Modelli teologico-morali nella storia

 Introduzione

Più che una rassegna di autori il tentativo è quello di concentrarci sui cambiamenti di modello, di paradigma, nella storia, che portano poi anche a personalità di autori e teologi significativi. Lo scopo non è solamente quello descrittivo, ma è di tipo interpretativo, cogliere cioè l’evoluzione della riflessione nei vari stadi.

Una riflessione ha bisogno di momenti e di epoche. Noi divideremo quattro epoche:

1. Età patristica (II-VI secolo)






è il momento in cui avviene una prima elaborazione del costume cristiano, dentro il paganesimo. Non abbiamo opere sistematiche di riflessione morale, lo stesso contesto non è di tipo letterario o scolastico, ma l’ambito è quello della liturgia, cioè della preghiera, della vita della comunità cristiana. La prassi liturgica dell’iniziazione cristiana è il momento germinale. Diventa quasi spontaneo pensare ai Vescovi. L’ambito è quello di una non separazione tra dogma (verità di fede) e costume. 

2. Età scolastica (VII-XIII secolo)






È il periodo del Medioevo, intendendo la forma più alta della Scolastica, cioè fino a San Tommaso, XIII sec. Il problema è quello di pensare da un punto di vista scientifico, la dottrina sui costumi, in un mondo globalmente cristianizzato. Questo processo è stimolato dall’inserimento della riflessione di Aristotele nella cultura teologica, in modo particolare il suo naturalismo e il suo intellettualismo. Avviene una sistematizzazione del pensiero. Tipico di questa produzione della grande Scolastica diventa l’università (schola), si avverte un distacco evidente tra la vita cristiana e il luogo in cui si fa la riflessione sopra l’esistenza del cristianesimo: si crea un genere letterario specifico, che sarà poi quello che diventerà la Summa theologica, all’interno della quale trova spazio anche la riflessione teologico-morale. Fissiamo questo limite al XIII secolo, perché è il primo momento della Scolastica, in cui emerge la figura del teologo: la riflessione morale, tuttavia, non è una disciplina a se stante.

3. Periodo moderno (XIV-XIX secolo)





La caratteristica è la dissoluzione della sintesi propria della teologica scolastica, attraverso una riflessione che intacca l’unità del pensiero della Scolastica, cioè il nominalismo (da Guglielmo di Occam). Per la riflessione teologico-morale è importante questo periodo, perché segna l’inizio della disciplina, all’inizio in senso pratico: è la disciplina del confessore, l’attenzione sarà alla corretta amministrazione della penitenza che ha bisogno alla base di una precisa definizione del peccato. La disciplina si svuota delle prospettive teologiche e si fa carico della pratica, della casistica morale.

Sarà un periodo che, partendo dalla dissoluzione dell’unità del pensiero attraverso il nominalismo, porterà progressivamente a alla nascita della teologia moralis. Contestualmente con il sedimentarsi di una disciplina che diventa ripetitiva, che anche il moto del distacco della riflessione etica dall’ambiente teologico: la nascita di una morale laica, che non è diretta conseguenza della riflessione teologica.

Questo terzo periodo viene a rivestire una fase molto lunga, dai secoli XIV al secolo XIX. Abbiamo sì la nascita del manuale, ma anche si molte altre questioni, come quella antropologica. La teologia morale si estenua in dibattiti senza confini.

4. Periodo moderno (XIX-XX secolo)





Sarà caratterizzata dalle istanze di rinnovamento della teologia morale e dal Concilio, da interpretare alla luce dell’evoluzione post-conciliare. La teologia morale è dislocata nel mondo, come proposta costruttiva, di incontro, di dialogo.

1 Età patristica (II-VI secolo)

1.0 Introduzione

Iniziamo con la Lettera a Diogneto [12], in cui si descrive il cristiano. Quando si parla dei Padri, si fa di solito una “idealizzazione”, come di un’età d’oro del cristianesimo, l’idea per cui il processo dell’evoluzione nella teologia sia una sorta di distacco progressivo dalla fedeltà al Vangelo propria delle prime generazioni cristiane.

Uno dei problemi alla base dell’età patristica è stato quello del rapporto tra cristianesimo e ambiente ellenistico, cioè il problema dell’ellenizzazione del cristianesimo. Da un punto di vista morale è evidente come il pensiero cristiano occidentale sia fortemente dipendente dalla cultura ellenistica. Parliamo effettivamente solo di pensiero, perché è più difficile pensare ai costumi. Mentre nella riflessione dogmatica si dimostra di tenere sotto controllo il pensiero greco, per la dimensione morale la dipendenza non viene neanche messa in discussione e in alcune opere, ad esempio in Ambrogio, è addirittura assunta.

Una seconda caratteristica è che in questo periodo non è avvenuta una sistematizzazione del pensiero. L’ipotesi, suggestiva, è che questo facile accordo con la morale ellenistica, avrebbe reso meno urgente operare una riflessione teorica sul costume: c’era già un sostanziale accordo del cristianesimo con la tradizione della morale ellenistica, a differenza dei temi cristologici o teologici.

Si apre allora il problema del confronto con la morale dei filosofi dell’epoca: questo avviene, nella prima fase, attraverso un’argomentazione di tipo apologetico. L’argomentazione apologetica diventa il modo di confronto, con due linee: 1) apologia che sostiene la comunanza degli ideali di vita, con una differenza, che il cristiano vive quello che predica (apologetica pratica); 2) con una dimostrazione di tipo teorico (apologia teorica), dove il fondamento morale cristiano è in Dio. Dà origine a una letteratura in cui vengono essere esibiti gli esempi di vita cristiana. L’elaborazione di tipo teorico fa vedere dove i cristiani hanno il fondamento di questi ideali di vita. L’imperativo viene a essere inteso come “comandamento” di un Dio che si è rivelato, che non è conosciuto solo attraverso un sogno, ma che è diventato carne, che al fondo dell’ideale cristiano c’è la realtà. Altre volte ci si basa sull’interiorità dell’uomo. Ancora, viene essere perseguita una elaborazione di tipo escatologico.

Ci sono due categorie che vengono dallo stoicismo: 1) la visione cosmica della natura e il riconoscimento di questo ordine, quindi la categoria di legge naturale, come corrispondenza della ragione a questa corrispondenza del cosmo; 2) l’idea della vita come lotta per l’annullamento delle passioni. È chiaro che questa idea della legge (di natura, razionale) porterà a un confronto abbastanza problematico, perché tale legge non è comparabile alla Torah biblica. Quello che è la Torah biblica tenderà essere letta attraverso lo schema della legge naturale: questo è un impoverimento, che ci portiamo ancora dietro.

L’altro alveo è quello platonico: 1) emerge sicuramente dall’antropologia (contrapposizione corpo-spirito), ma sembra che abbia dato un apporto fondamentale nell’aver sottolineato il 2) primato della vita contemplativa e la riduzione della prassi ad ascesi per poter arrivare a questa contemplazione.

L’altra questione è il confronto con la legge mosaica: il Decalogo viene a essere estratto dal suo contesto di espressione dell’alleanza per diventare una sorta di paradigma naturale originario.

1.1 i padri apostolici

La riflessione etica è occasionale. I padri apostolici non sfruttano appieno la dimensione scritturistica, ma sviluppano temi in schemi interpretativi di tipo giudaico. Ad es. la dottrina delle due vie è un tentativo di sistematizzazione. Nel caso della Didaché e nello Pseudo-Barnaba si usa quindi lo schema ebraico della «via della luce-via delle tenebre».

1.2 I padri apologisti

Il clima è diverso: il problema dei padri apologisti è quello di verificare se sia possibile descrivere compiutamente un ethos cristiano preciso. La riflessione prende consapevolezza di un dato importante: gli scritti del Nuovo Testamento offrono certo un’interpretazione globale dell’esperienza dell’uomo, ma non realizzano completamente il compito di plasmare in maniera dettagliata un ethos cristiano. C’è una presa di coscienza della novità dell’esperienza cristiana in rapporto alla novità della vita, ma anche una distanza della Scrittura rispetto alla concreta organizzazione dell’esistenza. Da qui l’idea di una sintesi della fede con la tradizione civile. Questa sintesi, cioè di scrivere il cammino della fede in una condizione sociale preesistente al cristianesimo, era già contenuta nel Nuovo Testamento stesso (Paolo).

