G., Verheissung und Erfullung, Untersachungen zur eschatologisihen
Verkundigung Jesu, Zurich 1953, 147.
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nitivo di Dio a favore e a salvezza dell'uomo, e dal momento che ti & con-
cesso per grazia del tempo, deciditi qui ed adesso ad accettare la sovrani-
ta di Dio; e percid rimani fermo nella tua decisione per non venire escluso
dal regno.

Qual & il contenuto di questa decisione? Che cosa significa: deciditi
qui-e-ora per il regno di Dio? Sembra significare due cose, che in realta
costituiscono un unico atteggiamento fondamentale: convertiti e credi al
Vangelo. Gli Scrittori ispirati hanno tuttavia compiuto uno sforzo notevole
con caratteristiche chiaramente casuistiche. Questo sforzo ha proceduto
in un legame assai stretto con le situazioni concrete, viste sempre pella

mediazione di Cristo, e di esse si & arricchito. Presenta due caratteri
specifici:

1. in primo piano stanno le preoccupazioni della vita interna della co-
munita dei credenti; restano sullo sfondo, in secondo piano, i problemi
sociali e politici. Tuttavia, in relazione a questi problemi, la predicazio-
ne apostolica ha evidenziato il suo annuncio etico fondamentale: il
comandamento di Dio, che pone in essere un rapporto critico e re-
sponsabile del messaggio cristiano nei confronti del mondo;

2. in questo sforzo di concretizzazione, la chiesa primitiva chiede molto
alla ragione umana, come risulta dal fatto che la parenesi apostolica
accetta parecchio dalle direttive etiche del tempo®® .

3.3.4.2. Riflessione sistematica

Sull'uomo & piombata imprevista la chiamata di Dio a convertirsi per en-
trare nel regno. Se sono gli uomini e le donne, nella quotidianita della loro
personale e comunitaria vicenda, ad essere interpellati da Dio per Cristo
nello Spirito Santo; se sono loro ad ascoltare if comandamento did?io,
questo indica che essi possono essere chiamati. Di che natura & questo
poter essere chiamato? Si tratta di delineare la primigenia apertura del-
l'uomo al comandamento di Dio. La richiesta & necessaria perché 'uomo

Sl pud utiimente leggere SCHLIER H., Le caratteristiche della esortazione cristiana in
S. Paolo, in Riflessioni sul Nuovo Testamento traduzione italiana di Bellincioni M. e
Martinotti A. Brescia 1969 430-461.
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possa essere comandato da Dio in Cristo Gesu. Nella terminologia teolo-
gica classica la pofentia oboedientialis al comandamento di Dio esprime
linfrastruttura antropologica fondamentale®” . QOccorre fugare alcune am-
biguita che possono essere causate dai termini pofere-potenza. Questi
infatti non connotano una positiva ed attiva capacita, latente nell'uorfio e
propria delle strutture creaturali, che I'Evento fa emergere, quasi che
'uomo da se stesso, positivamente sia capace di ascoltare il comanda-
mento di Dio, risuonante in Gesu Cristo. | termini connotano piuttosto una
pura ricettivita: pofentia pure passiva, dicevano i classici. L'infrastruttura
antropologica & da porsi piuttosto nella ineliminabilitd della domanda in-
torno al significato ultimo del proprio essere nel mondo.

Quali sono le radici ultime di questa domanda? Qual & il suo background
essenziale? E' l'essere umano totalmente in rischio. Pertanto e costretto
ad addossarsi il peso della domanda sull'esito finale della propria vicenda;
una domanda che niguarda la sua quotidianita, essenzialmente ambigua,
perché progressiva costruzione oppure distruzione di una salvezza defini-
tiva. Questa sembra essere la infrastruttura antropologica del comanda-
mento di Dio in Cristo. Ora non ci resta che esaminarla nei suoi elementi
essenziali.

1) L'uomo come essere in rischio. il carattere rischioso dell'esistenza &
rivelato dalla sua radicale inquietudine, fondata sul suo spirito come au-
to-presenza ed affermazione implicita di se stesso, ma condizionata dalla
finitezza. Questa inquietudine radicale & propria dell'uomo non solo céme
individuo, ma anche nei suoi rapporti con gli altri e con il mondo. E' un
animale asintotico; o, se si vuole usare il vocabolario blochiano, un esse-
re a struttura utopica®®. L'inquietudine radicale lo pone in una situazione
di rischio, perché il suo proprio poter morire gli manifesta quotidianamen-
te la sua finitezza radicale; gli apre la drammatica possibilita di non rea-
lizzarsi mai, di morire senza avere mai vissuto, con la permanente tenta-

27 gi noti bene: l'uso dell'espressione “in Gesl Cristo”" & preciso. Non intendo qui rife-
rirmi alla conoscenza naturale che l'vomo, secondo |a dottrina del Concilio Vaticano |
(DH 3026), pud avere di Dio come fondamento di un ordine naturale morale.

8 of BLOCH E., Ateismo nel cristianesimo. Per la religione dell’Esodo e del Regno,
traduzione italiana di Coppellotti F., Feltrinelli, Milano 1971, particolarmente 293-
331.
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zione di comprendersi o come essere assurdo e passione inutile 0 come
chiamato a vivere solo il momento presente.

<

"L'essere per la morte mette in questione tutto il significato dell'esistenza,
perché le conferisce un carattere irreversibile e, di conseguenza, lo rela-
tivizza sostanzialmente. Esistere significa camminare verso la morte, ver-
so il completo fallimento del progetto vitale intramondano"*®. Cosi 'esse-
re dell'uomo, quotidianamente braccato dalla morte, pone in discussione
tutta la sua vicenda personale e collettiva. Se ia morte é I'esito finale della
vita, vivere significa camminare verso il nulla. Pud avere ancora senso vi-
vere una vita che si chiudera con un totale fallimento? In questi termini,
ho delineata la prima infrastruttura antropologica del comandamento di
Dio in Cristo: 'uvomo, in quanto essere-in-rischio, si autocomprende come
esposto e percio bisognoso di salvezza.

2) Il bisogne della salvezza. Dalla prima infrastruttura sorge inevitabil-
mente la seconda. Se I'uomo nella propria autopresenza coscienziale sa
di essere bisognoso di salvezza, aliora deve porsi la domanda sul cﬁme
uscire da questa situazione, da questa costituzionale ed insopportabile
incertezza. Se si esperimenta il bisogno di salvezza, diventa inevitabile
interrogarsi senza fine sulle possibilitd reali di questa salvezza. La do-
manda & ineliminabile, perché & ineliminabile la situazione da cui nasce;,
e soggettiva nel senso kirkegaardiano del termine, perché coinvolge il
soggetto che la pone. E' singolare perché dev'essere posta in una pro-
spettiva, in un certo senso, monadica, non potendo nessuno delegare ad
altri la costruzione di questa domanda radicale.

3) Larisposta & necessaria. La inevitabilita della domanda riguardante
la salvezza introduce nella terza ed ultima infrastruttura umana del co-
mandamento di Dio in Cristo. All'interrogativo che nasce come da un
substrato esistenziale antipredicativo, cioé dalla radicale inquietudine
dell'uomo e dalla sua costituzionale asintoticita, si deve rispondere. Ha
ragione Blondel quando afferma che il nolo velle si trasforma inevitabil-
mente in volo nolle. La neutralitd & del tutto illusoria. Ogni atto della no-

29 ALFARO J., Speranza cristiana e liberazione deffuomo, Morcellianja, Brescia 1972,

17s. v
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stra esistenza, ogni nostro atteggiamento, restano contrassegnati dalla
valenza morale, nel senso che & una guotidianita salvifica o di perdizio-
ne?'’: & significante oppure insignificante in ordine alla salvezza della
persona umana. In altre parole: la quotidianita del singolo e la storia del-
l'umanita si presentano alla loro sorgente come il tentativo, riuscito o falli-
to, di salvare |'uomo. Intendendo I'uomo non astrattamente, ma la persona
reale, concreta, singolare, esistente nelia intersoggettivita. Allora, l'infra-
struttura umana del comandamento di Dio in Cristo & data dalla primige-
nia apertura delluomo alla domanda di salvezza; I'uomo si deve in-
terrogare sul’significato ultimo del proprio esserci; si vede geffato in una
quotidianita, la quale soffre di una ambiguita di fondo perché pud porsi
come liberazione oppure come alienazione. }

4) Prospettiva teologica. Come si impianta su questo terreno l'annun-
cio del regno di Dio e delle sue esigenze radicali? Prima di tutto, secondo
la Parola di Dio, occorre partire dal fatto che 'uomo, alla ricerca di un si-
gnificato per la sua esistenza, costruisce inevitabilmente una quotidianita
negativa, una storia di perdizione. Essere-che-si-sa-in-rischio, nel mo-
mento stesso in cui cerca di rispondere al bisogno di salvezza, 'uomo
inevitabilmente finisce per perdersi: "Infatti in virtu delle opere della legge
nessun uomo sara giustificato davanti a lui, perché per mezzo della legge
si ha solo |a conoscenza del peccato™"! .

L'asserzione va approfondita. Perché nessun uomo si salva di una sal-
vezza costruita con le proprie mani? Si deve sottolineare che questa si-
tuazione umana & vera non perché I'uvomo non sia capace di nessuna
opera buona in nessun momento della sua vita. Una simile affermazione &
stata rifiutata dalla tradizione cristiana®'. La spiegazione non & nemmeno
da ricercarsi nel fatto che il credente non dovrebbe preoccuparsi di agire
bene. 8. Paolo non ha mai affermato che il compimento perfetto delle
azioni rette, cioé prescritte dalla legge, non possa trovare posto nellz@iu-
stizia che piace a Dio. L'uomo, con la sua attivita, si perde sempre di pil

219 In termini scolastici: buona o cattiva.
' Rm 3, 20.
2 L'insegnamento della chiesa cattolica & chiaro. Cf CONCILIO DI TRENTO, Sess. VI,
Decreto De Justificatione, cap. 11: DH 1539, 1557, 1575.
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perché & gia radicaimente perduto. Entra nell'ssistenza di questo mondo
come essere decaduto. Pertanto, nel momento in cui si interroga sulla sua
salvezza e quindi si lancia nella costruzione della propria storia per uscire
dal suo essere perduto, egli tesse e ritesse una rete di rapporti con gli al-
tri e con il mondo che lo rende pil estraneo a se stesso. Se riflettig-mo
attentamente, comprendiamo come l'infrastruttura del comandamentd di
Dio, in una prospettiva teologica, cambia di valenza ed acquista un signi-
ficato concretamente negativo. La consapevolezza della rischiosita della
vicenda umana, quale emerge nel sapersi esposto guotidianamente alia
morte, & vissuta come condanna inferta dalla volonta di Dio.

Questo modo di vivere l'esperienza di sapersi braccato dalla morte ha
due effetti fondamentali: 1) nella consapevolezza di essere-per-la morte,
'uomo fa esperienza di Dio come suo nemico e si costituisce in radicale
disubbidienza a lui; 2) |'essere in rischio, che si tramuta nell'essere in ri-
volta a Dio, muta di segno la costruzione della domanda circa la propria
salvezza e della relativa risposta. Essa si pone come domanda sul come
salvare se stesso da se stesso in una attivitd storica e quotidiana che
crede di dare solidita al proprio esistere attraverso il possesso con-
cupiscente degli altri e del mondo. Che ne & allora del comandamento di
Dio, delle sue esigenze, nel momento in cui si impianta in questa infra-
struttura storicamente capovolta e non piu neutrale, e tanto meno po-
sitiva? || comandamento di Dio si presenta necessariamente come con-
danna della storia umana e quindi non pud fare altro che acuire la situa-
zione di disperazione e di inimicizia verso Dio: il comandamento di Diy di-
venta cosi occasione di peccato. Inoltre, il comandamento di Dio, in
quanto oggettiva volonta divina, condanna l'uvomo alla morte, lo esaspera
rivelandogli la sua mortalita e percid lo sospinge di fatto al tentativo del-
l'auto-salvezza.

Da questo primo ordine di riflessioni, deriva una conseguenza di grande
importanza. Se il comandamento di Dio si impianta in una struttura capo-
volta, e quindi non & pil indicazione e via di salvezza per 'uomo, ne con-
segue che esso non potra sostenersi che su un precedente intervento di
Dio capace di trarre fuori 'uomo dalla sua situazione disperata: il coman-
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damento di Dio promulgato in Gesu Cristo®”®. Comprendiamo allora per-
che I'etica del Nuovo Testamento non sia mai il punto di partenza, ma sia
sempre data dopo I'annuncio dell'Evento e fondata su di esso. Questa
conclusione introduce nel secondo ordine di riflessioni teologiche, secon-
do passo verso la fondazione ultima della norma etica per il cristianesimo.
L'incapacita radicale deli'uomo di porsi in un rapporto con Dio che non sia
di rivolta, di disubbidienza, comporta un modo di essere nel mondo e con
gli altri che si configura necessariamente come egoismo®'*. L'uomo pud
essere salvato solo da un intervento assolutamente gratmto di Dio, da
una iniziativa di grazia e di puro dono. L'annuncio della prossimita del re-
gno di Dio, che occupa il centro della predicazione di Gesu, ha proprio
guesto contenuto: l'intervento gratuito di Dio sta per compiersi.

L'iniziativa di Dio di salvare I'uomo si realizza con la morte di Gesu Cristo;
questa convinzione spiega lo spostamento di accento che si pud notare
passando dalla predicazione di Gesu al xepiypa apostolico. Se partiamo
soprattutto da Paolo, mi sembra di poter affermare che:

1) ogni momento dell'evento salvifico veicola un significato propng in
quanto la morte libera 'uomo dallo stato di alienazione e la risurrezio-
ne {o stabilisce nella vita nuova,;

2) i due momenti si implicano a vicenda, in quanto Gesu & morto per es-
sere risuscitato; ed & risuscitato perché & morto in un certo modo.

22 ¢f Rm 8,2.

?" In termini di teologia tomassiana: incapacitd di amare Dio sopra ogni cosa senza la
grazia. Cf THOMAS AQUINAS, Summa Theologiae, I-1l, q. 109, a. 3¢, ediz. citata:
"Homo in statu naturae iintegrae .poterat operari virtute suae naturae bonum quod
est sibi connaturale, absque superadditione gratuiti doni, licet non absque auxitio Dei
moventis. Diligere autem Deuim super omnia est quiddam quidem connaturale ho-
mini; et etiam cuilibet creaturae non solurn rationali, sed irrationali et etiam inanima-
tae, secundum modurn amoris qui unicuique creaturae competere potest (...). Sed in
statu naturae corruptae homo ab hoc deficit secundum appetitum voluntatis rationa-
lis, quae propter ¢orruptionem naturae sequitur bonum privatum, nisi sanetur per
gratiam Dei. Et ideo dicendum est quod homo in statu naturae integrae non indigebat
dono gratiae superadditae naturalibus bonis ad diligendum Deum naturaliter super
omnia; licet indigeret auxilio ad hoc eum moventis. Sed in statu naturae corruptae in-
diget homo etiam ad hoc auxilio gratiae naturam sanantis”. M
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Percio costituiscono uno stesso ed unico evento realizzatosi in due
tempi;

3) larisurrezione gode di una priorita in quanto & la morte che & finalizza-
ta ad essa.

Perché la morte e risurrezione di Gesu costituisce l'intervento salvifico di
Dio? La morte costituisce il momento supremo in cui Dio libera 'uomo ed
il mondo dalla sua radicale incapacita ad amarlo sopra ogni cosa senza la
grazia e toglie alla umana quotidianita il suo carattere negativo, sia per-
ché in essa e per essa Gesu tocca il fondo della sua decisione di sollda-
lizzare con la nostra esistenza quotidianamente braccata dalla mort é

sja perché i in essa e per essa Egli si affida con un gesto di radicale ubbi-
dienza a Dio®'®. | due aspetti che caratterizzano il morire di Cristo devono
essere saldamente ed indivisibilmente tenuti assieme: la morte di Gesu &
la coincidenza della sua radicale identificazione con la situazione storica
dell'umanita e del suo abbandono al Padre; essa diventa il momento criti-
co del mondo e il suo decisivo spartiacque®"’, in quanto I'esperienza piu
umana (la morte) diviene il luogo di incontro con Dio (la morte come ob-
bedienza): nel si dell'uomo alla storia, si compie il si assoluto di Dio. La
risurrezione & I'accettazione trasformante di questo tipo di esistenza: Ge-
su, fatto del tutto simile a noi nella morte, ha ricevuto "una volta per sem-

pre"'® |a vita stessa di Dio nella sua umanita.