L’attenzione è quella di tentare questo tipo di sintesi, creando il genere apologetico: non è tanto l’idea di una difesa dagli attacchi del cristianesimo. Prima ancora, l’intento dei padri apologisti è quello di considerare un rapporto preferenziale tra cristianesimo e filosofia, in quanto insieme contrapposti a tutte quelle superstitiones diffuse nella cultura. Accanto a quella critica che la filosofia aveva posto alla religione civile, si pone la fede cristiana. Giustino non ha paura di chiamare il cristianesimo una filosofia. Lo scopo è di far vedere come il cristianesimo dà una mano alla filosofia per superare le superstizioni pagane. L’idea è quella della bontà del cristianesimo: qualche volta mostrando la superiorità del cristiano a obbedire alle autorità civili, a volte mostrando come la vita cristiana in assoluto è una vita più buona. Giustino, nelle sue apologie, fa vedere come gli stessi uomini vissuti prima di Cristo, hanno avuto parte a quel Logos, quella particolare istruzione di sapienza che veniva da Cristo: si parla di un Logos che era presente nei filosofi che erano perseguitati.

Un testo emblematico è la lettera a Diogneto, che propone la convivialità come stile di presenza dei cristiani, facendone vedere anche l’eccellenza: il cristiano si distingue per l’eccellenza dei propri costumi. Il tema dell’apologia, al di là dei contenuti, porta questo problema: come il kerygma cristiano può diventare forma di vita.

1.3 La scuola di Alessandria

Qui abbiamo un’altra attenzione, in parte simile e in parte diversa dagli apologisti: troviamo i primi tentativi di sviluppare un rapporto di intreccio tra verità dogmatiche ed espressioni della verità cristiana. Un altro dato, comune alla scuola alessandrina, è il tentativo di assumere in senso positivo lo stile di vita e gli usi e i costumi propri della cultura. C’è un tentativo cioè di cogliere anche per il cristiano l’importanza di sentirsi parte della città. Tutto questo è fondato sulla teologia. Non reclamizzano una fuga dal mondo (in particolare Clemente). La terza caratteristica è l’inizio dell’abbozzo della dinamica di perfezione del cristiano. Il cristiano è chiamato a compiere un itinerario di perfezione.

Inizia un legame tra cristologia e vita del cristiano. La chiave è la teologia del Logos, che viene a esprimere che una comunicazione implicita della verità cristiana è presente in tutta la filosofia: prima di essere detto, prophoricos, il Logos è spermatikos (Tertulliano). Da qui, dentro questa teoria del Logos, ci sono particolari sottolineature: qui troviamo Clemente Alessandrino. La sua opera la possiamo cogliere come sincretica, fa una sintesi un po’ precipitosa tra cultura ellenistica medioplatonica e pensiero cristiano (è un limite). L’opera di C. è interessante perché sviluppa una primitiva idea di cristianesimo come cammino di vita verso la perfezione. In questo cammino viene evidenziata la funzione che il Logos viene ad assumere. Le tre opere (Protreptico, Pedagogo e Stromata) sottolineano come questo Logos agisce nel credente attraverso tre dinamiche: 1) il Logos converte (protreptico), 2) edifica (pedagogo), 3) introduce alla conoscenza perfetta (didascalo). Questo Logos assume il compito di educare alla conversione, di porsi come principio di perfezione del cristiano. Il Logos, a questo punto, è Cristo, che da una parte educa come pedagogo e insieme si offre all’imitazione di se stesso da parte dei cristiani. In queste idee possiamo ritrovare il tentativo di C., cioè nello stretto legame tra dogmatica e vita cristiana. Egli ha lasciato anche il Quis dives salvetur, sulla moda e le ricchezze.

L’altro grande autore della scuola alessandrina è indubbiamente Origene. Anche in O. si ritrova l’idea del cammino di perfezione del cristiano e di questi tre stadi (inizio, progresso e perfezione), ma come accostamento alla Scrittura, elaborando la teoria dei sensi della Scrittura. Conosciamo quindi un tipo di lettura letterale (inizi), morale (progresso), anagogica (tende al compimento). O. rimarrà comunque legato a uno schema binario: opposizione senso letterale-senso spirituale (gramma-pneuma). Al di là di questo schema la riflessione di Origene è importante: già nel suo primo scritto (Perì arkon) la struttura di Origene presta attenzione alla struttura dell’uomo. Il terzo libro è di tipo antropologico, si parla di libertà dell’uomo. Inserisce quindi in un’opera teologica un discorso etico. Non va poi dimenticato che O. produce dei testi anche su singoli aspetti della vita cristiana (tra cui il trattato sulla preghiera o l’esortazione al martirio).

1.4 Ambiente africano

Questo ambiente risente fortissimamente della persecuzione, e compare un’attenzione ai temi particolari, ai capitoli di una riflessione morale. Sicuramente questa attenzione è imperante in Tertulliano, che al di là della sua progressiva rigorizzazione (fino all’eresia!) ha toccato molti aspetti. Il rigorismo è una forte contrapposizione del costume cristiano per confronto del costume pagano.

Analoga la posizione di Cipriano (ma più temperata): i suoi scritti hanno attenzione ai problemi del tempo, soprattutto di etica sociale (rapporto cristiano-etica civile). Un tema speciale è quello verginità-matrimonio. Questo tema toccherà l’interesse della prima comunità cristiana, accanto al martirio. Le opere di C. sono attente ad alcuni commenti e aspetti della vita del tempo.

Più interessante è Lattanzio: nella sua riflessione (Istituzioni divine) compare uno sforzo di elaborare una morale cristiana fondamentale. L’opera di L., che è dei primi due decenni del IV secolo, tenta di elaborare nel V libro una trattazione sistematica dell’etica cristiana, dove la prospettiva centrale è desunta dalla filosofia e il nucleo della morale viene dalla virtù della giustizia, che ha appunto questa caratteristica strutturante l’intera riflessione. La tesi di L. è quella che la giustizia diventa la sintesi delle varie virtù morali, anche se questa giustizia viene essere completata nella virtù della religione o della pietas. Questa riflessione è interessante perché innanzitutto un po’ come Origene, ma nettamente, inserisce una riflessione etica in un’opera teologica: il compito dell’opera è infatti di istituire la vera sapienza (cioè la teologia), il IV libro è incentrato su Cristo. Il V sul tema della giustizia. L., poi, per fare questa riflessione, dipende da altre sintesi. In particolare ci riferiamo a Cicerone e Minucio Felice, trasformandoli però in una prospettiva della virtù della pietà. Questa stessa operazione sarà quella che farà Ambrogio.

1.5 Il quarto secolo: l’età d’oro della patristica

I fenomeni propri del IV secolo sono innanzitutto l’idea della cristianizzazione progressiva, la vita monastica e il “protagonismo dei Vescovi”. Dopo l’editto di Costantino si amplia la pratica del battesimo. Si apre un contesto particolare per la preparazione del catecumeno, e come elemento successivo è toccata anche la problematica morale. La vita del cristiano tenderà a essere letta come espressione che scaturisce dall’evento battesimale: il contesto è quindi l’iniziazione cristiana intesa come iniziazione alla vita cristiana. Troviamo infatti le grandi catechesi battesimali, che insistono nel rileggere la vita cristiana alla luce dell’evento battesimale, sia a livello previo, intendendo l’idea della conversione e dell’abbandono dell’idolatria, sia nel momento mistagogico, sottolineando non solo la vita sacramentale, ma la stessa pratica della carità. Da qui l’idea che lo spazio per la morale del cristiano è la liturgia, soprattutto battesimale, ma anche eucaristica: ecco quindi le omelie. Inoltre si cambiano i costumi: nel 425 la domenica è giorno festivo, cambia, in parte, il matrimonio, vengono sospesi i giochi dei gladiatori…

La vita monastica diventa l’interpretazione della perfezione del cristiano in un’epoca dove non c’è più il martirio. La vita monastica è il cammino verso una vita di perfezione, una nuova forma di martirio incruento: tutti i grandi teologi dell’Oriente e in parte dell’Occidente provengono da questa forma d’esistenza. Il cristianesimo tenderà ad essere visto come una proposta aperta a tutti all’interno della quale c’è una chiamata più particolare alla perfezione. I Vescovi, abitualmente, erano monaci: possiamo parlare non solo di un magistero dogmatico, ma spirituale, attraverso appunto i Vescovi.

1.5.1 - I Padri Cappadoci: Basilio Magno

Quello che è interessante di Basilio è la sua idea per cui la vita monastica viene a essere vista come un’esperienza cristiana non tanto facoltativa, ma è l’ideale per tutti i cristiani. È la forma obbligatoria all’interno della quale si realizza la vita cristiana. Da un punto di vista etico, la sua riflessione è molto forte nell’osservanza quasi letterale della Scrittura. Noi conosciamo un Corpo Ascetico di Basilio, composto da tre opere: Sul Battesimo, Regole Monastiche (2). Il tema della conversione si sviluppa in una sequela radicale del Vangelo. Le regole sono un prontuario biblico. Da una parte la conversione è entrare in una forma di vita monastica, dall’altra la forma di questa vita è il Vangelo radicale (il sine glossa di Francesco). Alcune frasi: «Quanto a me, avevo sciupato molto tempo in vanità, un giorno… aprii gli occhi… alla verità evangelica. Piangendo amaramente… pregai alla ricerca di una regola di vita…»; «Colui che è posseduto dal desiderio ardente [di Cristo], non può che accostarsi a questa vita [monastica]». Il tempo presente è il tempo della penitenza e della remissione dei peccati. L’ingresso corrisponde alla conversione: Mt 4, 17 (Fate penitenza, è vicino il regno dei cieli).

1) Letteralismo: un’altra idea è che per entrare in questo cammino di perfezione è necessaria una disposizione intima dello spirito, la diatesis, cioè quella disposizione che aiuta il credente a indirizzarsi sull’itinerario della propria perfezione, ad agire correttamente e a valutare il peso che le passioni possono avere sull’anima. Questa diatesis è disposizione giusta perché giusta deve essere la vita: è la rilevanza dell’interiorità e della valutazione di una possibilità interiore di venir meno alla legge. Se la diatesis sottolinea quella corretta disposizione interiore che rende anche più pronti all’esecuzione dell’opera, allora bisogna vigilare sul cuore: è interiorizzato il senso del peccato, infatti il cristiano pecca non solo con l’opera sbagliata, ma con il cuore sbagliato. Emerge il letteralismo evangelico da una parte, dall’altra la sottolineatura del tema dell’interiorità.

2) Interiorità: il letteralismo evangelico di B. non esprime tanto una concezione moralistica della proposta etica cristiana, dove moralistica significa presunzione dell’esattezza dell’opera come principio di salvezza. Non c’è incitamento a fare delle opere buone, ma acquisire quella disposizione interiore a valutare le cose. La lettura di Basilio va al di là della visione legalistica della morale, e pur presentando la via ascetica, la fa per riscoprire l’interiorità. Ma come si fa a proporre questo cammino a chi non è monaco?

3) Morale sacramentale: un ulteriore tema è come la santità cristiana è connessa alla prassi e alla vita sacramentale: ogni rinuncia, ogni ascesi, non è che attuazione del patto battesimale, frutto del battesimo. La morale è quindi di tipo sacramentale.

1.5.2 - Scuola Antiochena: San Giovanni Crisostomo

La sua attenzione non è tanto quella di proporre un progetto di vita cristiano, ma di educare attraverso le omelie alla vita cristiana, anche da un punto di vista della morale spicciola. In particolare qui emerge il tema sociale della povertà, che è visto non come un’azione benefica, ma una delle linee più pure di interpretazione dei Padri: dare al povero è restituirgli ciò che è suo. Questa lettura è sempre vista in riferimento a Cristo. Non è della linea di un puro e semplice moralismo, ma del fatto che il cristianesimo si basa sulla fraternità, e che nella ricchezza c’è un abuso più o meno prepotente (ma allora vi era una concezione di ricchezza diversa da quella del capitalismo, dove una persona “costruisce” la sua ricchezza).

1.5.3 - L’Occidente: Ambrogio e Agostino

( Ambrogio
Fino adesso abbiamo visto come il pensiero stoico serviva da referente. In A., nel De officiis, questo pensiero non è solo referente, ma è lo schema con il quale egli redige la sua opera. La riflessione stoica ciceroniana si ritrova all’interno della stessa opera. Il pensiero di A., nel suo schema di riflessione, sarà uguale a quello di Cicerone; si ha una ripresa dell’ambito morale latino non più in ottica apologetica, ma formativa, costruttiva (ma Ambrogio aveva questa forma mentis o era per farsi capire?). La sua opera deriva dalle sue omelie al clero milanese, sviluppando il tema degli Officia, i compiti, le caratteristiche, i doveri. Questi non sono semplicemente i doveri del clero, ma del cristiano. Lo scopo dell’opera sarà introdurre una sintesi dei doveri del cristiano, una sorta di trattazione condotta sul modello di Cicerone, di quelli che sono i doveri dei cristiani. L’opera svolge lo stesso schema del De officiis di Cicerone, con sottolineature diverse. Cicerone divide la sua opera in tre parti (onesto, utile, rapporto onesto-utile). In A. la tripartizione è mantenuta, ma tende a essere riletta in uno schema teologico: laddove Cicerone aveva posto alla base dell’onesto la giustizia umana, A. legge la pietà (rapporto con Dio). Corregge la lettura naturalistica e mostra che la virtù chiave è il rapporto con Dio. Laddove Cicerone individua una differenza tra ciò che è l’utile e l’onesto, A. identifica l’utile con il vivere onesto (tensione verso la beatitudine): non c’è contrasto, ma rapporto profondo. L’idea è quindi della centralità delle virtù proprie della religione rispetto a quelle naturali. Questa riflessione porta A. a far vedere che la distinzione tra l’onesto e l’utile - che era alla base in Cicerone - per il cristiano non si pone: ciò che per lui è utile, è l’onesto. È la ricerca del primato di Dio nella vita. Ciò che è utile per il cristiano è la ricerca della grazia di Dio. Su questa base il De Officiis sviluppa il tema e tutte le virtù della sapienza antica, che A. propone secondo lo schema delle virtù cardinali, anche se a livello superiore, a differenza della filosofia pagana, porrà il tema della carità. Questo tema non viene trattato in maniera fredda, come poteva essere nella riflessione ciceroniana. Se usa la stessa parola (carità è beneficenza), in A. è fare del bene quasi diventando poveri per amare i poveri.

A., accanto alla riflessione sui fondamenti, ha dei bellissimi scritti sull’etica sociale, sul tema della proprietà privata e sul tema della povertà, dove A. rilegge alcuni passi biblici, in modo particolare la 1 Re (vigna di Nabot), facendo rilevare come alla base della stessa proprietà dei ricchi ci può essere qualcosa di immorale e scorretto, e che il compito del cristiano è ricreare la giustizia. Il rischio è quello di una sorta di moralismo: non c’è una “teoria dell’esperienza umana”. A. ripropone, rilegge, integra, ma non fa questa riflessione.

( Agostino

Un dato fondamentale è il privilegio che gli è stato dato nel Medioevo e anche successivamente. È da leggere nel fatto che A., più di altri, ha riflesso la struttura dell’interiorità, la struttura coscienziale interiore dell’uomo. Egli la guadagna attraverso un distacco progressivo dalla mondanità. Sappiamo che la figura di Agostino è anche controversa: sulla sua riflessione è stata elaborata tutta la dottrina del comtemtus mundi alla base del Medioevo, in netto contrasto con l’uomo della modernità, che è immerso nella mondanità. Quindi fa problema. Da qui gli apprezzamenti e i non apprezzamenti che A. ha avuto. L’ulteriore problema è il fatto che le sue opere hanno avuto una collocazione che non è enciclopedica, ma dipendente dal contesto in cui le opere stesse sono nate (polemiche, costruttive…). Non troviamo opere di sintesi: molte volte nascono in risposta a temi concreti, troviamo temi dispersi e riflessioni parziali. L’altro tema è quello della sua concreta esperienza che entra pesantemente in gioco a strutturare il discorso dell’etica. A. tende a “ridurre” tutta la vita morale a due dimensioni: la Fede e l’Amore. Qui si vede tutta l’ansia del convertito: si arriva alla conclusione senza i passaggi necessari. Questo è dato anche dalla sua passione.