Come l'uomo puo far proprio I'Evento di salvezza? In altri termini: come
avviene l'impianto dell'Evento nel tessuto della storia umana? La risposta
della Parola di Dio alla domanda & chiarissima: per mezzo della fede ed
in nessun'altra maniera. Questa affermazione biblica & posta, almeno in
Paolo, in netfo contrasto con l'affermazione di salvezza per mezzo delle

opere, e il contrasto pud aiutare la nostra comprensione.

25 of Rm 2, 3; Fil 2, 5-9; Ebr 2,10-17; 10,1-5; Gv 1,14; 12, 27.

216 of Mc 14, 36; 10, 45; Lc 23, 46; Gv 10,14-18; 17, 4; 19, 30; Ebr 5, 8-9; Ef 5, 2-25,
Gal 2, 20.

27 of Gv 12,31,
28 cf Rm 6,10: Ebr 9,12.
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Ho gia affermato che la consapevolezza del carattere rischioso della vi-
cenda umana e del bisogno di salvezza, cambia di segno perché I'uomo
si pone necessariamente in un rapporto di rivolta verso Dio. Questa si-
tuazione radicale si pud manifestare in un duplice atteggiamento: la di-
sperazione, o la presunzione. Ambedue in fondo coincidono con la scelta
fondamentale di prescindere da Dio nella costruzione della propria stgria,
perché Dio appare come il Dio che condanna, e il suo comandamento
come esigenza insopportabile. L'uomo pud uscire dalla sua situazione
solo vedendo Dio con occhi profondamente diversi, cioé come colui che
salva e perdona, che esiste per noi solo come amore che libera. La fede &
precisamente ['attitudine positiva dellluomo nei confronti dell'auto-rive-
lazione di Dio come amore. La fede allora & un atteggiamento complesso,
plurimo ed unitario insieme, che coinvolge tutta la persona. E' 'atteggia-
mento dell'uomo che rinuncia in maniera definitiva ad appoggiarsi su se
stesso per fondarsi unicamente sull'amore di Dio. La fede diventa percid
speranza e fiducia: I'uomo si decide ad uscire da se stesso, dalla volonta
cioé esasperata di costruirsi una salvezza propria € ad abbandonare la
sua esistenza al mistero delia grazia divina. Ne consegue che:

1) il rapporto fede-salvezza non & da concepirsi come se la fede fosse
un'cpera dell'uomo che merita la salvezza, ma "ipsum credere est pri-
mus actus iustitiae quam Deus in eo operatur; ex eo enim quod credit
in Deum iustificantem iustificationi eius subiecit se et sic recepit eius
effectum"'?;

2) non esiste un rapporto di salvezza puramente estrinseco e sempuce-
mente voluto da Dio: non ¢'é salvezza se non gratuita, come una pura
grazia. Quindi non pud esserci salvezza se non per la fede. | due
aspetti costituiscono lo stesso Evento di salvezza, considerato da due
punti di vista differenti.

Ma dove Dio rivela se stesso come amore? Non altrove che nella morte e
risurrezione di GesU; cosicché |'oggetto della fede cristiana pud essere
indicato sia come fede in Dio, che risuscita Gesu dai morti, sia come fede

2% THOMAS AQUINAS, Super Epistolam S. Pauli lectura in Rom 4,1 cap. IV, lect. |, n.
331, edizione citata.
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in Gesy, il Signore. Ambedue le formulazioni sono bibliche. L'individua-
zione del focus dell'auto-rivelazione divina & ricco di conseguenze per la
soluzione de] problema che ci interessa. Se la salvezza & per la fede, do-
no gratuito dell'amore di Dio; se Dio ha manifestato la sua gratuita volonta
di salvare I'uomo neilla morte di Gesu, vissuta come radicale condivisione
della situazione umana e come abbandono filiale a Dio, allora ne segue:

1} la vittoria riportata da Gesu con la sua morte pud e deve diventare
nostra. L'attitudine fondamentale di Gesu nel suo morire, il suo modo
di vivere questa esperienza & partecipabile. In altre parole: noi pos-
siamo comunicare con la sua morte. Allora, salvezza significa entrare
in comunicazione con la sua morte, attraverso |a fede e il battesimo;

2) la liberazione di Dio non significa trasporto dell'uomo in un mondo
ideale, ma capdcita gratuitamente offerta di assumere un atteggiamen-
to di radicale abbandono e ubbidienza filiale a Dio.

Se la salvezza é per la fede, e se la manifestazione definitiva della gratui-
ta volonta di Dio di salvare l'uomo si ha nella risurrezione, ne consigue

che:

1) la vita nuova del Risorto @ un bene destinato ad ogni credente. La
potenza di Dio che ha risuscitato Gesu dai morti arriva al credente,
mediante il dono dello Spirito Santo;

2) Dio offre in Gesl risorto la concreta possibilita di una vita nuova ri-
guardo a questo mondo, cosicché il credente & sicuro che la sua sto-
ria, la storia del mondo, & incamminata verso la vita stessa di Dio.

3.3.5. Fondazione della norma di moralita

Siamo ormai all'ultimo momento della nostra riflessione teologica sulla
fondazione teologica della norma di moralita; essa risultera da cio che
abbiamo affermato fino a questo punto. Per la fede, I'uomo viene gratui-
tamente salvato fagendo proprio il significato assoluto dell'atto salvifico di
Dio mediante Gesu Cristo nello Spirito Santo. E questo & il fondamento
ultimo dell'esigenza etica per il cristiano, la ragione pit profonda della sua

L]
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ubbidienza al comandamento di Dio. Cerchiamo di analizzare questa af-
fermazione.

L'essere in Cristo dell'uomo costruisce I'esistenza stica, secondo la volon-
td di Dio. Perché? Perché l'uomo & afferrato e intimamente trasformato
dallo Spirito Santo. Il credente allora non vede pil il suo campo di azione
nella prospettiva della legge, ma lo costruisce dall'interno sotto la pres-
sione dello Spirito Santo che ha risuscitato Gesu dai morti. La primigenia
apertura delluomo al comandamento di Dio, a causa del peccato, non
pud essere vissuta che come presuntuosa e disperata impresa di salvare
se stesso con le proprie mani € di costruire la propria storia in modo au-
tonomo. Per la fede invece essa si realizza nel dono incondizionato di se
stesso a Dio, riconosciuto come il Dio che per grazia vuole salvare yho-
mo. Questa consegna esige I'assenso, la fiducia e la sottomissione pieng;
sottomissione che include necessariamente anche I'azione Dio in lui e
con lui. L'esigenza etica, il fu devi del cristiano nasce dalla partecipazio-
ne, vissuta nella fede per la potenza dello Spirito, alla morte e risurrezio-
ne di Cristo®®.

Voglio esprimere con una formula sintetica la risposta al problema della
fondazione della norma di moralita. La fondazione ultima della norma eti-
ca per il cristiano e la fede nella volonta salvifica di Dio, realizzata nella
morte e nisurrezione di Gesd, in quanto essa fa essere l'uomo in Cristo e
lo rende partecipe del suo Santo Spirito, che dalle profondita dell'essere
nuovo persuade la persona ad agire come Cristo, in una incondizionata
ubbidiienza al Padre ed al suo comandamento.

Y

20 of Rm 6,15-23.
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APPENDICE
Commissione internazionale anglicana-cattolica romana

Life in Christ. Morals, Communion and the Church, Church House
Publishing & Catholic Truth Society, London 1994. }/

VIVERE IN CRISTO.
LA MORALE, LA COMUNIONE E LA CHIESA

"Secondo una convinzione popolare e diffusa le comunioni anglicana e
cattolica romana sono divise profondamente, soprattutto dal loro rispetti-
vo insegnamento morale. Un'attenta considerazione ha persuaso la
commissione che, nonostante il disaccordo esistente in certe aree di
giudizio pratico e pastorale - in particolare il divorzio e la contraccezione,
cui & dedicata lintera parte E - gli anglicani e i cattolici traggono dalle
Scritture e dalla tradizione la stessa visione prevalente sulla natura e sul
destino dell'umanita e condividono gli stessi valori merali fondamentali”.

L'inizio sintetizza bene le motivazioni, il metodo e i contenuto dl questa
terza dichiarazione concordata della // Commissione internazionale angli-
cana-caftolica romana (ARCIC [I). Si intitola: Vivere in Cristo. La morale,
la comunione e la chiesa. E' stata definitivamente approvata nel settem-
bre 1993 e pubblicata quasi un anno dopo, il 27 giugno scorso®' . E' il
primo dialogo teologico interconfessionale dedicato interamente alla mo-
rale, specie a quella parte che di solito si chiama Morale Fondamentale.
Occorre, tuttavia, tenere presente 'annotazione iniziale che ne sottol}hea
la non-autoritativita .

Statuto del documento

Il documento qui pubblicato @ opera della /| Commissione internazionale
anglicana - caltolica romana (ARCIC Ii). E una dichiarazione congiunta
della commissione. Le autorita, che hanno nominato la commissione,
hanno permesso che la dichiarazione fosse pubblicata cosi che possa es-
sere ampiamente discussa. Non si tratta di una dichiarazione autentica

21 ¢f Regno aft. 16 (1994) 459,
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(authoritative) della chiesa cattolica romana o della Comunione Ang“ca—
1 . . N

na, le quali, a tempo debito, valuteranno il documento e assumeranno in
merito una loro posizione.

Prefazione dei co-presidenti

Nell'avvicinarci al termine del primo decennio di vita dellARCIC I, pud
essere opportuno richiamare le parole di papa Giovanni Paolo H e del-
I'arcivescovo Robert Runcie nella loro Dichiarazione comune pubblicata a
Canterbury nel maggio 1982:

"Siamo d'accordo che & giunta l'ora di formare una nuova commissione
internazionale. Il suo compito sara quello di continuare il lavoro gia inizia-
to; di esaminare, specialmente alla luce delle nostre rispettive opinioni sul
Rapporto finale, le principali differenze dottrinali che ancora ¢i separano,
in vista delia loro eventuale risoluzione; di studiare tutto cid che ostacola
il reciproco riconoscimento dei ministeri delle nostre comunioni; e di con-
sigliare quali passi seguire quando, in base alla nostra unita nella fede,
riusciremo a procedere verso il ritormo a una comunione completa. Ci ren-
diamo perfettamente conto che il compito di questa nuova commissione
non sara facile, ma ¢i incoraggia la fiducia che abbiamo nella grazia di
Dio e i risultati del potere di questa grazia che abbiamo potuto notar?/ nel
. movimento ecumenico del nostro tempo"*? .

Ripetiamo queste parole per assicurare a entrambe le nostre comunioni
che il lavoro di questa commissione, per quanto possa essere lungo e dif-
ficile, deve continuare e sta continuando.

Fra i molti dialoghi internazionali, bilaterali e multilaterali, la Commissione
internazionale anglicana-cattolica romana é la prima ad aver affrontato di-
rettamente il tema della morale. Abbiamo preparato questo documento in
risposta a una sollecitazione pervenutaci dalle autorita di entrambe le
nostre comunioni. Tale sollecitazione dava voce alla diffusa convinzione
che gli anglicani e i cattolici sono altrettanto, se non di pit, divisi su que-
stioni morali quanto su questioni dottrinali. Questa convinzione a sua
volta riflette la consapevolezza profonda e vera che ['autentica unita cri-
stiana & una questione sia di vita sia di fede. Coloro che condividono la

22 Dichiarazione congiunta, n. 3; EV 8/193.
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sola fede in Cristo, condivideranno la sola vita in Cristo. Da qui il titolo di
questo documento: Vivere in Cristo: la morale, la comunione e la chiesa.

Il tema di questo documento era gia adombrato nel nostro lavoro prece-
dente su La chiesa come comunione. Nel descrivere "gli elementi costitu-
tivi essenziali per la comunione visibile della chiesa" abbiamo scritto:

"Sono costitutivi della vita di comunione anche l'accettazione degli stessi
valori morali fondamentali, la condivisione della stessa visione dell'umani-
ta creata a immagine di Dio e creata di nuovo in Cristo, e la professione
comune di una sola speranza nel compimento finale del regno di Dio"?*.

Come cristiani siamo alla ricerca di una vita comune non soltanto per la
nostra salvezza personale, ma anche per la gloria di Dio e il bene del-
'umanita. Di fronte al monde che ci circonda, it nome di Dio viene profa-
nato ogniqualvolta coloro che si chiamano cristiani si dimostrano qibisi
nella loro testimonianza sulle esigenze morali oggettive che scaturiscono
dalla nostra vita in Cristo. La nostra ricerca di comunicne e di unita nella
morale cosi come nella fede significa percid pregare insieme al Signore il
Padre: Sia santificato il tuc home, venga il tuo regno, sia fatta la tua vo-
lonta, come in cielo cosi in terra.

+ Cormac Murphy-O'Connor
+ Max Santer
Venezia, 5 settembre 1993.

A. INTRODUZIONE

1. Secondo una convinzione popolare e diffusa le comunioni anglicana e
cattolica romana sono divise profondamente soprattutto dal loro rispettivo
insegnamento morale. Un'attenta considerazione ha persuaso la com-
missione che, nonostante il disaccordo esistente in certe aree di giudizio
pratico e pastorale, gli anglicani e i cattolici traggono dalle Scrittqu e

3 Regno-doc. 13 (1991) 431. n. 45.
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dalla tradizione la stessa visione prevalente sulla natura e sul destino
dell'umanita e condividono gli stessi valori morali fondamentali. Questa
area sostanziale di convinzione comune richiede una testimonianza co-
mune, poicheé entrambe le comunioni proclamano lo stesso Evangelo e ri-
conoscono lo stesso dovere di missione e servizio. Un'enfasi eccessiva
su particolari motivi di disaccordo mette in ombra questa importante verita
e pud provocare un senso di estraniazione. Esiste gia una notevole con-
vergenza tra le due comunioni nella testimonianza che danno, per esem-
pio, sulla guerra e la pace, sull'eutanasia, sulla iiberta e la giustizia; ma
esagerare le differenze irrisolte significa rendere questa testimonianza
comune - una testimonianza che potrebbe offrire un orientamento a un
mondo che rischia. di perdere la strada - piu difficile da sostenere e, allo
stesso tempo, impedire il suo ulteriore sviluppo. La societa di oggi ha ur-
gente bisogno di questa testimonianza comune. Una testimonianza che &
anche, crediamo, possibile. Pertanto la diffusa supposizione secondo cui
le differenze di insegnamento su alcune questioni morali particolari signi-
fichino una divergenza inconciliabile di concezione, e quindi presergzno
un insormontabile ostacolo alla testimonianza comune, deve essere re-
spinta. Persino sulle questioni particolari dove esiste disaccordo gli angli-
cani e | cattolici hanno, come dimostreremo in seguito, una prospettiva
comune e riconoscono gli stessi valori di base. Stando cosi le cose, dubi-
tiamo che il limitato disaccordo, per quanto sia serio, sia di per sé suffi-
ciente a giustificare il persistere della rottura della comunione.

2. Nel presentare questa dichiarazione sulla morale, rispondiamo non
soltanto a un diffuso interesse, ma anche alle sollecitazioni che ci sono
pervenute dalle autorita di entrambe le Comunioni. In passato, il dialogo
ecumenico si & concentrato su questioni dottrinali. Queste sono di prima-
ria importanza e resta ancora molto lavoro da fare in proposito. Tuttavia,
I'Evangelo che predichiamo non pud essere separato dalla vita che vi-
viamo. Le questioni di dottrina e di morale sono strettamente interconnes-
se, e differenze in un'area possono riflettere differenze nell'altra area.
Comune a entrambe é la questione dell'autorita e della modalita del suo
esercizio. Benché non tratteremo qui la questione dell'autorita diretta-
mente, speriamo comunque che la comprensione del rapporto esistente
tra liberta e autorita nella vita morale pud contribuire alla nostra ?m-
prensione dello stesso rapporto nella vita della chiesa.
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3. Nelle pagine seguenti tenteremo di esporre le basi e la struttura del-
I'insegnamento morale cristiano e di dimostrare che entrambe le nostre
comunioni concepiscono tale insegnamento nella stessa luce. Comincia-
mo riaffermando la nostra fede comune nel fatto che la vita alla quale Dio,
mediante Gesl Cristo, chiama gli uomini e le donne non & altro che la
partecipazione alla vita divina, per poi decifrare alcune delle caratteristi-
che e implicazioni della nostra comune visione prospettica della vita in
Cristo. Proseguiremo richiamando la nostra ereditd comune e la tradizio-
ne viva per mezzo della quale entrambe le comunioni hanno cercatg di
sviluppare una risposta fedele e appropriata alla buona novella dell'Evan-
gelo. Vedremo poi il modo in cui questa tradizione si & sviluppata lungo
percorsi divergenti a partire dalla rottura della comunione, attirando con-
temporaneamente l'attenzione sui segni di una nuova convergenza, non
ultimo a motivo della nostra insistenza sul bene comune. Ci occuperemo
successivamente delle due questioni particolari relative al matrimonio do-
po il divorzio e alla contraccezione - questioni sulle quali le due comu-
nioni hanno espresso il loro disaccordo in documenti ufficiali € nella prati-
ca pastorale - al fine di determinare il pitl precisamente possibile la natura
e il grado del nostro disaccordo morale, pur mettendolo in relazione con il
nostro costante accordo sui valori fondamentali. Nella nostra ultima se-
zione torneremo sul tema della comunione e, alla luce di quanto & stato
esposto prima, dimostreremo come la comunione determini sia la struttura
dell'ordine morale sia il metodo del discermimento e della risposta della
chiesa. Infine, riaffermeremo |la nostra convinzione che le differenze e i
disaccordi sono esacerbati dal persistere della rottura della comunione, e
che l'integrita della stessa risposta morale richieda un movimento verso la
piena comunione. Concluderemo suggerendo i passi attraverso i quali
possiamo progredire insieme lungo questo cammino a maggior gloria di
Dio e per il bene del mondo di Dio. }?