Come Agostino diventa consapevole di una riflessione teorica


Innanzitutto abbiamo una prima riflessione nell’opera del 395, De Fide et Simbolo, dove il nostro pone una differenza tra il credere e l’intelligere, dove porta a galla l’idea della teologia, o della ricerca e della riflessione, come un’operazione dell’intelletto. L’oggetto è sia il dogma, sia le verità morali, ma intese di più come la vita pratica, cioè teoria cristiana e prassi cristiana.

Nell’opera del 405, De catechizandi mundi, dice che ai catecumeni va impartita la doctrina e la exortatio, ovvero un incitamento all’azione. In questo opuscolo parla dell’esortazione, come l’aspetto della riflessione morale. 

La distinzione tra la dottrina morale e l’esortazione la troviamo nelle opere più tarde, in modo particolare nell’opera del 413 De bono viduitatis: come accade in ogni questione che riguardi la città e i costumi è necessaria non soltanto la dottrina, ma anche l’esortazione, la dottrina perché possiamo conoscere ciò che si debba fare, l’esortazione perché siano disposti a compiere senza pigrizia ciò che abbiamo conosciuto.

All’interno di questa doctrina distinguerà ulteriormente una dimensione più legata alla fides, e una più legata alla caritas; distinzione che preciserà in scientia e sapientia, la prima che riguarda solo le cose temporali, la seconda delle cose divine.

Sintesi del suo pensiero morale è l’Enchiridion de Fide, Spe et Caritate. È il catechismo di Agostino (420), in cui in effetti produce una sintesi del suo pensiero e accosta alle tre virtù teologali tutti gli ambiti dottrinali. Nella fede espone il simbolo apostolico, nell’ambito della speranza fa un commento al Padre nostro, l’ambito della morale lo compendia, nella Carità, con i 10 comandamenti e con i consilii evangelici.

Nucleo neo-platonizzante in Agostino





Si parte da una visione antropologica, quella dell’uomo come desiderio o come appetitus, “tensione verso”. Su questa visione antropologica A. propone una visione dell’amore come quella realtà che è legata a questo appetitus: l’amore è desiderio. Questo si potrà orientare o nella forma dell’amore di sé, oppure come amore di Dio. Ciò che è caratteristico di questa fase è che la scelta tra amore di sé e di Dio è a disposizione dell’uomo. Nella prima fase del pensiero di A. l’immagine della riuscita dell’uomo è letta maggiormente nel senso della ricerca della quiete, identificata nella contemplazione, in questo senso ecco il nucleo neoplatonico. Questa base è importante, perché è la prospettiva all’interno della quale trova senso la sua riflessione, e spiega la tensione, a riguardo dell’amore, tra la cupidutas (amore di sé) e la charitas (amore eterno). Nelle Confessioni scrive: «Niente è infatti amare che desiderare [appetere] per se stesso qualcosa». L’amore, in questa visione, è una distanza; l’uomo deve camminare. L’amore indica la distanza dell’anima dalla sua quiete e quindi da Dio (inquietum est cor nostrum…, Conf. 1,1,1). L’uomo può uscire da sé e disperdersi, andando sulle cose, oppure tornare verso se stesso, raccogliendosi in sé: «noli fora exire, in interiore homine abitat veritas». La beatitudine verrà chiamata in modo intellettuale: contemplazione.

Questo amore è intellettuale, si apre verso l’intelletto: qui troviamo una realtà contestata ad A., il fatto che manca lo spazio del prossimo, dell’amore concreto per il prossimo, che A. non tratta in questa fase. Ciò che è caratteristico di questo primo momento, a differenza del secondo, è che la scelta è a disposizione dell’uomo, in suo potere. È una scelta cioè con la quale l’uomo non fa tanto i conti con il proprio limite, ma con la possibilità della sua volontà. L’altra caratteristica è non solo la mancanza per la concretezza dell’altro, ma lo stesso amore cristiano viene a essere letto come una ricerca attraverso l’altro dell’amore di Dio. Tu non ami nell’altro quello che lui è, ma quello che vuoi che sia (Comm. 1Gv). Noi pensiamo l’opposto… In fondo dice che ama veramente l’amico colui che ama Dio nell’amico. L’amore cristiano è portare l’altro in cielo. La tensione è sempre quella secondo cui l’anima deve unirsi a Dio: allora l’esperienza dell’amicizia o aiuta l’altro e me ad amare Dio, altrimenti perde di significato. Questo lo ritroviamo in Kierkegaard che, quando riprende il comandamento evangelico dell’amore nella visione forte dell’amore per Dio, ribadisce che l’amore deve farci considerare l’amico come prossimo, quindi aiutare l’altro ad amare Dio. Dentro c’è il rischio, che A. corre, di dimenticare la concretezza del rapporto con l’altro. Ad A. preme unire immediatamente l’anima a Dio: «Deo et anima scire et cupio» (Soliloquia).

Il tema emergente dell’amore come desiderio è sicuramente l’idea per cui questo amore anche per l’altro deve essere continuamente ricompreso all’interno dell’amore per Dio; l’amore per l’altro trova il suo senso e la sua possibilità nell’amore di Dio. Il problema è il rendere “evanescente” la figura dell’altra persona: A., in questa fase del pensiero, non tematizza l’amore concreto per le persone, ma l’amore intellettuale per Dio.

Matrice paolina







Può essere espresso come «nucleo paolinizzante» (Angelini). L’attenzione di A. è catturata dalla rilettura che Paolo fa del rapporto tra grazia di Dio e libertà dell’uomo: è la rilettura della tematica antropologica paolina in cui emerge il tema della grazia di fronte alla libertà dell’uomo, ma anche il tema teologico di Gen 3, cioè della condizione radicale limitata della libertà dell’uomo (se non per la grazia): il peccato originale. La dottrina del peccato originale è propriamente agostiniana. Il Concilio di Trento si basa molto sulla riflessione di Agostino.

Questo porta Agostino a pensare a un’altra dimensione dell’amore, non più come appetito intellettuale dell’uomo verso Dio, ma descritta con l’immagine del pondus. L’amore è ricompreso come una specie di forza gravitazionale negativa o affermativa. È una metafora fisica: «l’uomo è trascinato dal suo amore come un peso che può o elevare l’uomo o spingerlo verso il basso» (Lettere). «Il nostro riposo è il nostro luogo. L’amore ci porta in quel luogo e il tuo Spirito soltanto può innalzare la nostra bassezza dai luoghi di morte. Il peso non porta soltanto in basso, ma al luogo corrispondente. Il fuoco tende verso l’alto, la pietra in basso: tutte le creature sono mosse dal rispettivo peso e cercano il rispettivo luogo. Il mio peso è il mio amore (pondus meus amor meus) … soltanto portati dal tuo dono siamo portati in alto» (Confessioni, cap. XIII). C’è una sottolineatura dell’azione della grazia, che porta l’uomo dove deve andare. È sottolineata in modo forte la sua azione, la precedenza della grazia rispetto alla libertà, cioè alla determinazione che l’uomo può fare di se stesso: laddove l’uomo vuole determinarsi, è portato dal suo amore verso il basso, solo con la grazia può essere portato verso l’alto. La libertà dell’uomo è malata, si orienta verso il male, e va orientata dalla grazia. C’è una debolezza: la grazia diventa una causa efficiente che fa sì che l’uomo si muova. La grazia certo precede la libertà, ma questo precedere non significa che la sostituisce, che l’annulli. La grazia, pur precedendo la libertà, non produce l’atto buono: è necessaria anche la volontà dell’uomo. La grazia dispone alla buona volontà, ma non la produce. A. è moderno perché ha posto in questa fase la chiave risolutiva nella tematica antropologica (e quindi apre alla modernità). Non a caso il pensiero di A. su grazia-libertà verrà sempre ripreso nel pensiero cristiano e sarà sempre motivo di tensione.