B. LA CONDIVISIONE DELLA PROSPETTIVA

4. La vita cristiana & la risposta nello Spirito Santo al dono che Dio ha
fatto di sé in Gesu Cristo. Le Scritture rendono testimonianza di questo
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dono di sé nell'incarnazione e di questa partecipazione alla vita divina®*.
Creati a immagine di Dio”® e parte della buona creazione di Dio®®, gli
uomini e le donne sono chiamati a crescere nella somiglianza di Dio, in
comunione con Cristo e gli uni con gli altri. Attraverso l'incarnazioneje la
tradizione cristiana ci & stata trasmessa un'immagine di Dio. Questa im-
magine di Dio nel volto di Gesu Cristo®?, & allo stesso tempo una visione
dell'umanita rinnovata e perfetta. La vita in Cristo & il dono e la promessa
della nuova creazione™, lo spazio della comunita e il modello di tutte le
relazioni sociali. E I'ereditd comune della chiesa e la speranza di ogni fe-
dele.

5. Dio crea gli esseri umani con la dignita di persone nella comunita, [i
chiama a una vita di responsabilita e liberta, e suscita in loro la speranza
della felicita. Come figli di Dio, la nostra vera liberta sta nel servizio a Dio,
e la nostra vera felicita sta nella risposta fedele e devota all'amore e alla
grazia di Dio. Siamo stati creati per glorificare Dio e gioire nel Signore, e i
nostri cuori continuano a essere inquieti finché non trovano in Dio la pace
e la pienezza.

6. Il vero obiettivo della vita morale & lo sviluppo e la realizzazione di
queil'umanitd, per la quale tutti gli uomini e le donne sono stati creati. La
guestione morale fondamentale non &, quindi; "Che cosa dovremmo fa-
re?", ma piuttosto "Che tipo di persona siamo chiamati a diventare?". Per i
figli ZEQI Dio, I'obbedienza morale si nutre della speranza di diventare come
Dio™.

7. L'essenza della persona ha le sue origini e radici nella vita e nell'amo-
re di Dio. |l mistero della vita divina non pud essere afferrato dal pensiero
e dal linguaggio umani, ma parlando di Dio come Trinita nell'unita, Padre,
Figlio e Spirito Santo, riaffermiamo che l'essere di Dio & un'unita di rela-
zioni autocomunicanti e interdipendenti. Ne consegue che le persone

22;‘ Cf1Gv 1,1-3; 2Pt 1,3-4.
226 Cf Gen 1,27.
va7 Cf Gen 1,31.
228 Cf2Cor 4,6, Gen 1,3.
22 Cf2Cor517.
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umane, fatte secondo questa immagine e chiamate a partecipare alla vita
di Dio, non possano esercitare una libertd che pretenda di essere indi-
pendente, ostinata e all'esclusiva ricerca di se stessi. Tale uso della liber-
ta & una distorsione dell'umanita data da Dio. E un peccato. La liberta,
che appartiene propriamenie a loro, & una liberta responsiva e interdi-
pendente. Le persone umane sono state create per la comunione, e la
comunione implica la responsabilita, in relazione alla societa e alla natura
oltre che a Dio.

8. L'ignoranza e il peccato hanno portato all'abuso e alla corruzione della
liberta umana e hanno prodotto ingannevoli idee di realizzazione umana.
Ma Dio é rimasto fedele ai suoi eterni propositi d'amore e, mediante la re-
denzione del mondo a opera di Gesu Cristo, offre agli esseri umani la
partecipazione a una nuova creazione, richiamandoli alla loro vera liberta
e realizzazione. Come Dio resta fedele e libero, cosi coloro che sono in
Cristo sono chiamati a essere fedeli e liberi, e a partecipare all'opera
qreatrice e redentrice di Dio per tutta la creazione. F/e

9. La nuova vita in Cristo & per la glorificazione di Dio. Vivendo in comu-
nione con Cristo, la chiesa € chiamata a fare proprie le parole di Cristo:
"lo ti ho glorificato sopra la terra"™®® . La nuova vita & stata quindi affidata
alla chiesa per il bene di tutto il mondo®™'. Questa vita & a beneficio di
tutti e abbraccia tutti. Percio, nella ricerca del bene comune, la chiesa
ascolta e parla non solo ai suoi fedeli, ma anche a donne e uomini di
buona volontéd ovungue nel mondo. Nonostante le ambiguita e i mali della
terra, e nonostante il peccato che ha distorto la vita umana, la chiesa af-
ferma I'originale bonta della creazione e discerne i segni e le testimonian-
ze di un ordine che continua a riflettere |la sapienza e la bonta del Creato-
re. |l peccato non ha privato totalmente gli esseri umani della percezione
di questo ordine. Si riconosce generalmente, per esempio, che Ia tortura &
intrinsecamente sbagliata, e che l'integrazione degli istinti sessuali e dei
sentimenti in una relazione di amore e fedelta coniugale che dura tutta la
vita costituisca una forma estremamente importante di sviluppo e di rea-
lizzazione dell'essere umano. La riflessione sull'esperienza di cid che

2 Gv17.4. ,&f
B! ©f La chiesa come comunione, n. 18.
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rende gli esseri umani, singolarmente e insieme, realmente umani da luo-
go a una moralita naturale, a volte interpretata in termini di giustizia natu-
rale o di legge naturale, a cui si pud fare generalmente appello per
orientarsi. In Gesl Cristo questa moralitd naturale non & negata. E piut-
tosto rinnovata, trasfigurata e perfezionata, poiché Cristo & 'immagine ve-
ra e perfetta di Dio.

10. La moralita cristiana & un aspetto della vita in Cristo che concorre a
formare la tradizione della chiesa, una tradizione che é plasmata anche
dalla comunita che la rappresenta. La moralita cristiana & il frutto dells fe-
de neila parola di Dio, della grazia dei sacramenti, e dell'accettazione dei
doni dello Spirito, in una vita di perdono, per operare al servizio di Dio. Si
manifesta nell'insegnamento pratico e nella cura pastorale della chiesa ed
é l'espressione visibile di quel continuo volgersi a Dio, grazie al quale i
peccatori perdonati crescono insieme in Crlsto g nello stato di umanita
perfetta, di cui Cristo & la misura e la pienezza®®. Al suo livello pili pro-
fondo, la risposta della chiesa all'offerta deila vita nuova in Cristo possie-
de un'identita immutabile di epoca in epoca e di luogo in luogo. Nei suoi
insegnamenti particolari, tuttavia, la chiesa tiene conto delle mutevoli cir-
costanze e dei diversi bisogni, e in situazioni che presentano ambiguita e
perplessita fuori dal comune, cerca di combinare continuita e coerenza di
fondo con novita d'intuizione e di discernimento.

11.Considerate sotto questa luce, le questioni fondamentali con cui la
moralita cristiana si confronta sono le seguenti: * Che cosa sono chiamate
a essere le persone, come singoli e reciprocamente come membri della
famiglia umapa? * Che cosa costituisce la dignitd umana, e quali sono le
dimensioni sociali nonché individuali della dignita e della responsabilita
umane? * Come si innestano il perdono divino e la grazia sulla limitat

umana, sulla fragilitd e sul peccato nella realizzazione della felicitd uma-
na? * Quali sono le condizioni e le strutture della vita umana connesse al-
I'obiettivo della realizzazione umana? 'Quali sono le implicazioni dello
stato di creatura che I'essere umano condivide col resto del mondo natu-
rale? A questo livello fondamentaie di indagine e interesse, siamo con-
vinti che le nostre due comunioni abbiano una visione € una concezione

22 CfEf 4,13.
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comuni. Affermare qui il nostro accordo significa compiere un significativo
passo in avanti verso il recupero della piena comunione. Servira anche a
mettere nella giusta prospettiva qualsiasi disaccordo che potra persiéére
nellinsegnamento ufficiale e nella pratica pastorale su questioni partico-
lari, come ad esempio sul divorzio e sulla contraccezione. La crisi del
mondo moderno & qualcosa di pit di una crisi di etica sessuale. In gioco
c'é la nostra stessa umanita.

C. IL PATRIMONIO COMUNE

1. Una tradizione condivisa
12. Gli anglicani e i cattolici sono consapevoli del fatto che le loro rispetti-
ve tradizioni, radicate in una visione comune, derivano da un patrimonio
comune, che malgrado le tensioni e le distorsioni, all'interno cosi come al-
I'esterno, ha dato forma alla vita della chiesa per circa 1.500 anni. Attin-
gendo alla fede di Israele, questa ereditd comune scaturisce dalla con-
versione dei discepoli alla fede in Geslu Cristo e dalla loro missione di
condividere questd fede con gli altri. Il suo obiettivo & la pienezza di vita
in Cristo nel regno di Dio. Costituisce anche la norma in base alla quale si
deve giudicare la tradizione in tutte le sue varie manifestazioni. Ogni
manifestazione che non ha piu la forza di nutrire e sostenere la nuova vita
in Cristo risulta percid corrotta. Gli anglicani e i cattolici credono fegma-
mente che le loro rispettive tradizioni continuino a nutrirli e a sosteherli
nella loro quotidiana sequela, ma sono anche consapevoli dell'impoveri-
mento causato al patrimonio comune dalla rottura della comunione, e
guardano a un tempo futuro in cui entrambe le tradizioni convergeranno
nuovamente per il loro mutuo arricchimento e per la testimonianza ¢ il
servizio comuni al mondo.

13.Questa tradizione condivisa & riccamente intessuta da molte trame.
Tra queste troviamo la fede in Dio, Padre, Figlio e Spirito Santo, pubbli-
camente professata nel battesimo; una vita comune, fondata sull'amore,
incentrata sulla preghiera eucaristica e sul culto, espressa nel servizio,
l'insegnamento e il nutrimento delle Scritture; una gerarchia ordinata, a
cui & affidato il compito di salvaguardare e guidare la tradizione attraverso
i conflitti della storia; un senso della sequela, espresso nella vi-ta dei
santi e riconosciuto dalla devozione e dalla pietd popolare; la pro-
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scrizione di comportamenti che minano i valori dell’lEvangelo e minac-
ciano di distruggere la nuova vita in Cristo; forme di riconciliazione, per
mezzo delle quali i peccatori posso essere riammessi alla comunione con
Dio e gli uni con gli altri. Al tempo stesso, perd, la tradizione ha attin-to
alla saggezza e alla cultura tramandate nell'ambiente in cui si & radicata.

14. Questa tradizione comune implica un "imperativo missionario", una
chiamata a predicare I'Evangelo, a vivere la vita dell'Evangelo nel mondo
e a formulare una risposta fruttuosa e fedele all'Evangelo nell'incontro
con le diverse culture. Sia gli anglicani sia i cattolici hanno inteso in que-
sto modo il compito missionario, ed entrambi si sono preoccupati di sod-
disfare le esigenze della loro cittadinanza terrena®”, pur ricordandosi di
essere anche cittadini del cielo®*. Hanno cercato, conseguentemente, di
realizzare il comando missionario di Cristo, benché talvolta abbiano inter-
pretato il loro coinvolgimento nella vita culturale del mondo in modi assai
differenti. Nel loro impegno verso ciascuna cultura si sono sentiti tengiti a
prestare attenta considerazione all'espressione pratica della nuova vita in
Cristo e a offrire un insegnamento specifico su alcuni suoi aspetti morali e
sociali.

15. Questa apertura al mondo, che ha caratterizzato entrambe le nostre
tradizioni, ha determinato il modello di vita che queste tradizioni hanno
sostenuto. Non si tratta della vita di un gruppo chiuso nella devozione e
nella considerazione di se stesso, appartato dal mondo e dai suoi conflitti.
Si tratta invece di una vita da vivere all'esterno, tra le ambiguita del mon-
do. Tuttavia é anche una vita di pellegrinaggio che, pur cercando il bene
del mondo, ha un destino che trascende |'eta presente. Si deve ammette-
re che questo coinvolgimento nel mondo ha a volte portato la chiesa a
scendere a compromessi € ad allearsi con principati e poteri corrotti. In
altre occasioni, tuttavia, la collaborazione con le autorita laiche ha dato
buoni frutti, e la convinzione che la chiesa & chiamata a vivere nel mondo
e a lavorare per la salvezza del mondo é rimasta forte. Cosi, anche se le
nostre due comunioni hanno il doloroso ricordo di occasioni di tradimento

y
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e peccato, enframbe ripongono la loro fiducia, non nella forza umana,
bensi nel potere salvifico di Dio.

16.Entrambe le nostre tradizioni ricavano la loro visione del mondo dalle
Scritture. Alle Scritture, quindi, dobbiamo ora rivolgerci per scoprire le
origini del nostro comune patrimonio nell'Evangelo di Gesu Cristo e la ri-
sposta fedelg della comunita cristiana.

2. 1l modello della nostra vita in cri
17.La buona novella dell'Evangelo & I'avvento del regno di Dio®*®, I4 re-
denzione del mondo per opera di nostro Signore Gesu Cristo 2. || per-
dono dei peccati e la nuova vita nello Spirito **", e la speranza della glo-

ria’

18.La redenzione compiuta da Gesu Cristo porta con sé la promessa di
una nuova vita di liberta dal dominio del peccato®®. Morendo sulla croce
Cristo ha vinto le forze delle tenebre e della morte, e mediante la sua ri-
surrezione dai morti ha aperto le porte della vita eterna® . Gli uomini e le
donne non sono piu alienati da Dio e I'uno dall'altro, sch:aw del peccato,
abbandonati alla disperazione e destinati alla distruzione®!'. Il vincolo del
peccato & stato spezzato e 'umanita é stata resa libera - Ilbera di entrare
nella liberta e nella gloria dei figli di Dio?*

19.La liberta promessa ai figli di Dio non & che la partecipazione, con
Cristo e mediante lo Spirito Santo, alla vita di Dio. 1l dono dello Spirito & il
sigillo e la prima capamra del Regno futuro®®. Costruita sul modelio di
Cristo, sapiefnza di Dio, e con l'autorita conferltale dallo Spirito Santo di
Dio, la chiesa & chiamata non solo a proclamare il regno di Dio, ma an?he

25 ofMc 1,15.
2% of Gal 4,4-5.
B7 of At 2,38.
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a essere il segno e la primizia del suo avvento. L'unitd, la santita, la cat-
tolicita e l'apostolicita della chiesa traggono il loro significato e la loro
realta dal significato e dalla realta del regno di Dio. Riflettono la piendzza
di vita di Dio. Sono i segni dell'amore universale di Dio, Padre, Figlio e
Spirito Santo, I'amore riversato su tutta la creazione. Per questo la vita
della chiesa, il corpo di Cristo, la comunita dello Spirito Santo, si radica e
si fonda nella vita eterna e nell'amore di Dio.

20.E questa forza costruttiva del Regno che da alla chiesa il suo carattere
distintivo®® . La nuova umanita, resa possibile dallEvangselo, & presente
nella comunita di coloro che, facendo gia parte del nuovo mondo inaugu-
rato dalla risurrezione, vivono secondo la legge dello Spmto scritta nei lo-
ro cuori*®® . Tuttavia, la chiesa deve diventare sempre piu pienamente cid
che coshtutivamente proclama di essere. La chiesa esiste nel "gia e non
ancora", tra la venuta di Cristo nella storia e il suo ritorno come Cristo
della gloria. Finché resta nel mondo, anche la chiesa deve imparare a es-
sere obbediente al suo Signore vivente, e a elaborare nella sua vita co-
munitaria il progetto e i modi della sua sequela.

21. | primi discepoli "erano assidui nell'ascoltare l'insegnamento degli
apostoli e nell'unione fraterna, nella frazione del pane e nelie preghie-
re"?* . Nel descrivere questa comunione si dice che i discepoli tene no
ogni cosa "in comune”, che vendevano le loro proprleta e ne face
parte a tutti "secondo il bisogno di ciascuno™* . Questo straordnnano
esempio di sollecitudine e di aiuto esercitati comunltarlamente ha, nel
corso dei secoli, portato a criticare ogni forma di societa basata sulla
sfrenata ricerca del benessere e del potere. Ha indotto i cristiani a usare i
loro doni e le loro nsorse per rendere il popolo di Dio idoneo a compiere
la sua opera di servizio®® . Il suo profondo significato ci viene svelato dal-
'affermazione che tutta la comunita dei fedeli "aveva un cuore solo e
un’anima sola e (...) ogni cosa era fra loro comune'?*.

24 cfRm 14,17.
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22. Questa comunione di cuori e anime é ispirata dallo Spirito Santo e si
manifesta in una vita vissuta secondo i sentimenti di Cristo. Come dice
Paolo, "se c'é pertanto qualche consolazione in Cristo, se c'é conforto
derivante dalla caritd, se c'é qualche comunanza di spirito, se ci sono
sentimenti di amore e di compassione, rendete piena la mia gioia con
I'unione dei vostri spiriti, con la stessa carita, con i medesimi sentimenti
(...) gli stessi sentimenti che furono in Cristo Gesu"™®. Il tratto distintivo
dei sentimenti di Cristo, contmua Paolo a spiegare, & I'umile obbedienza e
I'amore che si spoglla di s&”°

3. Isentimenti di Cristo
23.1 sentimenti di Cristo restano presenti nella chiesa mediante I'opera
del Paraclito, lo Spirito Santo®™?. Tali sentimenti sono interpretati attraver-
so il ricordo dell'insegnamento d| Gesu e il discernimento nella preghi
da parte del corpo di Cristo e delle sue membra, per dare poi forma e
orientamento alla vita pratica della comunita cristiana. Questo insegna-
mento si trova nel compendlo della Legge espresso da Gesu nel duplice
comandamento d'amore®™?, ed & esplicato nel discorso della montagna,
specialmente neile beatitudini e nella reinterpretazione dei comandamen-
ti®**. Presenta un duplice punto focale nel comandamento radicale
"Amate i vostri nemici"™* e nel nuovo comandamento "Amatevi gli uni gli
altri, come io vi ho amato"™®. | sentimenti di Cristo, cosi svelati, determi-
nano il carattere dell'umanita rinnovata, formano il modello dell'obbedien-
za cristiana, e stabiliscono 'universo dei valori morali comuni. In questo
importante senso c'€ un dato prestabilito nella risposta cristiana, che i
cambiamenti della storia e della cultura non possono intaccare.

22‘1’ Fil 2,1-2.5.
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24. | sentimenti di Cristo, che & la via e insieme la verita e la vita®™’, in-
formano che il processo con cui i cristiani affrontano la sfida dei nuovi e
complessi problemi morali e pastorali. Poiché adorano lo stesso Dio e se-
guono lo stesso Signore, sotto la guida dello Spirito Santo i cristiani af-
frontano questi problemi con risorse simili @ analoghe preoccupazioni. Il
metodo per arrivare a decisioni pratiche pud variare, ma alla base di
qualungue differenza di metodo c'¢ la comune comprensione della ne-
cessita di usare la ragione pratica nell'interpretare la sapienza dglle
§critture, la tradizione e I'esperienza.

25.]1 sentimenti di Cristo indicano anche la costante minaccia del peccato
- il peccato di ignoranza e di negligenza, nonché il peccato deliberato. Un
consapevole e intenzionale allontanamento dal modetllo di vita che Cristo
ci ha indicato costituisce un peccato deliberato. Ma le persone possono
anche scivolare nel peccato senza nessuna chiara percezione di cid che
stanno facendo. Distorte strutture di vita comune provocano una risposta
sbagliata. L'abitudine del peccato, poi, attutisce la coscienza, finché il
peccatore arriva a preferire le tenebre alla luce. Cosi, la solidarieta nel
peccato rischia di sciogliere la comunione dello Spirito Santo.

26. In Cristo la libertd e 'ordine si sostengono reciprocamente. L'obbe-
dienza della sequela cristiana non significa né i'applicazione meccanica
di regolamenti e norme, né l'ostinata decisione di una scelta arbitraria.
Nella liberta di una risposta fedele e obbediente, il discepolo di Cristo
cerca di discernere i sentimenti di Cristo piuttosto che di esprimere i pro-
pri. Nell'esercitare la sua autorita di rimettere e non rimettere i peccati**?,
la chiesa svolge un duplice compito: di salvaguardia contro il potere che
ha il peccato di distruggere la vita della comunita, e di promozione gglia
libertd dei suoi membri perché possanc discernere cid che & "buono,
gradito e perfetto'?® .

4. Crescere in Cristo
27. La salvezza che Dio ci ha assicuratoc una volta per tutte, mediante la
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morte e risurrezione di Gesu Cristo, deve ora trovare sicurezza in noi e
con noi mediante il potere dello Spirito Santo. Dobbiamo diventara/cio
che siamo gia in Cristo. Dobbiamo "crescere in ogni cosa verso di lui, che
& il capo, Cristo"”. Dobbiamo "attendere alla (nostra) salvezza con ti-
more e tremore. E Dio infatti che suscita il volere e I'operare secondo i
suoi benevoli disegni"®®' .

28.La risposta vivente della chiesa alla grazia di Dio sviluppa la forma e il
carattere della chiesa stessa. Questa risposta € costruita sul modello dei
sentimenti di Cristo; [a materia prima & la nostra vita quotidiana nel mon-
do. Nel linguaggio giovanneo, i fedeli sono ancora "nel" mondo, ma non
sono "del" mondo®™. Nel linguaggio paolino, continuano a vivere "nel
corpa"™® | ma non pili "nella carne" (Rm 8,9). 1 cristiani devono continuare
laicamente a svolgere i loro ruoli e a coltivare le loro relazioni secondo i
codici di comportamento sociale in vigore, ma devono farlo "nel Signo-
re"® . Le nuove intenzioni e motivazioni, pur affermando la necessita di
queste strutture sociali, contengono i semi della critica radicale e del ribal-
tamento dej valori.

29. La fedelta della chiesa ai sentimenti di Cristo implica un processo co-
stante di ascolto, apprendimento, riflessione e insegnamento. In questo
processo ogni membro della comunita ha un ruolo da svolgere. Ogni,?.)er-
sona impara a riflettere e agire secondo la propria coscienza. La coscien-
za & informata dalla tradizione e dall'insegnamento della comunita, e a
sua volta li informa. L'apprendimento e l'insegnamento formano una di-
sciplina comunitaria in cui i fedeli cercano di scoprire insieme che cosa
comporta I'obbedienza all'Evangelo della grazia e alla legge dell'amore, in
mezzo alle perplessita morali del mondo. Questo compito di scoperta
delle implicazioni morali dell'Evangelo richiede un continuo discernimen-
to, un costante pentimento e il "rinnovamen-to della mente"®, affinché
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attraverso il discernimento e la risposta gli uomini e le donne possano di-
ventare cid che gia sono in Cristo.

30. Come parte del suo imperativo missionario e della sua cura pastorale,
la chiesa deve non solo tramandare di generazione in generazione la sua
comprensione della vita in Cristo, ma anche di volta in volta determinare
come meglio riconciliare e sostenere quei membri della comunita che non
riescono, per qualsiasi ragione, a vivere in conformité con le sue esigen-
ze morali. Il suo scopo & duplice: da una parte, quello di minimizzare il
danno arrecato dal loro allontanamento e di mantenere l'integrita della
comunitd; e, dall'altra, quello di ricondurre il peccatore alla vita di grazia
nell'unione fraterna della chiesa.

5. Discemnere i sentimenti di Cristo
31. La moralita cristiana & I'espressione autentica della nuova vita visguta
nella potenza dello Spirito Santo e concepita secondo i sentimenti di’ Cri-
sto. Nella tradizione comune a entrambe le nostre comunioni, discernere i
sentimenti di Cristo costituisce un processo paziente e continuo di pre-
ghiera e di riflessione. Al suo centro c'e |'atto del peccatore che si rivolge
a Dio, realizzato sacramentalmente nel battesimo e rinnovato mediante la
partecipazione alla vita sacramentale della chiesa, la meditazione sulle
Scritture e una vita di sequela quotidiana. Il processo si sviluppa con la
formazione di un carattere, individuale e comunitario, che rifletta l'imma-
gine di Cristo e racchiuda le virtl di una vera umanita®®. Al tempo stesso
i valori comuni sono formulati in termini di principi e di regole che defini-
scono dei doveri e proteggono dei diritti. Tutto questo trova espressione
nella vita comune della chiesa, come pure nel suo insegnamento pratico e
nella sua cura pastorale.

32. L'insegnamento, che segue questa linea di sviluppo, rappresenta un
elemento essenziaie nel processo con cui i singoli e le comunita esercita-
no il loro discernimento su particolari questioni morali. Tenendo presente
l'insegnamento che hanno ricevuto, attingendo alla loro esperienza per-
sonale, ed esplorando i dettagli della questione con cui si confrontano, gli
stessi individui o comunita devono poi decidere quale azione intraprefide-

28 ¢f Gal 5,19-24.
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re nelle attuali circostanze e nell'occasione presente. Tale decisione non
é solo frutto di un processo deduttivo. Né pud essere considerata a sé
stante. Richiede anche una dettagliata e accurata analisi dei fatti in que-
stione, una riflessione attenta e coerente e, soprattutto, la sensibilita di
intuizione ispirata dallo Spirito Santo.

' 6. Continuita e cambiamento
33. Guidati dallo Spirito Santo, i singoli credenti e la comunita nel suo, in-
sieme cercano di discernere i sentimenti di Cristo in mezzo alle mutgvoli
circostanze della loro storia personale. La fedelta all'Evangelo, I'obbe-
dienza ai sentimenti di Cristo, I'apertura allo Spirito Santo: questi tre ele-
menti restano la fonte e rappresentano la forza della continuita. Dove le
comunita si sono separate, le tradizioni divergono; e in questo caso c'é
naturalmente da aspettarsi che si verifichi anche una differenza di enfasi
sul giudizio morale. Dove si & verificata una vera e propria rottura nella
comunione, questa differenza non pud che essere piu pronunciata, dando
luogo all'impressione, spesso sbagliata, che ci sia un fondamentale di-
saccordo di concezione e metodo.

34. |l discernimento morale & un compito indispensabile per la comunita
cristiana e per i singoli membri. Tanto pill complessa & la questione parti-
colare, tanto piu grande sara lo spazio per il disaccordo. E piu probabile
che i cristiani di comunioni differenti concordino sul carattere della vita
cristiana e sui valori e le virtu cristiane fondamentali. Al contrario, & pil
probabile che siano in disaccordo sulle conseguenti regole pratiche, su
particolari giydizi morali e sulle raccomandazioni pastorali.

35. In questo capitolo ci siamo preoccupati di riaffermare il patrimonio the
gli anglicani e i cattolici condividono. Siamo convinti che gli elementi di
questo patrimonio offranc la base per una testimonianza comune al mon-
do. Ma a partire dalla Riforma le tradizioni delle nostre due comunioni
hanno cominciato a divergere, e ora ci sono delle evidenti differenze che
dobbiamo riconoscere e affrontare con onesta e pazienza. Se non vengo-
no riconosciute restano una minaccia a qualsiasi compito comune che
possiamo intraprendere. Affrontate insieme con onesta e integrita, siamo
convinti che riveleranno un livello pit profondo, in cui riflettono aspetti di-
versi della stessa realta viva.
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D. | PERCORSI DIVERGHNO
36. Per circa 1.500 anni la chiesa in occidente si & sforzata di mantenere
un'unica tradizione viva di comunione nel culto, nella fede e nella pratica.
Nel XVI secolo, tuttavia, questo tessuto di esperienza comune & stato
violentemente lacerato. | movimenti di riforma non potevano piu essere
contenuti nell'ambito di una sola comunione. La chiesa cattolica romana e
le Chiese della Riforma hanno imboccato strade differenti, perdendo cosi i
frutti della comunione condivisa. E in questo contesto di comunione spez-
zata e di storie divergenti che occorre collocare le differenze esistenti tra
gli anglicani e i cattolici in materia di morale, se si vuole comprenderle
giustamente.

37. Queste differenze, crediamo, non derivano da un disaccordo sulle
fonti dell'autoritd morale o sui fondamentali valori morali. Scaturiscono
piuttosto dalla divérsa enfasi che le nostre due comunioni hanno dato ai
vari elementi della vita morale. In particolare, le differenze sono emerse
nel modo in cui ciascuna comunione, separata dall'altra, ha sviluppato le
sue strutture di autorita ed & giunta a esercitare tale autorita nella forma-
zione del giudizio morale. Siamo convinti che questi fattori abbiano gon-
tribuito notevolmente alle differenze che sono sorte in un limitato nurfiero
di importanti questioni morali. Non possiamo, naturaimente, sperare di fa-
re giustizia delle complesse storie che hanno formato le nostre due co-
munioni e dato a ciascuna il proprio ethos distintivo. Vogliamo, tuttavia,
attirare l'attenzione su due aspetti delle nostre storie che, per gli scopi
che ¢i siamo proposti, hanno un significato speciale: primo, le strutture di
governo e la voce dei laici; secondo, i processi di formazione morale e di
giudizio individuale.

1. Le strutture e di governo e la voce dei laici
38. Con la Riforma, la chiesa d'Inghilterra abiurd la supremazia papale,
riconobbe il sovrano come suo capo supremo® , e adottd linglese come
lingua delia liturgia®®. La vita della chiesa, la cultura della nazione e la

27 of Articolo 37.
28 of Articolo 24.
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legge del paese vennero cosi inestricabilmente associate. In particolare,
alla voce dei laici venne dato, attraverso il Parlamento, un notevole grado
di autorita negli affari della chiesa. Con la crescita della Comunione An-
glicana su scala mondiale, i modelli di governo sincdale si sono sviluppati
in modo che i laici, il clero e i vescovi condividono l'autorita di governo,
mentre i vescovi continuano avere una voce e una responsabilita del tutto
particolare nel sa guardare I'ambito della dottrina e del culto.

39. Man mano che la Comunione Anglicana si & diffusa, sono nate delle
province indipendenti dalla chiesa d'Inghilterra, ciascuna con la sua pro-
pria storia e cultura. La cultura inglese sempre meno un legame comune,
mentre cresceva l'influenza esercitata da altre culture. Ogni provincia &
ora responsabile del governo della propria vita e ha un'autorita legislativa
e giuridica indipendente; tuttavia, ciascuna continua a essere in comynio-
ne con la chiesa d'lnghllterra e con tutte le altre province. Ogni d[ecﬂ.znnl
dal 1867 i vescovi della Comunione Anglicana si riuniscono a Lambeth su
invito dell'arcivescovo di Canterbury, al quale continuano ad ascrivere un
primato nell'onore. Le risoluzioni dellie loro conferenze hanno un alto gra-
do di autorita, ma non diventano insegnamento ufficiale delle singole
province finché queste non ratificano formalmente. Recentemente, gli in-
contri regolari d primati della Comunione Anglicana, insieme a quelli del
Consiglio consultivo anglicano, dove sono rappresentati i laici, il clero e
vescovi, hanno contribuito a rafforzare questa rete di autorita di fusa. Re-
sta da vedere se gli strumenti di unita esistenti nella Comunione Anglica-
na si dimostreranno adeguati al compito di preservare la piena comunio-
ne tra le province, mentre queste sviluppano il loro insegnamento morale
in un mondo in rapida trasformazione e su questioni che suscitano pro-
fonda perplessita.

40. La Riforma e le sue conseguenze ebbero ripercussioni a$ che sul go-
verno della chiesa cattolica romana. Alcuni sovrani europei rimasti fedeli
a Roma erano comunque insofferenti di relazioni per loro eccessivamente
vincolanti e frustranti, specialmente perché, in alcune aree, il papato
esercitava anche un potere temporale. La chiesa, perd, reagi con for'ga a
gualsiasi tentativo da parte del potere secolare di arrogarsi prerogative
che la chiesa riteneva le appartenessero per diritto. Questa preoccupa-
zione della chiesa | mantenere la sua indipendenza dallo stato, insieme
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alla necessita, riaffermare e rafforzare la sua unita di fronte a forze diver-
genti conferi all'ufficio papale un significato rinnovato, e produsse il COl
testo per la solenne definizione del concilio Vaticano |, che chiari giuri-
sdizione universale del vescovo di Roma e la sua infallibilita

41. Un ulteriore sviluppo nella chiesa cattolica romana dopo il concilio
Vaticano | ha definito la funzione di insegnare del collegio dei vescovi in
comunione col suo vertice, il vescovo di Roma vescovi non svolgonoisol-
tanto il ruolo di principali insegnanti ne la loro diocesi, ma condividono
anche la responsabilita dell'insegnamento in futta la chiesa. Per i cattolici,
il governo e l'insegnamento continuano a essere prerogativa dell'ufficio
episcopale. L'esperienza ha dimostrato loro che queste strutture di autori-
ta servono a mantenere una fondamentale unita nell'insegnamento mora-
le della chiesa.