A., però, ha un’altra immagine dell’amore: l’amore come ordo. Questa definizione arriva nelle ultime opere di A. (De civitate Dei in particolare). Quando A. deve cercare di offrire una definizione sintetica e vera della virtù è la definisce «l’ordine dell’amore» (ordo amoris), cioè il riconoscimento della qualità e della quantità degli esseri: è la gerarchia dell’amore in ordine all’eccellenza degli esseri (prima Dio, poi l’uomo, poi le cose…). Questo concetto poi A. lo tramanda al Medioevo. Questo porta a capire il male anche come disordine, non rispetto della scala dell’essere. Per questo A., quando parla del peccato e del male, dice che il peccato è lo spostare l’ordine dell’amore da Dio al creato: «aversio a Deo, conversio a creatura». Questo aspetto di amore ordinato è definito come “virtù”, ma A. identifica tutte le virtù con una sola, che è sintesi delle altre: l’amore. Quando parla delle virtù sottolinea come tutte le virtù siano varianti e aspetti dell’amore. La riduzione delle virtù A. la fa alla fede, ma la fede è fondamentalmente amore. Da qui l’idea della distinzione nel rapporto con le cose tra uti e frui: ciò che si deve usare e ciò di cui si deve godere. Ciò di cui si deve godere è Dio: attraverso questa tensione verso Dio, io posso usare le cose, come mezzi per raggiungere il fine, che è il godimento di Dio. L’errore è confondere ciò di cui io devo utilizzare e farlo diventare la realtà in cui godo. Il male è quindi privazione dell’essere e il peccato lo spostamento del fine verso le creature. Su questi temi A. verrà sempre ripreso, nella Scolastica e via via successivamente. Non dobbiamo dimenticare tutta l’influenza agostiniana su san Tommaso d’Aquino. A. ha poi avuto interessi su temi etici occasionali. I più famosi sono il De bono coniugalis, il De mendacium e il Contra mendacium, e altri…

1.5.4 - Gli ultimi secoli della patristica

Non ci sono figure di rilievo, eccetto Gregorio Magno, che ha consegnato al Medioevo una maniera di leggere la Scrittura per cercare di rileggere l’aspetto morale. È uno dei quattro padri dottori della Chiesa Occidentale (con Agostino, Ambrogio e Girolamo).

Ha prodotto i Moralia in Iob, cioè un commento morale al testo biblico di Giobbe: prendendo spunto dalla littera sviluppa i temi morali. Questo è il senso dell’opera. Questo commento è un vero e proprio commento brano per brano, ma l’intento è recuperare il senso morale del testo. Sotto l’allegoria è possibile scoprire un senso morale. G. scoprirà nel libro di Giobbe casistiche morali: questo testo sarà uno dei principali, nel Medioevo, a influenzare il pensiero morale, soprattutto per la formazione del clero. Troviamo moltissimi manoscritti. Diventerà il libro di riferimento per l’interpretazione morale della Sacra Scrittura. L’attenzione è di tipo casisitico, concreto. 

Per quello che concerne il pensiero di quest’ultima età, vengono elaborati testi alla base della riflessione medievale. Una certa importanza sarà data a Cesario di Arles (Omilie) e alle Collationi in istitutionis di Cassiano.

Nella parte orientale l’importanza va a Evagrio Pontico, monaco del VI-VII secolo, che ha elaborato una riflessione introspettiva sull’uomo, in modo particolare sugli spiriti della malvagità (vizi capitali). Riporta tutta l’idea della purificazione e dell’attenzione che il monaco doveva avere non all’azione, ma ai pensieri, da cui l’idea dell’esame di coscienza. C’è attenzione a dettagliare con precisione gli stadi della coscienza. Nelle sue opere, soprattutto nel Praktikeio, elenca i “peccati capitali”. Questi testi (soprattutto i latini) verranno continuamente ripresi: siamo già verso una maggiore attenzione alla singolarità dell’azione e alle “intenzioni dell’azione”.

1.6 Conclusione e ingresso nel Medioevo

Un primo dato è il forte radicamento nella Scrittura, che fa della riflessione morale quasi un completamento dell’analisi delle Scritture; forte attenzione al tema dell’amore, della carità; attenzione costante alla dimensione cristocentrica attraverso il principio dell’imitazione di Cristo, ma anche attenzione al luogo concreto in cui per il cristiano può configurarsi l’imitazione di Cristo: il contesto battesimale o liturgico-sacramentale. L’insegnamento morale si inserisce nella grande pedagogia della liturgia.

La riflessione morale, in questa prima fase, non è in nessun modo influenzata dalla pratica della penitenza individuale: l’idea della morale non è tanto quella di una riflessione atta a denunciare il peccato dell’uomo nella sua singolarità, ma a illustrare in modo positivo l’ideale di perfezione del cristiano. Il legame tra perfezione morale e prassi confessionale sarà approfondito solo nei secoli seguenti. Anche da un punto di vista liturgico, i primi secoli cristiani non conoscono la penitenza individuale, ma la penitenza pubblica, che regolamenta le mancanze gravi del battezzato peccatore (omicidio, adulterio, apostasia).

Chiudendo questo periodo, dobbiamo far notare come il successivo periodo sarà contrassegnato dall’emergenza di un problema di confessione individuale. Il fattore dello sviluppo di un moralismo più accentuato deve essere ascritto proprio al finire dell’età patristica, e ha una serie di motivazioni. Una prima motivazione è l’attenzione di tipo giuridico derivante dal diritto romano; un secondo fattore è il distacco della riflessione morale in ambito liturgico; il terzo e decisivo fattore è l’emergere di una nuova forma penitenziale: privata e tariffata.

Questo modello di penitenza viene dall’usanza monastica dei monasteri irlandesi (San Colombano), è legata alla comunicazione e al colloquio con il padre spirituale e all’abitudine di denunciare all’abate le situazioni di dubbio e peccato in vista della correctio fraterna. È interessante far notare come la grande Chiesa abbia risentito della difficoltà di questo passaggio dal modello della penitenza antica a questa nuova forma della penitenza privata e tariffata.

Concilio di Toledo (589):«abbiamo saputo che certe persone in certe regioni di Spagna facevano penitenza per le loro colpe non conforme alle prescrizioni canoniche ma in un modo indegno… ogni volta che hanno peccato richiedono l’assoluzione sacerdotale…». 

Concilio di Chalon sur Saone (650): «i Vescovi del Regno di Clodoveo… dichiarano: quanto alla penitenza dei peccati… pensiamo che sia utile… è assenso unanime che ai penitenti, dopo la confessione, sia indicata la penitenza».

È l’accettazione di questa nuova forma. In 60 anni, da una condanna, si passa a una raccomandazione. Questo schema contribuisce ad una visione della vita morale più sotto la prospettiva di tipo giuridico: riconoscimento delle colpe e ricerca della pena corrispondente alla colpa (legame colpa-pena). La tendenza è quella di sviluppare una concezione più giuridica del peccato, che deve essere dettagliatamente regolamentata, da qui lo sviluppo, dal VII all’XI di una serie di testi che avranno molto importanza e che sono direttamente funzionali a questo tipo di penitenza: i libri penitenziali. Questo fenomeno copre tutto il periodo che va dal V-VI secolo fino all’XI secolo e rappresenta l’inizio di una nuova forma di espressione morale.

Il libro penitenziale più famoso è il Corrector sive medicus (XI sec.) che è il cap. 19 del decreto di Burcardo di Worms (+ 1010). Si vuole cercare di cristianizzare un ambiente culturale ampiamente ispirato dalla barbarie, con alcuni aspetti: le pratiche superstizione, i reati sessuali e la vita sociale (in modo particolare i peccati relativi alla moneta). Lo scopo è quello del meccanismo colpa-pena, ma il fine ultimo è quello di educare alla vita cristiana. Nuovo luogo della riflessione è qui l’esercizio e l’applicazione delle tariffe penitenziali. Questi libro sono libri di catechizzazione del cristianesimo, attraverso cui il cristianesimo cerca di penetrare nei costumi dell’etica. Cerca di radicare il senso del peccato e l’idea di una cerca coscienza. C’è attenzione anche alla persona: determinati comportamenti vengono puniti differentemente a prescindere che i colpevoli siano ragazzi o adulti. C’è inoltre attenzione a peccati particolarmente barbarici, quali ad esempio l’incesto o la sodomia.