42, Nella chiesa cattolica romana c'e¢ stato anche un significativo sviluppo
nei modi in cui i laici prendono parte al discernimento e alla formulazione
della fede della chiesa. | laici hanno assunto nuovi ruoli nella liturgia,
nella catechesi e nel lavoro pastorale, accedono ora con i loro pastori in
vari organi consultivi a livello parrocchiale, diocesano e nazionale. Que-
sta collaborazione & stata rafforzata dall'accesso alla formazione teologi-
ca.

2. | processi di formazione morale e di giudizio individuale
43. Dopo la rottura della comunione, gli anglicani e i cattolici hanno conti-
nuato a sviluppare, in modi conseguenti ma distinti, | loro comune tradi-
zione di teologia morale e le sue applicazioni tramite un processo di ca-
suistica in relazione a specifici problemi morali. Questo processo le
sue radici nel nuovo testamento e nelle opere dei padri della chiesa. Nel
tardo Medioevo, tuttavia, alcune diffuse idee filosofiche distolsero I'atten-
zione dalla visione morale predominante per concentrarla sui doveri della
volonta individuale e sulla legalita di atti particolari. Cio che era inteso
come una coscienziosa ricerca della volonta di Dio nelle complesse cir-
costanze della vita quotidiana correva il rischio di diventare un moralismo
meticoloso 0 un mezzo per minimizzare la sfida evangelica.
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44.Gli sviluppi della teologia morale cattolica dopo il concilio di Trento
non furono del tutto immuni da questo pericolo. Nel XVII secolo I'autgpité
papale condanno sia il rigorismo sia il lassismo. Si cercava cosi di ristabi-
lire una visione della vita morale che rispettasse gli imperativi evangelici,
riconoscendo al tempo stesso quanto alto sia il prezzo della sequela e
quanto fragile la condizione umana. Durante questo periodo e successi-
vamente, |la teologia morale e la teclogia spirituale furono trattate come
due discipline distinte, la prima tendente a limitarsi alle esigenze minime
dell'obbedienza cristiana. Nella seconda meta del nostro secolo la chiesa
cattolica romana, nel suo desiderio di inserire la vita morale in una visione
globale della vita nello Spirito, ha testimoniato un rinnovamento della
teologia morale. C'é stato un ritorno alle Scritture come fonte centrale
della prospettiva morale. Le vecchie discussioni, basate sulla legge natu-
rale, dove le Scritture venivano citate solo come conferma, sono state in-
tegrate in una considerazione piu personalistica della vita morale, di per
sé fondata sulla vocazione di ogni persona umana a partecipare alla vita
di Dio. L'enfasi sulla comunita di persone ha portato a significativi svilup-
pi, non solo nell'insegnamento della chiesa sui rapporti personali, ma an-
che nel suo insegnamento sulle implicazioni economiche e sociali del be-
ne comune.

45. La tradizione anglicana di teologia morale si presenta varia ed eééro-
genea. Nel XVII secolo i teologi anglicani sia di ala cattolica sia di ala
puritana produssero complessi lavori di "teologia pratica". Attingendo alla
tradizione scolastica, e determinati a trattare insieme la vita morale e la
vita spirituale, svilupparono questa tradizione nel contesto della vocazio-
ne cristiana alla santitd personale. Rifiutarono quindi qualsiasi concezio-
ne della vita morale che inclinasse al lassismo morale, e diffidarono di
ogni casuistica che, nei dettagli dell'analisi deil'atto morale, minacciasse
di distruggere lo spirifo integrale del vero pentimento e del rinnovamento.
Nei secoli seguenti la pratica della casuistica & caduta per lo piu in disu-
s0, per essere sostituita dall'insegnamento sull'etica cristiana. Lo scopo di
questa disciplina era quello di esprimere il carattere ideale e il modello di
vita cristiana cosi da preparare i cristiani a prendere le loro decisioni su
come meglio realizzare questo ideale nello loro circostanze personali.
Questo secolo ha visto un rinnovamento tra gli anglicani della disciplina
deila teologia morale, sostenuta da un crescente riconoscimento della
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necessita di riflettere sistematicamente sulle difficili questioni morali poste
dalle nuove tecnologie, dai limiti delle risorse naturali e dalle esigenze
dell'ambiente naturale. Recentemente, in risposta alle numerose richieste
di orientamento su questioni di moralita pubblica e sociale, i rappresen-
tanti di organismi cristiani, insieme ad altre persone di buona volonta, si
sono riuniti per studiare questi temi e per suggerire come la societa possa
meglio rispondere a tali sfide per il bene comune.

46. Gli anglicani e i cattolici hanno entrambi usato vari mezzi per rafforza-
re la sequela cristiana nella sua dimensione morale. Tali mezzi includono
la predicazione, l'uso regolare del catechismo e la recita pubblica dei co-
mandamenti. In un ambito particolarmente significativo, tuttavia, la Rifor-
ma e la conseguente Controriforma hanno guidato la chiesa d'Inghilterra
e la chiesa cattolica romana in direzioni diverse. L'enfasi dei riformatori
sull'accesso diretto del peccatore al perdono e al sostegno della parcla di
Dio ha portato gli anglicani a escludere che la confessione privata davanti
a un prete fosse obbligatoria, pur continuando a sostenere che fosse un
sicuro strumento di grazia, e raccomandandola nel Book of Common
Prayer a quanti avvertissero una coscienza inquieta e gravemente turba-
ta. Mentre molti angiicani attribuiscono un grande valore alla pratica della
confessione privata a un sacerdote, altri credono con uguale sincerita che
non & né utile né necessaria. E sufficiente per loro, dicono, che la parcla
di Dio, espressa nelle Scritture e compresa per la potenza dello Spirito
Santo, parli autorevolmente alla loro coscienza, offrendo sia la certezza
del perdono sia una guida pratica. Tanto per coloro che confessano,
quanto per coloro che non confessano privatamente i loro peccati, la
confessione generale e ['assoluzione da parte del sacerdote restano parte
integrante della liturgia ordinaria anglicana, un ministero rivolto al peccato
sia individuale sia collettivo. Inoltre, gli anglicani spesso si rivolgono ai lo-
ro pastori e consiglieri, laici e ordinati, per avere consigli morali e spiri-
tuali.

47. La chiesa cattolica romana, d'altro canto, ha continuato a sottolineare
il sacramento della penitenza e I'obbligo, per chi & consapevole di gver
commesso un grave peccato, di confessario privatamente davanti & un
prete. In effetti, il rinnovamento della confessione privata fu una delle
maggiori preoccupazioni del concilio di Trento. Dal concilio Vaticano Il lo
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sviluppo del ministero del perdono e della guarigione ha portato a nuove
forme di riconciliazione sacramentale, sia individuale sia comunitaria. Per
secoli la disciplina della confessione dei peccati davanti a un sacerdote
ha offerto un importante mezzo per comunicare l'insegnamento morale
della chiesa e nutrire la vita spirituale dei penitenti.

3. Il giudizio morale e I'esercizio dell'autorita
48. La riflessione sulle storie divergenti delle nostre due comuniorl/ ha
messo in luce che la loro preoccupazione comune di rispondere nell'ob-
bedienza alla parola di Dio e di sostenere il bene comune ha tuttavia dato
lucgo e enfasi a modi differenti di promuovere la liberta cristiana ed
esercitare l'autorita cristiana. Entrambe le comunioni riconoscono che la
liberta e l'autorita sono essenzialmente interdipendenti, e che l'esercizio
dell'autorita ha per fine quello di proteggere e alimentare [a liberta. Non si
pud negare, tuttavia, la continua tentazione - una tentazione che il persi-
stere della separazione tra le nostre due comunioni serve solo ad accen-
tuare - a far degenerare I'esercizio dell'autorita in autoritarismo e l'eserci-
zio della liberta in individualismo.

49. Tutta l'autoritd morale si fonda sulla bonta e sulla volonta di Dio. Le
nostre due comunioni concordano su questo principio e sulle sue impli-
cazioni. Entrambe hanno inoltre sviluppato proprie strutture e istituzioni
per la funzione di‘insegnare della chiesa, tramite le quali si discerne la
volonta di Dio e si dichiarano le sue implicazioni per il bene comune. Le
nostre comunioni si sono perd allontanate nella visione del modo in cui si
pud esercitare piu fruttuosamente ['autoritd e promuovere megilio il bene
comune. Gli anglicani affermano che l'autoritd debba essere distrcigz:lita
nella chiesa piuttosto che centralizzata, che si serve meglio il bene u-
ne concedendo ai singoli cristiani la maggiore liberta possibile di giudizio
morale informato, e che pertanto I'insegnamento morate ufficiale debba
essere il piu possibile di raccomandazione, piuttosto che prescrittivo e
vincolante. | cattolici, invece, per promuovere il bene comune, hanno ac-
centuato la necessita di un'autoritd centrale che preservi l'unita e dia un
insegnamento chiaro e vincolante.

4. Enfasi diverse, prospettive comuni
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50. Nel corso delle nostre conversazioni abbiamo fatto insieme due ﬂco-
perte: primo, molti dei rispettivi preconcetti relativi alla concezione dell'in-
segnamento morale e della disciplina si sono rivelati spesso poco pil che
caricature; e, secondo, le differenze che di fatto esistono tra noi appaiono
in una nuova luce se le consideriamo in relazione alla loro origine e al lo-
ro contesto.

51.Alcune di queste differenze si prestano a equivoci e caricature. Non &
vero, per esempio, che gli anglicani si preoccupano unicamente della li-
berta, mentre i cattolici si preocccupano unicamente della legge. Non & ve-
ro che la chiesa cattolica romana ha risposte prestabilite a ogni questione
morale, mentre la chiesa anglicana non ha risposte di alcun tipo. Non &
vero che i cattolici sono sempre d'accordo tra loro su questioni morali, né
che gli anglicani sono sempre discordi. Non & vero che I'etica anglicana &
pragmatica e senza principi, mentre la teologia morale cattolica é ricca di
principi ma astratta. Non & vero che i cattolici sono sempre pil attenti al-
l'istituzione nella loro preoccupazione per il bene comune, mentre gli an-
glicani trascurano il bene comune nella loro preoccupazione per I'indivi-
duo. Non & vero che i'insegnamento morale cattolico & legalistico, mentre
l'insegnamento morale anglicano & utilitaristico. La caricatura, lo ricpno-
sciamo, non & mai totalmente inventata; ma resta una caricatura. Infafti, ci
sono buoni motivi per sperare che, se gli anglicani e i cattolici pregano,
pensano e operano insieme, pur accentuando aspetti differenti della vita
morale, possono anche giungere a integrare e arricchire reciprocamente
la concezione e la stessa pratica della vita morale.

52. Cio nonostante le differenze esistono e rimangono tali. Sia gli angli-
cani sia i catiolici romani usano generalmente il concetto di norma per da-
re carattere e forma alle richieste della moralita. Tuttavia, questo concetto
& aperto a piu di un'interpretazione e a piu di un uso, provocando cosi
differenze reali ed evidenti tra le nostre due fradizioni. Per esempio, un
aspetto rilevante dell'insegnamento morale istituzionale &, per i cattolici,
I'enfasi sul carattere assoluto di alcune esigenze della legge morale e
quindi I'esistenza di alcune proibizioni per le quali non ci sono eccezioni.
In questi casi, cid che & proibito & intrinsecamente disordinato e percio
oggettivamente sbagliato. Gli anglicani, d'altra parte, pur riconoscendo gli
stessi valori fondamentali, non credono che le norme cosi come vengono

y
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concepite siano necessariamente assolute. In alcune circostanze, so-
stengono, puo essere giusto incorporare considerazioni di tipo contestua-
le e pastorale nella formulazione di una norma morale, in base al fatto
che si servono meglio i valori morali fondamentali se la norma tiene conto
a volte di alcune contingenze della natura e della storia e di certi disordini
della condizione umana. In questo, gli anglicani non fanno la distinzione
netta, come invece fanno i cattolici, tra legge canonica, con l'incorpo-
razione di considerazioni contingenti e prudenziali, e legge morale, che
nei suoi principi & assoluta e universale. In entrambe le nostre comunioni,
tuttavia, si scorgono oggi dei segni di cedimento nella fiducia finora ripo-
sta nel concetto di norma come categoria centrale per impartire l'inse-
gnamento merale. Al suo posto & subentrato il concetto di . Si preferisce
I'etica della risposta all'etica dell'obbedienza. Nel desiderio di rispondere
il piu pienamente possibile alla nuova legge di Cristo, si evidenzy la
priorita delle persone rispetto all'impersonalismo di un sistema di norme,
evitando cosi le distorsioni sia dell'individualismo sia dell'utilitarismo. Il si-
gnificato pieno di questo spostamento dell'enfasi dalla legge alle persone
non & ancora chiaro, e le sue implicazioni dettagliate devono ancora es-
sere esaminate. Si deve comunque sottolineare che, a prescindere dalle
differenze nel modo in cui vengono espresse le rispettive leggi morali, en-
trambe le nostre tradizioni rispettano la coscienza delle persone in buona
fede.

53. Speriamo di esserci soffermati abbastanza in questo capitolo per
spiegare come una comprensione pit approfondita delle nostre storie se-
parate ci ha consentito di apprezzare meglio il carattere reale delle diver-
genze, e ci ha persuaso che i disaccordi sono stati esacerbati dalla sepa-
razione delle comunioni, piu che da qualsiasi altra cosa. Recentemente
c'é stato uno scambio particolarmente fecondo tra le due tradizioni. En-
trambe le nostre comunioni, per esempio, hanno sostenuto il rinnovamen-
to degli studi biblici, storici e liturgici, ed entrambe hanno partecipato al
movimento ecumenico. | nostri cammini separati hanno ricominciato a
convergere. Nella convinzione di possedere una visione comune glel-
I'apostolato cristiano e di condividere I'approccio alla vita morale, ci Sen-
tiamo ora piu pronti a considerare direttamente il nostro doloroso disac-
cordo su due particolari questioni morali.
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E. ACCORDI E DISACCORDI

54. Le due questioni morali sulle quali le comunioni anglicana e cattolica
romana hanno espresso un disaccordo ufficiale sone: if matrimonio di una
persona divorziata mentre @ ancora vivo I'ex coniuge; e i metodi ammessi
di regolazione del concepimento. Ci sono altre questioni relative alla ses-
sualita su cui gli atteggiamenti e le opinioni degli anglicani e dei cattolici
sono in conflitto, specialmente sul tema deli'aborto e dell'esercizio” dei
rapporti omosessuali. Questi ultimi saranno considerati brevemente alla
fine di questa sezione; ma a causa della natura ufficiale del disaccordo
sulle prime due questioni, concentreremo la nostra attenzione su di esse.

1. La sessualita umana
55. Prima di considerare i punti di disaccordo, dobbiamo evidenziare
I'ampiezza del nostro accordo. Entrambe le nostre tradizioni affermano
con le Scritture che la sessualitd umana fa parte della buona creazione di
Dio®™ . La differenziazione sessuale nell'unicitd della natura umana da
espressione corporea alla vocazione dei figli di Dio alla comunione inter-
personale. La sessualita umana abbraccia tutta la gamma delle esperien-
ze corporee, mentali, affettive e spirituali. Entra nel carattere pil profondo
e nelle relazioni individuali e sociali piu intime della persona, e costituisce
un modo fondamentale di comunicazione umana. E orientata al dono di
sé e alla creazione della vita.

56. L'esperienza sessuale, isclata dalla visione dell'umanita piena alla
quale Dio ci chiama, appare ambivalente. Pud avere un effetto tanto di-
rompente quanto unlﬂcante tanto dlStI‘UttIVO quanto creativo. | crlsj,fani
ifanno sempre saputo come stanno le cose”’’. Per questo hanno ricono-
sciuto la necessita di integrare la sessualita in un modello di vita ordinato,
che nutra le relazioni spirituali sia dell'uno con l'altra sia con Dio. Tale in-
tegrazione richiede l'esercizio della virtu tradizionalmente chiamata castt-
ta, una virtu radicata nel significato spirituale dell'esistenza corporea”’

289 of Gen 1,27: cf. anche Gen 24; Rt 4; il Cantico dei cantici; Ef 5,21-32; ecc.
20 of Mt 5,28)
M cf1Ts 4,1-8; Gal 5,23; 1Cor 6,9.12-20.
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§7. Entrambe le nostre tradizioni offrono analoghe definizioni della cgsti-
ta, che consiste nell'incanalare I'impulso sessuale o verso il matrimonio o
in una vita di celibato. La castita non significa la repressione degli istinti e
delle energie sessuali, ma la loro integrazione in un modello di relazione
in cui una persona possa trovare vera felicita, realizzazione e salvezza.
Gli anglicani e i cattolici concordano sul fatto che la nuova vita in Cristo
richieda una rottura radicale col peccato dell'egocentrismo sessuaie, che
conduce inevitabilmente alla disgregazione individuale e sociale. Il nuovo
testamento & inequivocabile nel testimoniare che il giusto ordinamento e
uso dell'energia sessuale costituisce un aspetto essenziale della vita in
Cristo®?, e questo concetto & reiterato non solo nel corso di tutta la tradi-
zione cristiana comune, ma anche negli sviluppi successivi alla separa-
zione delle nostre due comunioni.

58. Gli esseri umani, uomini & donne, crescono come persone in una co-
munita. Le relazioni personali hanno una dimensione sociale oltre che
privata. | rapporti sessuali non fanno eccezione. Sono strettamente con-
nessi ai temi della poverta e della giustizia, dell'uguaglianza e della digni-
ta di uomini & donne, e della protezione dei bambini. Le nostre due tradi-
zioni trattano entrambe la sessualita umana nel contesto del bene comu-
ne, e considerano it matrimonio e la vita familiare come istituzioni stabilite
da Dio per il benessere e la felicita dell'umanita. E nel rapporto consen-
suale tra marito e moglie che I'espressione fisica della sessualita trova la
sua vera realizzazione®” , ed & nella procreazione ed educazione dei figli
cr;%due persone insieme condividono con Dio la generosita di dare la vi-
ta

2. Matrimonio e famiglia
59. Nessuna delle nostre due tradizioni considera il matrimonio come
un'invenzione umana. Al contrario, entrambe credono che sia stato radi-
cato da Dio nella natura umana e lo vedono come fonte di comunita, di
ordine sociale e di stabilitd. Nondimeno, l'istituzione del matrimonio ha
trovato differenti espressioni in culture ed epoche diverse. Nella nostra

2 of Mc 10,9; Gv 8,41; 1Cor 7; 1Pt 3,1-7; Eb 13,4.
213 ~f Gen 2,18-25.
74 of Gen 1,27-29.
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epoca, per esempio, cresce la consapevolezza che alcune forme, oltre a
non promuovere |la dignita delle persone, favoriscono l'oppressione e il
dominio, specialmente sulle donne. Tuttavia, malgrado le distorsioni, en-
trambe le nostre tradizioni continuano a riconoscere e a sostenere nel
matrimonio un modello e un significato provenienti da Dio.

60. Il matrimonio da origine a obblighi durevoli. L'integrita personale e la
testimonianza sociale richiedono entrambe un impegno esclusivo nel cor-
so di tutta la vita; inoltre, i racchiusi nel matrimonio includono I'amore re-
ciproco tra marito e moglie insieme alla procreazione e all'educazione dei
figli. Quando queste realta sono ignorate, si ha come risultato il fallimento
della vita faniiliare, con il conseguente pesante carico di sofferenza e di
disintegrazione sociale. La parola & perd inadeguata a esprimere la pro-
fonda chiamata personale inerente alla concezione cristiana del matri-
monio. Entrambe le nostre tradizioni parlano del matrimonio come di una
vocazione: una "vocazione alla santita"”’>, che implica una "visione inte-
grale della vocazione"”®. Quando Dic chiama le donne e gli uomini allo
stato matrimoniale, e li sostiene in questa esperienza, I'amore di Dio per
loro & creativo, salvifico e santificante™” .

61. Il patto reciproco, o alleanza, fatto tra i coniugi®® testimonia la ric-
chezza dell'amore di Dio*®. L'amore umano sancito da un patto di allean-
za punta al di da di se stesso verso il patto d'amoere e di fedelta di Dio, in
risposta alla sua volonta che ha istituito il matrimonio come mezzo di be-
nedizione e di grazia universali. Il matrimonio, nell'ordine della creazione,
rappresenta il segno e la reaita dell'amore fedele di Dio, e ha cosi una
dimensione naturalmente sacramentale. Poiché il matrimonio é rivolto al-
I'amore salvifico di Dio, espresso nell'amore di Cristo per la chiesa®, de-
ve allora essere dperto a una sacramentalitd ancora piu profonda nel-

75 Lambeth 1958, Risoluzione 112, secondo la citazione di Lambeth 1968, Risoluzione

22,

218 Eamiliaris consortio, n. 32; EV 7/1621. j /

7" cf Lambeth, ibid.

78 of Gaudium et Spes, nn. 47-52, e ARCIC, rapporio La feologia del matrimonio e Ia
sua applicazione ai matrimoni misti, 1975, n. 21.

7 Cf 05 2,19-21.

0 ¢f Ef 5,25.
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I'ambito della vita e della comunione dello stesso corpo di Cristo, che & la
chiesa.

62. Fin qui riteniamo che le nostre tradizioni siano concordi. Un'ulteriore
discussione & peraltro necessaria sui diversi modi di interpretare questa
sacramentalita del matrimonio. La tradizione cattolica, seguendo la co-
mune tradizione occidentale, che fu ufficialmente promulgata dal corhﬁ?o
di Firenze nel 1439, afferma che il matrimonio cristiano & un sacramento
nell'ordine della redenzione, il segno naturale dell'alleanza umana innal-
zata da Cristo a segno dell'alleanza irrevocabile tra se stesso e la sua
chiesa. Cid che era sacramentale nell'ordine della creazione diventa un
sacramento della chiesa nell'ordine della redenzione. Quando viene cele-
brato tra due persone battezzate, il matrimonio diventa un segno efficace
della grazia redentrice. Gli anglicani, pur affermando il significato speciaie
del matrimonio nell'ambito del corpo di Cristo, sottolineano che la sacra-
mentalita del matrimonio trascende i confini della chiesa. Per molti anni in
Inghilterra dopo la Riforma, i matrimoni potevano essere celebrati soltanto
in chiesa. Quando sono diventati possibili i matrimoni civili, gli anglicani
hanno riconosciuto anche tali matrimoni come sacramentali e in grazia di
Dio, poiché lo stato matrimoniale & stato di per sé santificato da Cristo
tramite la sua presenza alle nozze di Cana in Galilea®™ . Da queste con-
siderazioni sembrérebbe che, in questo contesto, gli anglicani tendono a
dare risalto all'estensione della grazia di Dio in tutta la creazione, mentre |
cattolici tendgno a dare risalto alia profondita della grazia di Dio in Cristo.
Queste diverse sottolineature dovrebbero essere viste come complemen-
tari. Idealmente, si completano infatti vicendevolmente. Tuttavia, h gno
dato luogo a interpretazioni differenti delle condizioni in cui si realizg la
sacramentalita del matrimonio.

63. L'idea del matrimonio come patto solenne e fecondo, che dura tutta
una vita, nella pienezza della grazia di Dio, non & sempre sostenuta dalle
realta della vita. La sua stessa bonta, quando viene corrotta dalla fragilita
umana, dall'egocentrismo e dal peccato, provoca dolore, disperazione e
tragedia, non solo per la coppia direttamente coinvolta nella crisi o nel

21 ©f Book of Common Prayer, Introduction to the Solemnization of Holy Matrimony,
1662.
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fallimento coniugale, ma anche per i loro figli, la famiglia che li circonda e
l'ordine sociale. Di fronte a tali situazioni, la chiesa si impegna nel mini-
stero di assistere la coppia in difficoltd con la grazia e la disciplina di Cri-
sto stesso. Gli anglicani e i cattolici hanno entrambi cercato di agire in
obbedienza all'insegnamento di Cristo. Ma, nella loro separazione, le loro
pratiche e discipline pastorali si sono differenziate fino a raggiungere po-
sizioni divergenti. Al fine di chiarire il significato di tali differenze e diver-
genze tratteremo ora le due questioni sulle quali & stato dichiarato un di-
saccordo ufficiale, vale a dire, il matrimonio dopo il divorzio e la contrac-
cezione.

3. Il matrimonio dopo d divorzio
64. Prima della rottura della comunione nel XVI secolo, la chiesa in occi-
dente era gia giunta a una dottrina di indissolubilita dalla sua interpreta-
zione dell'insegnamento di Gesu sul matrimonio. L'insegnamento ufficiale
della chiesa includeva due affermazioni: non solo il vincolo matrimoniale
non doveva essere sciolto; ma non pofeva neanche essere sciolto. Al
momento della Riforma, i riformatori protestanti dell'Europa continentale
interpretarono I'insegnamento di Gesu (cf. Mt 5,32;19,9) in modo differen-
te, e dichiararono che il divorzio era consentito nei casi di adulterioso di
abbandono. Il concilio di Trento, d'altra parte, riaffermd !'insegnamento
secondo il quale: primo, il vincolo matrimoniale non pud essere sciolto,
anche in caso di adulterio e, secondo, nessuno dei due coniugi, neanche
quello innocente, pud contrarre un secondo matrimonio finché l'altro & in
vita.

a) La Comunione Anglicana
65. Lo sviluppo di una propria disciplina sul matrimonio nell'ambito del-
'anglicanesimo non pu¢ essere inteso solo nel contesto dello sviluppo di
giurisdizioni civili diverse. Questo vale sia per la chiesa d'Inghilterra sia
per le altre province anglicane. All'epoca della Riforma la chiesa d'Inghil-
terra non produsse nessuna risoluzione formale sul matrimonio e sul di-
vorzio. Non accettd mai neanche l'insegnamento dei riformatori dell'Euro-
pa continentale ma, nonostante i tentativi fatti per introdurre una disciplina
alternativa, si attenne alle convinzioni e alla pratica precedenti allo sci-
sma. Le revisioni della legge canonica del 1597 e del 1604 non stabiliro-
no alcun cambiamento nell'insegnamento e nella disciplina, benché, nei

y
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secoli che seguirono, le opinioni teologiche siano cambiate e anche la
pratica non sia stata del tutto uniforme. Fino alla meta dei XiX secolo il di-
vorzio, con la conseguente liberta di risposarsi, era un privilegio di pochi
ricchi e influenti che I'ottenevano attraverso una disposizione di legge del
parlamento. Nel 1857, quando la materia matrimoniale fu trasferita dalla
giurisdizione ecclesiastica a quella civile, il divorzio per motivi di adulterio
fu legalizzato. Benché venisse dato al clero il diritto di rifiutare di celebra-
re il matrimonio di una persona divorziata finché I'ex coniuge era in vita, la
chiesa d'Inghilterra giunse in generale ad accettare de facto if nuovo stato
di cose: i matrimoni dopc un divorzio erano regolarmente contratti, ma la
chiesa si rifiutava di dare il suo consenso ufficiale alla loro celebrazione.

66. Quando furono inaugurate le province anglicane fuori dall'Inghiltgrra,
ciascuna dovette formulare la propria disciplina pastorale relativa al"ma-
trimonio alla luce della legge civile locale e dei costumi matrimoniali. Nel.
tentativo di garantire una linea politica coerente tra le varie province, la
Conferenza di Lambeth del 1888 riaffermo la finalitd perpetua insita nel
patto matrimoniale, ma riconobbe anche che alcuni matrimoni sciolti dallo
stato avevano di fatto cessato di esistere. Lascio aperta la questione se |l
coniuge innocente fosse o non fosse libero di accedere a un secondo
matrimonio. Da allora, le opinioni teologiche sono cambiate. Alcuni angli-
cani hanno continuato a sostenere il punto di vista tradizionale dell'indis-
solubilita. Altri obiettano che, una volta che ii rapporto matrimoniale appa-
re distrutto senza alcun rimedio, il matrimonio stesso & come morto, le
promesse sono state frustrate e il vincolo & stato spezzato. La Conferenza
di Lambeth del 1978 ha riaffermato il dell'unione valida per tutta la vita,
ma ha anche riconosciuto la correttezza di quanti ritengono che (Risolu-
zione 34). Di conseguenza, la pratica si e differenziata. Le varie province
della Comunione anglicana hanno stabilito diverse discipline inerenti al
matrimonio. Alcune accordano il permesso, per motivi pastorali attenta-
mente valutati, di celebrare in chiesa un secondo matrimonio dopo il di-
vorzio, benché anche in questi casi la pratica sia varia in relazione alla
forma specificamente adottata per l'intera liturgia. In altri casi, dopoluna
cerimonia civile, si pud offrire, invece della liturgia compieta, un rito di
preghiera e devozione. La decisione pratica normalmente spetta al ve-
scovo e ai suoi collaboratort.
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b) La chiesa caftolica romana
67. Nel periodo successivo alla rottura della comunione, la chiesa cattoli-
ca romana ha continuato a sostenere la dottrina dell'indissolubilita riaf-
fermata a Trento. Allo stesso tempo ha sviluppato un complesso sistema
giuridico e disciplinare per soddisfare le diverse necessita pratiche e pa-
storali e per offrire un sostegno a coloro la cui fede & minacciata da,un
rapporto coniugale distruttivo. ﬂ/

68. Si fa una distinzione tra matrimoni che sono sacramenti quelli in cui
entrambi i coniugi sono battezzati - e matrimoni che non sono sacramenti
(matrimoni) - quelli in cui uno o entrambi i coniugi non sonoc battezzati.
Nell'insegnamento cattolico romano queste due forme di matrimonio sono
per principio indissolubili. Un matrimonio sacramentale che & stato debi-
tamente consumato non pud essere sciolto da nessun potere umano, civi-
le o ecclesiastico. Se tale matrimonio, tuttavia, non & stato consumato,
pud essere sciolto. D'altro canto, si & arrivati ad accettare che un matri-
monio non-sacramentale, a prescindere dal fatto che sia o non sia con-
sumato, in certi casi pud essere sciolto.

69. La storia di tale questione & lunga e complessa. Nella Prima lettera ai
Corinzi, san Paolo tratta il caso di una coppia sposata, in cui uno dei co-
niugi & credente, mentre {'altro non & credente. Se il non credente si rifiuta
di stare col credente, allora, san Paolo dice, (1Cor 7,15; cf. 12-15). Que-
ste parole sonno poi state interpretate dal diritto canonico nel senso che il
coniuge che & diventato cristiano & libero di lasciare un coniuge non cre-
dente, che non é disposto a proseguire una vita matrimoniale, e libe? di
risposarsi. Ci sono numerosi riferimenti a questo nelle opere dei primi pa-
dri della chiesa, che si occupano delta scioglimento del matrimonio. li co-
siddetto & diventato parte integrante della legislazione ecclesiastica nel
1199, ma é stato completamente chiarito solo nel Codice di diritfo cano-
nico del 1917. Fa ancora parte della pratica cattolica romana (cf C/C can.
1143).

70. L'esercizio del "privilegio paolino" non & l'unica occasione in cui si in-

voca il potere di sciogliere un matrimonio. Nel corso dell'espansione mis-
sionaria della chiesa altre situazioni hanno determinato un'azione simile.
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Dal 1537 i papi hanno usato il loro potere di sciogliere i matrimoni naturali
per gli indigeni dell'Africa e delle Indie che volevano convertirsi alla fede
cattolica. Nel 1917 questa pratica (o, come viene a volte chiamata, il
“privilegio petrino") & stata estesa ad altre parti del mondo e applicata a
situazioni analoghe. Il "privilegio della fede" & riconosciuto anche oggi, e
a certe condizioni la Santa Sede puo, in via eccezionale, concedere sulla

base di questi motivi lo scioglimento di un matrimonio non-sacramentale.

71. Altri elementi della dottrina e della pratica cattolica sono stati ispirati
da particolari problemi pratici. Per esempio, il problema dei matrimoni
clandestini, validi ma senza alcuna prova della loro validita, aveva indotto
il concilio di Trento a promulgare il decreto Tametsi (1563). Tale decreto
richiedeva che i matrimoni dovessero essere celebrati alla presenza del
parroco (0 di un altro sacerdote delegato da lui o dal vescovo ordinario) e
di due o tre testimoni. Con alcune modifiche, questa & ancora vincolante,
e la mancata osservazicne di tale forma, senza la necessaria dispensa,
rende un matrimonio invalido®?. | coniugi di questa unione non sono
percio legati, secondo il diritto canonico, dal vincolo matrimoniale e sono
liberi di contrarre un matrimonio valido. Nella prospettiva di un matrimgnio
tra un cattolico e una persona che non & cattolica, la chiesa anche bggi
concede spesso una dispensa dalla "forma", per rispetto delle convinzioni
religiose, della coscienza e dei legami familiari della persona interessata.