Con il 1215 (Concilio Lateranense IV) ci sarà un’altra prassi: il concilio fissa come impegno la confessione annuale, e questo implica per il prete la capacità di condurre il dialogo con il penitente.

2. Età scolastica (VII-XIII secolo)






2.1 La scuola monastica

Quando parliamo di età Scolastica ci rifacciamo a un modello di riflessione che ha come punto di riferimento non più la comunità cristiana o il contesto dei  sacramenti, ma la schola, sia quella più antica, cioè il monastero, sia, a cominciare dal XII sec., le scuole canonicali fino all’universitas studiorum. Per arrivare a questo, dobbiamo vedere come a partire dal XII sec. tende a svilupparsi la riflessione della schola, ma questa riflessione ha come punto iniziale la teologia monastica. Il XII sec. è il secolo in cui si sviluppa con più forza la riflessione all’interno del monastero. Questa riflessione sottolinea fortemente, in continuità con la tradizione patristica, il legame tra formazione spirituale e formazione morale. L’idea alla base della speculazione monastica è quella del ritorno continuo sulla pagina biblica e sugli interpreti della pagina biblica della tradizione patristica. Gli autori sui quali si fa la formazione umana, mistica e morale, sono i grandi autori patristici, in modo particolare gli autori che hanno formato gli ideali del monachesimo. All’interno del monachesimo diventa non tanto importante l’esperienza del sapere, quando il gustare (non sapère ma sàpere). È il cammino del quaerere Deum, della meditatio e della oratio. Se queste sono le caratteristiche, troviamo due grandi figure che hanno sviluppato un rapporto importante a riguardo della riflessione teologica e poi geo-morale.

Il primo è Sant’Anselmo d’Aosta, a cui dobbiamo la definizione di teologia come fides quaerens intellectum. La linea è comunque sapienziale. A., la cui biografia è stata fatta dal monaco Audmero, non ha un’opera formalmente dedicata alla teologia morale, ma ha alcune sottolineature. A. nel Cur Deus homo (dinamica dell’incarnazione) elabora una visione dell’uomo che possiamo sintetizzare così: la rettitudine è lo stile di vita proprio dell’uomo. Questa rettitudine è quella di voler essere ciò che si deve essere. Il vissuto che diventa immagine del pensato, che quindi diventa unito al pensato. Da qui A. elabora una distinzione che ha una sua sottolineatura moderna: distingue una bontà oggettiva, cioè di ciò che è voluto, ma anche una bontà soggettiva (il motivo, il perché, il motivo per cui qualcosa è voluto). Da qui il tema della libertà come il poter aderire al bene. Con A. penetra il concetto di coscienza, come interiorizzazione e come decisione e anche come operazione della ragione. Se vogliamo è anche una sottolineatura di fronte a una visione eccessivamente materialistica di una interiorità. Questo tema è un tema particolarmente sviluppato a partire da questi autori del XII sec.

L’altro grande autore di questa scuola monastica è chiaramente Bernardo di Chiaravalle. B. è una figura che sottolinea il primato dell’amore: configura la vita cristiana come tensione ad amare Dio. La vita è una sorta di cammino e di ritorno a Dio. Sempre in questa linea diventa importante la linea dell’introspezione e della coscienza, che si pone nella prospettiva di B. sempre in confronto con l’esigenza oggettiva della legge. L’idea chiave di B., che ha ampia risonanza, è quella dell’amore di Dio: il sapere va unito alla capacità di gustare. Non si conosce astrattamente Dio, ma se ne fa esperienza. B. ha anche un intento polemico nei confronti delle eccessive sottolineature che vengono date alla ragione: vuole contrastare la nuova teologia moderna, che emergerà con Abelardo e che sottolinea la forza della ragione. Questa forza può essere distruttiva. Per avere un’idea, possiamo prendere la sua Lettera sull’amore di Dio: «al principio l’uomo ama per se stesso [primo livello]… quando si rende conto che non può sussistere di per stesso, allora cerca Dio con la fede (quaerere Deum) e di amarlo perché è necessario. Nel secondo grado ama Dio per sé e non per Lui, tuttavia una volta che, spinto dalla sua necessità, comincia ad adorarlo… a poco a poco, in virtù di questa familiarità, Dio gli si fa conoscere e in seguito gli si rende dolce e soave [terzo livello]. A dire il vero in questo grado si rimane a lungo, e io non so se il quarto grado dell’amore, in cui l’uomo ama se stesso solamente per Dio, possa essere raggiunto in questa vita. (dal De diligendo Deo). È una strada di ascesi. Sviluppa i dodici gradi dell’umiltà e della superbia.

2.2 Le scuole delle cattedrali

Nascono nel XII secolo: si insinua, nella teologia della scuola, una nuova attenzione, quella di recuperare non più solo una formazione mistico-spirituale, ma di organizzare globalmente il sapere, trovare una sistematizzazione del sapere. La coltivazione cioè non più solo di un sapere che nasce dall’esperienza, ma di una vera e propria doctrina. Tipico prodotto delle scuola canonicali, tra cui ricordiamo Chartres e San Vittore, è il tentativo di organizzare e raccogliere in maniera ordinata le opere morali dei padri e anche opere di cultura profana, di creare cioè della raccolte di sentenze. Questo è un elemento solo materiale. Non dobbiamo dimenticare che c’è una formalità nuova, una maniera diversa di riflettere: la dialettica, l’introduzione cioè della filosofia intesa come dialettica, ovvero l’introduzione di Aristotele, non tanto dell’etica (avverrà nel XIII sec.), quanto dei libri analitici (i topici). Accanto all’Aristotele della grammatica, entra l’Aristotele della dialettica e quindi un esercizio della ragione che bilancia le sentenze e ne fa valutazioni. A differenza del sapere della teologia monastica, qua diventa un vero e proprio scire, conoscere, attraverso l’arte e l’esercizio della dialettica. Non siamo ancora all’università, ma una fase in cui sono messe insieme diverse conoscenze: dai Padri, ai Grammatici… Quello che è interessante è la forma della dialettica, che elabora non più un quaerere Deum, ma una quaestio de Deo.

( Abelardo

A (+1142) utilizza in maniera intensiva la dialettica (cfr. l’opera Sic et non). Utilizzando la ragione vede che le autorità, su alcuni punti, sono molto discordanti. Elenca 158 questioni nelle quali le auctoritates davano risposte diverse. Queste autorità non andavano quindi solo accostate, ma incrociate: bisognava far emergere i rispettivi limiti, le incongruenze. Elabora con la dialettica una teologia che con le autorità elabora anche le ragioni. Qui, allora, A. si discosterà sempre più dal commento della sacra pagina, e diventa sempre più esercizio di ragione.

Qui troviamo una prima riflessione: anche il pensiero etico tenderà ad essere di tipo filosofico. A. ha piena fiducia nell’etica pagana, ed entrerà in opposizione con tutta la scuola monastica.

Secondo aspetto: Abelardo sottolinea la dimensione soggettiva della morale e il primato della intenzione. La natura del peccato risiede non solo nell’azione, ma anche nell’intenzione. È scritto nella sua opera di etica, che ha come sottotitolo Conosci te stesso. È chiaro che vuole reagire al materialismo grossolano dei libri penitenziali. È anche una sorta di materialismo della teologia di Anselmo, di commercio quasi materiale della salvezza: “In fondo il Signore guarda il cuore”. Questo primato, più che in una azione, è a livello intenzionale. Va in polemica con Bernardo, che rimprovererà Abelardo di questa lettura soggettivistica della coscienza. L’ultimo aspetto della riflessione di Abelardo è quella di ricondurre le virtù cristiane a virtù umane. L’etica di Abelardo va comunque studiata.

( Prolegomeni a Tommaso
Un primo aspetto di questo periodo è la riscoperta del pensiero antico, in modo particolare quello di Aristotele. Nel XIII sec. entra il pensiero etico di Aristotele. Tommaso ha assunto il pensiero di Aristotele ascoltando a Colonia le lezioni di Sant’Alberto Magno. Non è comprensibile Tommaso senza questa radice di pensiero. Utilizza alcune categorie di Aristotele attraverso la mediazione del suo maestro.