72. Un altro sviluppo nella giurisprudenza cattolica riguarda la pratica del-
I'annullamento, vale a dire, la dichiarazione del fatto che un vero matri-
monio non & mai esistito. |l contratto matrimoniale richiede un consenso
pieno e libero. Se questo manca, il matrimonio non pud esistere. E sem-
pre stato riconosciuto che il matrimonio non esiste se una persona € co-
stretta a contrarlo contro la sua volonta. La riflessione piu recente ha
analizzato piu approfonditamente la natura del consenso. Si riconosce
ora che possono esserci gravi difetti di natura psicologica, come pure fisi-
ca, nel consenso. Se si pud dimostrare che tali difetti esistevano al mo-
mento in cui & stato scambiato il consenso, secondo l'insegnamento cat-
tolico, il matrimonio pud essere dichiarato come mai esistito®®® . Un grave

22 of CIC can. 1108.
23 of CIC can."1095.
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difetto & anche costituito dal fatto che, al momento del consenso matri-

moniale, ci fosse un deliberato rifiuto di qualche elemento essenziale al
matrimonio®*.

¢) La situazione oggi
73. Chiaramente ci sonoc differenze di disciplina e di pratica pastorale tra
anglicani e cattolici. Alcuni fattori delle nostre tradizioni sono il risultato di
risposte a circostahze storiche contingenti: per esempio, il requisito della
indispensabile alla validita del matrimonio per la chiesa cattolica romana.
Ma altri elementi hanno radici piu profonde. Nell'esplorare le nostre diffe-
renze, € su questi elementi, in particolare, che dobbiamo concentrare la
nostra attenzione. Prima di procedere, tuttavia, & importante notare che
entrambe le comunioni prevedono la separazione coniugale, seénza
escludere le persone coinvolte, anche dopo il divorzio civile, dalla comu-
nione eucaristica.

74. In accordo con la tradizione occidentale, gli anglicani e i cattolici cre-
dono che | ministri del matrimonio sianc I'uomo e la donna stessi, che
pongono in essere il matrimonic pronunciando un giuramento solenne e
la promessa di essere fedeli I'un l'altra per tutta la vita. Gli anglicani e i
cattolici considerano entrambi questo giuramento solenne e vincolante.
Credono inoltre entrambi che il matrimonio abbia come modello I'amore di
Cristo, che si & legato alla sua chiesa con un patto irrevocabile, e che
percid il matrimonio sia per principio indissolubile. | cattolici affermano
inoltre che il legame inscindibile tra Cristo e la sua chiesa, espresso nel-
I'unione di due persone battezzate, a sua volta rafforza il vincolo coniuga-
le tra marito e moglie e lo rende assolutamente indissolubile, salvo che
non intervenga la morte di uno dei due. Le altre unioni matrimoniali pos-
sono, in circostanze eccezionali, essere sciolte. Gli anglicani, al contrario,
non fanno aleuna distinzione tra | matrimoni di battezzati e gli altri matri-
moni, considerando che tutti i matrimoni sono in un gualche senso sacra-
mentali. Alcuni anglicani sostengono che tutti i matrimoni sono quinc'g/ in-
dissolubili. Altri, pur affermando che tutti i matrimoni sono veramente sa-
cramentali e per principio indissolubili, non sono convinti che il vincolo

%4 ¢f CIC can. 1056; 1101, § 2.
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matrimoniale, anche nel caso di matrimonio tra battezzati, non possa mai
in effetti essere sciolto.

75. L'insegnamento cattolico secondo il quale, guando un matrimonio sa-
cramentale & stato consumato, il patto & irrevocabile, si fonda sulla con-
cezione cattolica della sacramentalita, come abbiamo gia sottolinqéto.
Imoltre, 1a sua solida struttura legale & considerata la migliore protezione
per l'istituzione del matrimonio, consentendo cosi di servire meglio il bene
comune della comunita, che a sua volta si riflette nel vero bene delle per-
sone interessate. L'insegnamento e il diritto cattolici sostengono quindi
l'indissolubilitd del patto matrimoniale, anche quando ia relazione umana
di amore e fiducia ha cessato di esistere e non ¢'€ nessuna possibilita
pratica di ricrearla. La posizione anglicana, anche se ugualmente interes-
sata alla sacramentalita del matrimonio e al bene comune della comunita,
non concepisce questi elementi necessariamente allo stesso modo. Al-
cuni anglicani si preoccupano principaimente del carattere effettivo della
relazione tra marito @ moglie. Se un rapporto di amore e fiducia reciproci
ha chiaramente cessato di esistere, e non si vede alcuna possibilita prati-
ca di ricrearlo, anche il legame stesso, sostengono, ha cessato di esiste-
re. Quando il passato viene perdonato e sanato, & allora possibile con-
trarre in buona fede un nuovo patto e un nuovo vincoio.

76. Le nostre riflessioni hanno messo in luce una questione di notevole
importanza. Qual & il giusto equilibrio tra il rispetto per la persona e il ri-
spetto per l'istituzione? La risposta deve essere trovata nel contesto della
nostra teologia della comunione e della nostra comprensione del bene
comune. Per le ragioni che sono state esposte, nella chiesa cattolica ro-
mana l'istituzione del matrimonio ha goduto il favore della legge. Si pre-
sume che il matrimonio sia valido finché non & possibile stabilire con cer-
tezza il caso contrario. Dal concilio Vaticano 1l in poi i diritti e il bene del-
I'individuo sono stati pil volte riaffermati con rinnovata enfasi, ma restano
ancora delle tensioni. Tensioni simili sono sentite anche dagli anglicani,
benché la preoccupazione pastorale li abbia a volte indotti a privilegiare il
bene individuale rispetto alle esigenze dell'istituzione. La storia ha dimo-
strato quanto sia difficile raggiungere il giusto equilibrio.
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77. Le nostre riflessioni comuni ci hanno fatto vedere pit chiaramente che
gl anglicani e i cattolici sono uniti nel loro impegno a seguire l'insegna-
mento di Cristo sul matrimonio; uniti nella loro concezione delia natura e
del significato del matrimonio; e uniti nella loro preoccupazione di avvici-
nare coloro che soffrono a causa del fallimento del ioro matrimonio. Sia-
mo d'accordo sulla sacramentalitd del matrimonio, sebbene non concor-
diamo pienamente su come essa sia, e questo influisce sulla nostra ri-
spettiva disciplina sacramentale. Cosi, i cattolici riconoscono uno speciale
tipo di sacramentalita nel matrimonio tra persone battezzate, che non ve-
dono negli altri matrimeni. Gli anglicani, d'altra parte, riconoscono una
sacramentalita in tutti i matrimoni validi. A livello di diritto e a livello di
orientamento, né la pratica cattolica né quella anglicana relative al divor-
zio sono prive di anomalie e ambiguita reali o apparenti. Seppure esisto-
no delle differenze tra di noi in relazione al matrimonio dopo il divorzio,
isolare tali differenze da questo contesto di ampio accordo e renderle una
barriera insuperabile significherebbe percid travisare in modo grave e pe-
noso la vera situazione.

4, La contraccezy&ne
78. Entrambe le nostre tradizioni concordano sul fatto che la procreazione
€ uno dei concepiti da Dio per l'istituzione del matrimonio. Per questo, la
decisione deliberata, senza alcuna ragione giustificabile, di escludere la
procreazione dal matrimonio equivale al rifiuto di tale bene e costituisce
una contraddizione rispetto alla natura stessa del matrimonio. Anche su
questo siamo d'accordo. Siamo ugualmente uniti nell'opposizione a quella
che & stata definita la , vale a dire, la preferenza egoistica per l'immediata
soddisfazione rispetto al bene, piu esigente, di avere e allevare una fa-
miglia.

79. Sia i cattolici sia gli anglicani concordano anche sul fatto che Dio
chiama le coppie sposate alla "procreazione responsabile”. Questo con-
cetto si riferisce a una serie di preoccupazioni morali, che iniziano con la
decisione di accettare la maternita/paternita e continuano includendo
l'allevamento, I'educazione, il sostegno e la guida dei figli. Le decisioni
sul numero dei componenti del nucleo familiare sollevano molte questioni
per i credenti di entrambe le comunioni. A queste possono aggiungersi
questioni pill ampie concernenti la pressione demografica, la poverta,

y
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I'ambiente sociale ed ecologico, cosi come questioni piu direttamente per-
sonali quali le risorse materiali, fisiche e psicologiche di cui dispone una
coppia. Esistono situazioni in cui una coppia sarebbe moraimente giustifi-
cata nell'evitare di mettere al mondo dei figli. D'altronde, ¢i sono delle cir-
costanze in cui sarebbe moralmente irresponsabile non farlo. Anche su
questo le nostre due comunioni sono d'accordo. Non conveniamo, tutta-
via, sui metodi tramite i quali si pud esercitare tale responsabilita.

80. Il disaccordo pud essere riassunto come segue. Gli anglicani conce-
piscono il bene della procreazione come una norma che governa il rap-
porto coniugale nel suo insieme. L'insegnamento cattolico, d'a|tra parte,
esige che ogni rapporto sessuale sia "aperto alla procreazione"* (ﬁg
sta differenza di concezione & stata ufficialmente espressa nel 1930 ri-
ma di questa data, entrambe le chiese avrebbero consigliato I'astinenza
alle coppie che avevano una giustificata ragione per evitare il con-
cepimento. La Conferenza di Lambeth dei vescovi anglicani, tuttavia, ha
deliberato nel 1930 che "dove c¢'é 'obbligo morale chiaramente sentito di
limitare o evitare la maternita/paternita, e dove c¢'e una ragione moralmen-
te vallda er evitare la completa astlnenza (...), possono essere usati altri
metodi"*®* . L'enciclica di papa Pio X" che era intesa tra I'altro come ri-
sposta alla Risoluzione di Lambeth, ha rinnovato la posizione cattolica
tradizionale. Nel 1968 tale insegnamento é stato ulteriormente sviluppato
ed esplicitato dall'enciclica di papa Paolo VI, Humanae vitae. La Confe-
renza di Lambeth tenutasi quello stesso anno ha riaffermato la posizione
presa dalla Conferenza di Lambeth del 1958. La posizione cattolica &
stata poi frequentemente ribadita da allora: per esempio, nel documento
Familiaris consortio del 1981 e nel Catechismo della chiesa caftolica del
1992. Questo insegnamento appartiene al magistero ordinario e richiede
pertanto un "religioso ossequio".

81. Il punto centrale dibattuto in questa controversia sembra riguardare
l'integritda morale del rapporto sessuale all'interno del matrimonio.
trambe le nostre tradizioni sono d'accordo sul fatto che tale rapporto im-

285 - Cf Humanae vitae, n. 11..
8 Risoluzione 16.
7 Casti connubii del 1930.
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plica i due "beni" fondamentali del matrimonio, cioé 'unione d'amore e la
procreazione. L'integritd morale richiede che marito e moglie rispettino
insieme questi due beni. Per gli anglicani & sufficiente che questo rispetto
caratterizzi 1& relazione matrimoniale nel suo complesso; mentre per i
cattolici tale rispetto deve caratterizzare ciascun rapporto sessuale. ,Gli
anglicani interpretano il principio morale nel senso che la procreazibne
non debba essere arbitrariamente esclusa da una relazione permanente; i
cattolici, invece, sostengono che esiste una connessione inscindibile, vo-
luta da Dio, tra i due "beni" del matrimonio e i due corrispondenti signifi-
cati del rapporto sessuale coniugale, e che percid questa connessione
non pud essere spezzata da alcun atto diretto e deliberato®®® .

82. La dottrina cattolica non & semplicemente una dichiarazione autentica
sulla natura dell'integrita deli'atto coniugale. Nel considerare la posizione
cattolica su tale questione occorre tenere presente tutto l'insegnamento
sull'amore umano e sulla sessualita, sviluppato nelllHumanae vitae in li-
nea di continuitad con |a tradizione precedente. La definizione di integrita
si fonda su numerose considerazioni: il modo di concepire la persona
umana; il significato dell'lamore coniugale; la dignita unica di un atto che
pud generare una nuova vita; il rapporto tra la fecondita umana e la crea-
tivita divina; la speciale vocazione della coppia sposata e i requisiti della
virtl della castita coniugale. Gli anglicani accettano tuite queste conside-
razioni come rilevanti al fine di determinare l'integrita del rapporto sessua-
le coniugale e della relazione coniugale nel suo complesso. Condividono
cosi lo stesso spettro di considerazioni morali e teologiche. Tuttavia, }cyﬁon
accettano le argomentazioni che i cattolici ne fanno derivare, né |e ‘con-
clusioni che ne ricavano in relazione alla moralita della contraccezione.

5. Altre questioni
83. Finora in questa sezione abbiamo sostenuto che i nostri disaccordi
nelle aree del matrimonio, della procreazione e deila contraccezione -
aree su cui le nostre due comunioni hanno espresso dei pronunciamenti
ufficiali ma confiittuali - sono piu a livello di conclusioni derivate che di
valori fondamentali. Tuttavia, come abbiamo osservato in precedenza, ci
sono altre importanti questioni nell'ambito della sessualita dove non &

8 cf Humanae vitae, n. 12.
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stato espresso alcun disaccordo ufficiale tra le nostre due comunioni, ma
dove l'esistenza di un disaccordo & comunque percepita. Benché gli an-
glicani e i cattolici possano spesso raggiungere un punto di vista e una
testimonianza comuni su tante questioni relative alla pace e alla giustizia
sociale, cid nonostante, si dice che il loro insegnamento sia inconciliabile
su questioni come ['aborto e i rapporti omosessuali. Per di pil, ci sono al-
tre questioni difficili e potenzialmente conflittuali in vista, man mano che
l'esperienza scientifica e tecnologica sviluppa il potere senza precedenti
di manipolare la materia di base, non solo deil'ambiente, ma anche della
stessa vita umana.

1

84. Non & questo il momento né il luogo per discutere in dettaglio queste
ulteriori questioni. Tuttavia, limitandoci ai due problemi dell'aborto e dei
rapporti omosessuali, vorremmo affermare che, anche in merito a queste
istanze, i disaccordi tra di noi non sono a livello di valori morali fondamen-
tali, ma riguardano piuttosto la loro traduzione in giudizi concreti.

85. Gli anglicani non hanno concordato alcun insegnamento sul momghnto
preciso a partire dal quale si deve dare alla vita umana che si sviluppa nel
grembo la protezione piena dovuta a una persona umana. Solo alcuni
anglicani insistono sul fatto che in tutte le circostanze, e senza eccezions,
tale protezione debba estendersi a partire dal tempo del concepimento.
L'insegnamento cattolico, d'altro canto, afferma che I'embrione umano de-
ve essere trattato come una persona umana fin dal momento del conce-
pimento®™ . La differenza di insegnamento in questo campo no pud che
dare origine a una differenza di giudizio su cid che &€ moralmente permes-
so quando si verifica un tragico conflitto tra i di ritti della madre e i diritti
del feto. L'insegnamento cattolico rifiuta qualsiasi aborto diretto. Tra gli
anglicani l'opinione prevalente & che in certi casi I'aborto diretto & moral-
mente giustificabile. Gli anglicani e i cattolici sono, tuttavia, uniti nel rico-
noscere la santita e il diritto alla vita di ogni persona umana, e aborrisco-
no entrambi la pratica dell'aborto in aumento in molti paesi per motivi di
semplice convenienza. Tale accordo sui principi fondamentali si riflette

289 Cf Donum vitae, 1987, e Dichiarazione sull'aborto procurato, 1974.
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nei pronunciamenti eagiscopali e nei documenti ufficiali pubblicati da en-
trambe le comunioni®® .

86. Non possiamo qui entrare pil pienamente in questo dibattito, e non
vogliamo neppure sottovalutare le conseguenze del nostro disaccordo.
Vogliamo, perd, affermare ancora una volta che gli anglicani e i cattolici
condividono lo stesso insegnamento fondamentale riguardo al mistero
della vita umana e alla santita della persona umana. Mostrano anche lo
stesso senso di timore e di umilta nel formulare giudizi pratici in questo
campo di profonda complessitéd morale. Le differenze sorgono nel modo in
cui sviluppano e applicano l'insegnamento morale fondamentale. Anghe

ui vale quanto abbiamo detto in precedenza sulle nostre diverse formu-
lazioni della legge morale®®'. Per i cattolici, il rifiuto dell'aborto & un
esempio di proibizione assoluta. Per gli anglicani, invece, tale proibizione
assoluta e categorica sarebbe atipica rispetto al loro ragionamento mora-
le. Per questo & importante collocare queste differenze nel loro contesto.
Solo allora saremo in grado di valutare le loro implicazioni pit ampis.