Un altro dato è la nascita della Summa, che è molto di più di un’opera letteraria: è la traduzione di una mentalità dentro un testo. È il tentativo dell’organizzazione globale del sapere. Per questo è molto di più di un testo letterario: è la traduzione a livello di testo della forma mentis dell’uomo medievale. L’unitarietà delle cose si ha in Dio, che è quindi principio di unificazione delle cose, anche dell’uomo, che trova il suo senso in rapporto a Dio.

Terza caratteristica è la nascita degli ordini mendicanti. Rappresenteranno l’elite culturale delle università: alle vecchie scuole delle canoniche si sostituisce l’università, e il ruolo dei professori (degli ordini mendicanti).

Quarta caratteristica è la nascita e il consolidarsi del diritto canonico. Significa la regolamentazione della vita dei cristiani sulla base di un codice giuridico. Molta parte della riflessione morale riceverà una sua propria forma dal diritto canonico, che influirà sulla vita morale. È una mentalità più giuridicistica. Porterà a una contaminazione tra diritto e riflessione morale. Se si vanno a leggere opere più “pratiche” rispetto alle Summae, troviamo affermazioni che risalgono a teologi mescolati a commentatori del decreto di Graziani… La morale diventa giuridicizzata, il problema è quello della determinazione della legge.

Però c’è da dire, se rimaniamo al filone “speculativo”, che il fenomeno del dare ordine alla disciplina, inizia con la raccolta di Sentenze di Pier Lombardo, che è il tentativo di proporre le opinioni dei dottori raggruppandole attorno a uno schema di pensiero. Tutta una materia proposta dai vari teologi ha come punto sintetico proprio la professione di fede. Il primo libro parla del mistero della Trinità, il secondo parla del De rerum creatione, la dottrina della creazione (mondo, angeli, uomo, sua caduta, grazia), il terzo libro è sull’incarnazione (oggi lo chiameremmo cristologia) e dentro il quale Pier Lombardo propone temi teologico morali, come le virtù, il comandamento della carità e i dieci comandamenti; il quarto libro delle sentenze è la dottrina dei sacramenti. La sua fortuna è stata quella di offrire la raccolta delle varie sentenze in modo logico. La trattazione morale non ha un posto specifico, ma capita per accidens: si parla nella caduta dell’uomo dell’inclinazione morale dell’uomo stesso, si parla delle virtù nella cristologia, ecc… Questo testo era l’opera di esordio di ogni professore.

Diversamente, invece, con la grande Scolastica: in Alberto Magno prima e poi più chiaramente in Tommaso d’Aquino l’etica e la riflessione morale acquistano un ruolo specifico. Alberto Magno, oltre ad aver introdotto il pensiero di Aristotele, ha fatto la distinzione tra etica docens e utens. La prima è più speculativa, simile a quella della filosofia morale. Ma Alberto Magno accosta a questo l’etica utens, la cui peculiarità è quella di essere un’etica esortativa; è importante distinguere la speculazione dall’esortazione. Accanto al profilo più propriamente scientifico, la riflessione etica assume anche la caratteristica di una scienza del bene. Questa scienza etica può essere considerata sotto due punti di vista: sotto il primo è docens, il cui fine è la conoscenza, sotto il secondo è utens, e ha per fine il bene. Il metodo quando è utens è persuasivo, mentre quando è docens, è quello dimostrativo. Questo secondo metodo è sufficiente per il fine della conoscenza, ma non del bene. Dove Alberto Magno parla di teologia, parla non solo di una scienza speculativa, ma anche affettiva: essere toccati dal vero. La teologia è affectus e non solamente scientia.

2.3 San Tommaso d’Aquino

1. Senso complessivo della Summa Theologiae



Il percorso complessivo è stato descritto in varie maniere. Una maniera che trova un suo successo è quella di Chenu, che è ha visto nella Summa un movimento complessivo di exitus-reditus dell’umanità da e in Dio. La summa si divide in tre grandi parti:

1) la prima parte (I) è su Dio, principio e fine dell’uomo e del mondo: è la parte più formalmente teologica;

2) la seconda parte è più antropologico-etica: l’uomo a immagine di Dio e principio del proprio agire, con cui realizza la sua natura particolare: il discorso si fa etico, è divisa in due parti: 

a) la I-IIae che tratta del tema più teologico

b) la II-IIae che sviluppa concretamente i vari capitoli dell’agire dell’uomo, organizzandoli attorno al tema delle virtù teologali e cardinali

3) la terza parte (III) è una parte di tipo più cristologico: il ritorno dell’uomo a Dio è possibile solo attraverso Cristo; questa parte ha il suo prolungamento nella riflessione sulla Chiesa e sui Sacramenti (mezzi per partecipare alla grazia di Cristo).

La seconda parte della Summa è stata vista solamente dal punto di vista filosofico: ma è di tipo teologico. L’altra nota che dobbiamo fare è che con T., che per le altre parti ha usato lo schema di Pier Lombardo (Dio-creazione-Cristo-Chiesa), questa parte ha una sistemazione originale che si distanzia in maniera significativa dal Pier Lombardo. Dobbiamo intendere questa seconda parte come una sorta di intromissione di antropologia filosofica oppure dobbiamo intenderla in un senso radicalmente teologico? Abbiamo le due linee interpretative, che grosso modo facciamo risalire a Chenu. Questi ha considerato il percorso della Summa come un andamento dinamico di exitus-reditus: la creazione che esce da Dio e rientra in Dio. Ci riferiamo a Giuseppe Abbà, SdB, che ha cercato di reinterpretare in senso teologico la seconda parte della Summa, facendo vedere che l’attore principale, in ogni parte della Summa, è comunque Dio, nella prima in quanto creatore, nella terza parte Dio in quanto redentore in Cristo e nella seconda parte al centro non c’è l’uomo con il suo agire, ma il fatto che è Dio che ha voluto l’uomo principio del proprio agire. La tesi che Abbà sostiene è che Dio non è nella Summa solo il traguardo verso cui l’umanità tende, ma anche il principio che muove questa dinamica. Nella parte II T. mostra che Dio è il bene e che l’unico oggetto appropriato all’azione dell’uomo è il tendere verso Dio. Potremmo dire che il soggetto che ha mosso questa dinamica è Dio, che ha creato l’uomo così e muove l’uomo all’azione. Non è solamente antropologia, ma siamo all’interno della visione più propriamente teologica. Questo significa che tutta la lettura della seconda parte trova senso nella natura particolare dell’uomo. L’uomo è un essere morale certamente perché ha la ragione, ma soprattutto perché questa è la natura peculiare voluta da Dio.

Il prologo della summa della seconda parte inizia con un’affermazione teologica:  l’uomo è fatto ad immagine di Dio, e «immagine» significa, come spiega il Damasceno, “intelligente, libero in quanto ad arbitrio e capace di determinarsi”. Dopo aver detto… di Dio rimane da considerare la sua immagine… per cui anch’egli è principio delle sue opere, avendo arbitrio e potestà sulle opere medesime. L’idea è che l’uomo, agendo, entra in una dinamica: il movimento della creatura razionale in Deum, nel senso di “dentro il piano di Dio sull’uomo”. Qui la natura della riflessione di T. si rileva teologica. L’operazione che T. vuole proporre non è la semplice catalogazione dell’agire, ma vuole mostrare come la persona arriva al compimento di sé stesso. Da qui il fatto che prima di parlare dell’atto e dell’agire umano, T. pone tutto dentro a un contesto teleologico. 

Quello che è tipico dell’uomo è un agire in vista del fine, propriamente umano, del compimento integrale proprio della persona. Il trattato di esordio è tutto incentrato sul fine, il compimento perfetto di sé, la beatitudo. Le prime cinque questioni della Summa non si propongono tanto di oggettivizzare l’agire umano, quanto di dare questa idea. Le qq. 1-5 mettono tutto l’agire dell’uomo in una impostazione teleologica. Il fine è la beatitudo. È la beata unio cum Deo. Questa unione ha tratti un po’ intellettualistici, ma comunque la tensione dell’uomo è verso questa unione con Dio. Un’altra maniera con cui possiamo definire la beatitudine, è il gaudium de veritate (Agostino). Questa è la chiave. Il senso dell’agire dell’uomo è in vista di questo compimento, unione con Dio e partecipazione al gaudio della verità (che, però, a volte, è intellettuale).