87. Quanto ai rapporti omosessuali si presenta una situazione simile. En-
trambe le nostre comunioni affermano l'importanza e il significato del-
I'amicizia umana e dell'affetto tra uomini e donne, dentro o fuori dal ma-
trimonio. Entrambe sostengono che tutte le persone, comprese quelle con
inclinazioni omosessuali, sono state create a immagine di Dio e parteci-
pano alla piena dignita della creaturalitd umana. Entrambe ritengono che
un matrimonio fedele e con l'impegno di tutta la vita tra un uomo e una
donna costituisca il contesto normativo per una piena relazione sessuale.
Entrambe si appeliano alle Scritture e all'ordine naturale come fonti del lo-
ro insegnamento su questa materia. Entrambe rifiutano pertanto, la prete-
sa, a volte sestenuta, secondo cui i rapporti omosessuali e | rapporti co-
niugali sono moralmente equivalenti, e ugualmente capaci di esprimere |l
giusto ordine e uso dell'impulso sessuale. Tale ordine e uso, credigmo,
sono un aspetto essenziale della vita in Cristo. Qui, ancora una volta, ac-

20 ©of Catechismo della chiesa cattolica, 1992, n. 2270; e Lambeth Conference Report,
1930, n. 16 /1978, n. 10.
1 ofn. 52.
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quistano rilievo i diversi modi di formulazione della legge®?. L'insegna-
mento cattolico ritiene che ['attivitd omosessuale &, e conclude che & se-
mpre oggettivamente sbagliata. Questa posizione influisce anche sul tipo
di consiglio pastorale che si da alle persone omosessuali. Gli anglicani
possono convenire che quest'attivita & disordinata, ma possono essgerci
delle differenze tra lorc nel formulare il conseguente giudizio morale e
pastorale, che ritengono giusto offrire a coloro che chiedono il loro consi-
glio e orientamento.

88. Separate I'una dall'altra, le nostre due comunioni hanno sviluppato in
passato il loro rispettivo insegnamento morale e le relative discipline pra-
tiche e pastorali. Le differenze che sono sorte tra loro sono serie, ma lo
studio e l'analisi accurata di tali differenze ha dimostrato che non sono
fondamentali. | bisogni urgenti del nostro tempo e la perplessita sulla
condizione umana richiedono che ora facciano tutto il possibile per arriva-
re a dare insieme una testimonianza comune e una guida per il benesse-
re dell'umanita e il bene di tutta la creazione.

F. VERSO LA CONDIVISIONE
DELLA TESTIMONIANZA

89. Abbiamo gi& visto come le divergenze tra anglicani e cattolici su
questioni relative allinsegnamento morale pratico e ufficiale sono state
aggravate, se non causate, dalla storica rottura della comunione e dalla
conseguente interruzione della comunicazione. La separazione ha portato
all'estraniamento, e l'estraniamento ha alimentato il malinteso, l'incom-
prensione e il sospetto. Solo recentemente questo processo si & invertito
e sono stati compiuti i primi passi determinati lungo la strada verso una
rinnovata e piena comunione.

90. |l tema della comunione illumina, crediamo, non soltanto la realta
della chiesa come comunita di culto, ma anche il carattere e la pienezza
della vita cristiana nel mondo. Anzi, poiché la chiesa & chiamata in Cristo
a essere il segno e il sacramento di un'umanita rinnovata, questo tema il-
lumina anche la natura e il destino della vita umana in quanto tale. Come

2 ofn. 52,
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I'ARCIC ha affermato in La chiesa come comunione: "Prendere in esame
il significato della comunione non significa solo parlare della chiesa, ma
anche rivolgersi al mondo, al cuore del suo bisogno piu profondo, perché
gli uomini desiderano la vera comunita nella liberta, nella giustizia e nella
pace, e il rispetto della dignita umana"*® . In questa sezione finale, percio,
torniamo ancora una volta sul tema della comunione e consideriamo la
luce che diffonde sia sull'ordine morale sia sulla risposta morale della
chiesa.

1

1. Lacomunione e I'ordine morale
91. Come abbiamo gia affermato, la comunione & una caratteristica costi-
tutiva di una vita pienamente umana, ed esprime "un rapporto basato
sulla partecipazione e una realta condivisa"® . Da questa prospettiva la
dimensione morale della vita umana & di per sé fondamentalmente rela-
zionale, determinata in eguale misura dalla natura della realta a cui par-
tecipa e dalla forma appropriata di tale partecipazione.

92. La partecipazione degli esseri umani alla vita di Dio, in cui vivon;}, Si
muovono ed esistono®’, si fonda nella loro creazione a immagine di
Dio®®. La relazione fondamentale vissuta dagli esseri umani &, percio, la
loro relazione con Dio, creatore e termine di tutto quelio che esiste, visibi-
le e invisibile. Creati e sostenuti in questa relazione, sono attirati dalla
bonta assoluta di Dio, che sperimentano sia come dono sia come chiama-
ta. La responsabilita morale & un dono della grazia divina; l'imperativo
morale & un'espressione dell'amore divino. Quando Gesu esorta i suoi di-
scepoli a cercare prima di tutto il regno di Dio**” | dice loro anche che de-
vono riflettere nella loro vita la "perfezione" della vita divina®™® . Questo i-
nvito alla "perfezione" riecheggia la chiamata del Signore al popolo di
Israele perché partecipi alla sua santitd®” . Come tale, non ignora la fra-
gilitd umana, il faliimento e il peccato; ma svela anche la dimensione pie-

29 N, 3; Regno-doc. 13,1991,426.

24 ©f La chiesa come comunione, n. 12; Regno-doc. 13,1991 427.

5 of At 17,28.

% f La chiesa come comunione, n. 8; Regno-doc. 13,1991,426.

27 Gf Mt 6,33.,

28 of Mt 5,48.
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na di una risposta che nflette l'altezza, 'ampiezza e la profondita della
giustizia e dell'amore di Dio®®

93. Gli esseri umani non sono essen puramente spirituali; sono stati pla-
smati con la polvere del suolo®’ . Creati a immagine di Dio, sono poi for-
mati dalla natura e dalla cultura, e prendono parte alla gloria, come pure
alla vergogna della storia umana. La loro responsabilita verso Dio deter-
mina la responsabilitad verso il mondo di Dio, e la loro trasformazione in
esseri simili g Dio implica il loro rapporto sia col mondo naturale e sia del-
l'uno con l'aitro. Pertanto, non & possibile stabilire nessun confine ar-
bitrario tra il bene individuale, il bene comune dell'umanita e il beng di
tutto I'ordine della creazione. Il contesto della vita veramente umana’e il
dominio universale di Dio che tutto abbraccia e comprende.

94. || mondo al quale gli esseri umani partecipano € un mondo in evolu-
zione. La scienza e la tecnologia hanno dato all'umanita il potere, a un
grado inimmaginabile in passato, di dare la sua impronta all'ambiente na-
turale, adattandolo alle sue esigenze, sfruttandolo ma anche distruggen-
dolo. Tuttavia, ci sono dei [imiti insormontabili a ¢id che & pOSSIbIle La
natura non & plasmabile all'infinito. Inoltre, non tutto cidé che € umanamen-
te possibile & umanamente auspicabile, 0 moralmente giusto. In molte si-
tuazioni, quello che viene a volte chiamato progresso e, come conse-
guenza dell'ignoranza e dell'arroganza umane, degradante e distruttivo. I
compito morale & di discernere come poter esprimere e comprendere i
valori fondamentali ed eterni in un mondo che & soggetto a continui cam-
biamenti. .

95. Il mondo al quale gli esseri umani partecipano non € solo un mondo in
evoluzione; & anche un mondo corrotto e imperfetto. E soggetto alla futili-
ta e al peccato, ed & sottoposto al giudizio di Dio. Le sue strutture umane
sono distorte dalla violenza e dall'avidita. Inevitabilmente sorgono cof¥litti
di valori e scontri di interessi, e si verificano situazioni in cui le esigenze
dell'ordine morale sono incerte. La legge & promulgata e attuata per pre-
servare l'ordine e per proteggere e servire il bene comune. Si ammette

30 =f Rm 8,1-4.
' cfGen2,7.
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generalmente che possa perpetuare disuguaglianze di ricchezza e pote-
re, ma il suo vero fine & quello di assicurare la giustizia e la pace. A un li-
vello pilu profondo, I'ordine morale cerca la sua realizzazione nel rinno-
vamento della liberta e dignita personali all'interno di una comunita Cﬁpa-
ce di perdonare, guarire e prendersi cura.

2. Lacomunione e la chiesa
96. La vita in Cristo & una vita di comunione, che dev'essere manifestata
per la salvezza del mondo e per la glorificazione di Dio Padre. Nella co-
munione dello Spirito Santo la chiesa partecipa all'obbediente risposta
d'amore del Figlio al Padre. Ma anche se, con la risurrezione di Cristo, il
nuovo mondo & gia iniziato, non siamo ancora alla fine. Cosi la chiesa
continua a pregare e a prepararsi per il giorno in cui Cristo consegnera il
regno al Padre® e Dio sara tutto in tutti. Nel corso della storia gli angli-
cani e i cattolici sono stati in disaccordo su alcuni temi specifici dell'inse-
gnamento e della pratica morali, ma continuano a sostenere la stessa vi-
sione della natura e del destino umani che si compiono in Cristo. Inoltre, il
forte desiderio di trovare una risoluzione onesta e fedele ai loro disac-
cordi prova di per & una comunione costante a un livello pit profondo ri-
spetto a quello in cui tali disaccordi si sono manifestati.

97. La chiesa come comunione riflette la comunione della Trinita di Pa-
dre, Figlio e Spirito Santo®®, e anticipa la pienezza della comunione nel
regno di Dio. Di conseguenza, comunione significa che i membri g,élla
chiesa hanno in comune la responsabilita di discernere 'azione dello Sp-
irito nel mondo contemporaneo, di formulare una risposta realmente uma-
na e di risolvere le relative perplessita morali con integrita e fedelta rispet-
to all'Evangelo. Nel quadro di questa responsabilitd comune, coloro che
esercitano l'ufficio di pastore e di maestro hanno il compito speciale di
preparare la chiesa e i suoi membri ad affrontare la vita nel mondo, e di
guidare e confermare la loro risposta spontanea e fedele all'Evangelo.
L'esercizio di questa autorita sara di per sé un segno di comunione, nella
misura in cui l'attenzione assidua all'esperienza e alla riflessione dei fe-
deli diventera parte integrante del processo di elaborazione di un giudi-

02 ~f 1Cor 15,24-28.
3 of Gv 17,20-22; Gv 14,16s; 2Cor 13,13.
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zio informato e autentico. Suggeriamo che la giusta comprensione del-
I'interazione tra comunione e autorita si possa trovare, per esempio, nel-
I'attento e sollecito processo di ascolto e di pubblica consultazione che ha
preceduto la pubblicazione di alcune lettere pastorali da parte delle con-
ferenze episcopali della chiesa cattolica romana in varie parti del mondo.

98. Comunione significa anche che, dove c'é stato un venire meno alle
esigenze dell'ordine morale di cui la chiesa rende testimonianza, la chie-
sa cerchera anche, in modo determinato, di riportare il peccatore alla vita
di grazia in seno alla comunitd, predicando cosi I'Evangelo del perdono
anche al piu grande tra i peccatori. Gli anglicani e i cattolici sono entrambi
convinti che la giustizia, 'amore e la misericordia di Dio siano inseparabili
(cf. La salvezza e la chiesa, nn. 17 & 18; Regno-doc. 9, 1987, 300), e con-
tinuano a esercitare il ministero della guarigione, del perdono e della ri-
conciliazione,

3. Verso I'integrita morale e la piena comunjone
99. Gli anglicani e i cattolici condividono il profondo desiderio, non ‘solo
della piena comunione, ma anche di una risoluzione del disaccordo che
esiste tra loro su alcune specifiche questioni morali. Le due cose sono
collegate. Da una parte, la ricerca di una soluzione ai nostri disaccordi fa
parte del processo di crescita comune verso la piena comunione. Dall'al-
tra, solo se una piu stretta comunione porta a una piu profonda compren-
sione e fiducia possiarno sperare di risolvere i nostri disaccordi.

100. Per dare una risposta informata e fedele alle perplessita morali del-
'umanita di oggi, i cristiani devono promuovere una percezione globale
ed ecumenica dei rapporti umani e dei valori fondamentali. La nostra vi-
sione comune dell'umanita in Cristo ci mette di fronte a questa respon-
sabilita e, al tempo stesso, alla necessita di sviluppare una maggiore sen-
sibilitd verso le varie esperienze e punti di vista, nonché verso gli approc-
ci piu appropriati a.culture e contesti differenti. La separazione che tuttora
esiste tra le nostre due comunioni rappresenta un serio ostacolo alla mis-
sione della chiesa e getta un'ombra sulla sapienza morale che la chiesa
spera di condividere con il mondo.
y

143



101. Il nostro lavoro in comune all'interno della commissione ¢i ha mostra-
to che il discernimento della precisa natura dell'accordo e del disaccordo
in materia morale tra anglicani e cattolici non & sempre un compito facile.
Uno dei problemi che ci siamo trovati di fronte & consistito nel fatto che
spesso ci siamo trovati a confrontare la varieta di giudizi morali presenti e
ammissibili fra gli -anglicani con l'insegnamento ufficiale, autentico della
chiesa cattolica romana. Questo aspetto della discussione era inevitabile,
date le differenze tra le nostre due comunioni nel modo di intendere ed
esercitare l'autorita. Lavorando insieme, tuttavia, ¢i siamo convinti che i
disaccordi su questioni morali, che al momento persistono tra di noi, non
devono costituire una barriera insuperabile al progresso verso unavpil
piena comunione. Per quanto siano penosi e imbarazzanti, non rivelano
una divergenza fondamentale nella nostra comprensione delle implicazio-
ni morali dell'Evangelo.

102. E necessario un continuo studio delle differenze che esistono tra di
noi, reali o apparenti, specialmente in relazione alla nostra concezione e
al nostro uso della nozione di norma. Occorre una comprensione piu chia-
ra del rapporto tra il concetto di norma e i concetti di ordine morale e di
bene comune, e del collegamento tra tutti questi concetti e la visione di
felicita e realizzazione umana come, che ci & stata data in e mediante
Gesu Cristo. Sul piano della morale, tuttavia, gli anglicani e i cattolici non
si parlano come estranei. Entrambi fanno appello a una tradizione comu-
ne, e riconoscono le stesse Scritture come normative rispetto a questa
tradizione. Entrambi rispettano il ruoclo della ragione nel discernimento
morale. Entrambi danno giusto rilievo alla classica virtu della prudenza.
Siamo quindi convinti che un ulteriore scambio tra le nostre due tradizioni
sulle questioni morali servira la causa dell'unita cristiana, come pure il
bene della societa in generale di cui tutti noi siamo parte.

103. Terminiamo il nostro documento con una specifica raccomandazjione
pratica. Proponiamo che siano compiuti dei passi per stabilire ulteriori
strumenti di collaborazione tra le nostre due comunioni a tutti i livelli delia
vita ecclesiale (specialmente a livello nazionale e regionale), per impe-
gnarci ad affrontare le gravi questioni morali che |'umanita di oggi deve
affrontare. Nella prospettiva del nostro approccio comune alla riflessione
morale, e alla luce degli accordi che abbiamo gia scoperto tra di noi, cre-
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diamo che le discussioni bilaterali tra anglicani e cattolici sarebbero par-
ticolarmente fruttuose.

104. Avanziamo questa proposta per le ragioni seguenti: 1) Lavorar?/ in-
sieme su questioni morali sarebbe un modo concreto per esprimele la
comunione che gia sperimentiamo, per progredire verso la piena comu-
nione e per comprendere piu chiaramente cid che tale progresso compor-
ta; senza questa collaborazione corriamo il rischio di accrescere le nostre
divergenze. 2) Progredire verso una testimonianza comune contribuireb-
be notevolmente alla missione della chiesa e consentirebbe alla luce del-
I'Evangelo di splendere piu pienamente sulle perplessita morali dell'esi-
stenza umana nel mondo di oggi. 3) Avere una visione comune del-
I'umanita creata a immagine di Dio significa condividere la responsabilita
di mettere in discussione la societa, & dove questa immagine viene sfigu-
rata o deturpata.

105. Non sottovalutiamo le difficolta che tale collaborazione implica. Cid
nonostante, non osiamo proseguire lungo strade divise. Il nostro lavoro e
la nostra testimonianza comuni verso il mondo sono gia in sé una forma di
comunione. Questa comunione, che man mano si fa piu profonda, ci per-
mettera di affrontare i nostri restanti disaccordi in modo fedele e piu crea-
tivo. "Colui che vi chiama & fedele e fara tutto questo™*.

b Venezia, settembre 1993

%4 1Ts 5,24.
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