T. parla quindi di due tipi di beatitudine: la visione di Dio e l’unione con Dio deve essere distinta tra beatitudine perfetta e imperfetta. La prima è la visione di Dio nella sua essenza, la “scienza dei beati” (Rosmini). All’uomo viatore che cammina in questo mondo è concessa l’idea della tensione, la beatitudine imperfetta, che può essere raggiunta in questa vita mediante la pratica delle virtù. Da una parte quindi abbiamo la visio Dei per essentiam, a livello intellettuale, definitiva, e dall’altra parte gli atti virtuosi per cui l’uomo arriva alla beatitudine imperfetta. Importante è che la prospettiva dell’etica globale è la prospettiva di compimento globalmente teleologica. Dentro questa prospettiva si comprende la disamina riguardo l’agire dell’uomo.

2. La teoria dell’atto umano





( Natura dell’atto
La grossa distinzione che T. pone è tra l’actus hominis (proprio dell’uomo sul quale non c’è volontà deliberata) e l’actus humanus (che scaturisce dalla volontà libera del soggetto). Questa distinzione porta l’idea che la tipicità dell’atto sia il governo della ragione, mentre ci sono una serie di atti che l’uomo pone in quanto tale, in quanto animale. Quanto T. parla dell’atto umano, distinguerebbe, proponendo questa distinzione, una sorte di componente tipicamente umana (ratio) e una componente più spontanea ed animale.

In un’altra maniera T. distingue tra actiones e passiones, dove le prime sono gli atti tipicamente umani, le seconde le cose che avvengono nell’uomo. Questa posizione è importante: non c’è sono un agire attivo dell’uomo, ma anche una dimensione passiva, affettiva dell’agire. T. è consapevole di questa dimensione più propriamente affettiva dell’agire, sono gli elementi che premono sulla ratio e sulla coscienza.

Questa volontà di chiarire la distinzione tra agire attivo e passivo è un guadagno interessante, ma nella maniera in cui lui pone questa posizione la componente affettiva non è puramente neutrale, ma ha un suo ruolo preponderante e forte: T. però dice che nelle passioni la ragione deve intervenire e deliberare, sposta l’attenzione dell’agire umano come razionale. T. pone il rapporto ma non lo risolve… Nelle qq. 6-21 T. distingue gli atti propri dell’uomo e gli atti comuni all’uomo e agli altri animali, le passioni (l’affetto). Questa distinzione, che considera il lato umano astrattamente, non aiuta forse T. ad articolare il problema…

L’atto umano è retto da volontà e libero arbitrio, ma muove la volontà dell’uomo solo quello che è un bene di tipo conosciuto. Il bene che deve essere perseguito deve essere noto. La ragione, a livello strutturale (trascendentale), ha la nozione del bene: nihil vobitur nisi cognovitur. Questo bene deve essere conosciuto come bene proporzionato all’uomo e con ragione di fine. La volontà diventa un’espressione della ratio. In questo sta il tratto “intellettualistico” di T.: ci sarebbe una struttura antropologica trascendentale, per cui l’uomo ha in sé la conoscenza del bene. Volontà e libero arbitrio sono quindi regolati dalla ratio. Da qui, allora, l’idea per cui la difficoltà di comprendere adeguatamente l’atto umano è legata all’idea che è persistente nel concetto di libertà. Il tema della libertà è l’elemento debole: qual è l’idea di libertà? È quella che ha già descritto in I: è la libertas arbitrii. T. non affronta totalmente la libertà, ma il libero arbitrio (libertà di scelta). Non articola sufficientemente il rapporto tra la libertà globale della persona e il libero arbitrio: questo è un altro limite.

Un altro problema critico è il riferimento a che cosa siano queste passioni in comune con gli animali: le passioni - dice - non sono né buone né cattive, ma devono essere controllate dall’uomo. Da qui l’idea per cui è la ragione dell’uomo che impone la moderazione delle passioni: è fondamentale che l’atto umano sia inteso come atto ragionevole: la ragione deve intuire e muovere la volontà.

( Valutazione dell’atto
T. propone una tripartizione, che è diventata così nota quanto non compresa. Il riferimento è all’oggetto, al fine e alle circostanze; la cesura è tra oggetto e gli altri due. Per quanto riguarda l’oggetto, il referente polemico è Abelardo e la sua teoria del “primato dell’intenzione soggettiva”. La tesi radicale di Abelardo per cui è fondamentale la buona disposizione del cuore (intenzione) viene ad essere il referente polemico nel quale gli atti umani sono specificati, cioè distinti, in base all’oggetto. Quando T. parla di oggetto, non parla di una realtà materializzata dell’agire, ma quella forma particolare per cui quell’agire ha una sua caratteristica. Non dice quindi il contenuto dell’atto, ma che quell’atto ha una forma ideale (ad es.: io rubo un orologio: l’oggetto non è l’orologio ma la forma del rubare; oppure: menzogna, lussuria, ecc…). Quando T. parla di oggetto, parla di un agire oggettivo, paradigmatico. L’oggetto rappresenta il tentativo di superare la prospettiva di Abelardo, che metteva in primo piano l’intenzione. L’agire morale si configura intorno a forme particolari, a specie, per cui un determinato agire si chiamerà furto e non si chiamerà altro. Quell’azione ha una forma particolare (ad esempio: il furto). Certi atti si distinguono a prescindere dalle intenzioni: furto, lussuria, menzogna, uccisione. T. dà un primato a questa dimensione, facendo vedere che questo agire ha già una sua evidenza in funzione dell’oggetto. La forma, di per sé, è nota alla ragione: che il furto oppugni alla natura dell’uomo è già conosciuto. T. fa fatica a pensare il problema del male: non scelgo il male perché è male, ma perché mi sembra bene.

Il fine effettivamente intende sottolineare l’intenzione soggettiva, ma non dobbiamo dimenticare che quando T. parla di fine, introduce un’altra distinzione: finis operis  e finis operantis, cioè un fine soggettivo (operantis) e un qualcosa verso cui l’azione dipende di per se stessa (finis operis), come ad esempio l’atto sessuale che predispone alla generazione, ecc… La prospettiva è distinta: un fine è l’intenzionalità del soggetto, ma un altro e intrinseco all’azione stessa. Da qui l’idea per cui parlare semplicemente dell’atto umano di un fine è ambivalente: da una parte c’è attenzione alla soggettività, dall’altro il fatto che ogni atto produce un fine.

Anche le circostanze all’interno delle quali si compie l’atto hanno un significato importante: quando T. parla di circostanze, non parla delle nostre situazioni, non vuole “correggere” la riflessione oggettivistica o portare a galla le ragioni del soggetto e delle situazioni in cui deve agire, ma ciò che resta decisivo è la valutazione dell’oggetto. Le circostanze non rendono buono ciò che è intrinsecamente cattivo. Semplicemente rappresentano una valutazione ulteriore, ma non mutano la specie dell’oggetto.

Questa riflessione sull’atto umano e sulla sua valutazione porta T. a un secondo ordine di riflessione, su quelli che T. chiama i principi dell’agire.

( I principi dell’atto (intrinseci ed estrinseci)
L’atto umano non scaturisce solo dalla volontà e dalla conoscenza, ma si basa su alcuni principi, che sono:

+ estrinseci: le leggi
+ intrinseci: le virtù
Quando si parla di principio, si intende ciò che sta alla base dell’agire: posso compiere atti perché incitato dalla virtù, o perché una legge me lo prescrive.

( La Legge
La legge nel primo T. ha un posto preminente, soprattutto negli scritti antichi (come il Super sententia). Successivamente dirà che il principio della virtù sarà preminente.

Siamo nelle qq. 90-108: T. parte sempre da una definizione generale, da una considerazione di quelli che sono i caratteri propri della legge, e poi sviluppa specificazioni particolari. In una trattazione ampia, parte da una definizione di legge e poi la scinde nei generi in cui questa si sviluppa. Si rifà non tanto alla rivelazione, quanto all’impianto della tradizione filosofico-giuridica della legge: la legge è ordinatio rationis in vista del bene comune, promulgato da chi ha legittima autorità (da colui che ha cura della comunità). Questa è effettivamente una definizione formale e giuridica. Non c’è riferimento alla Scrittura… Allora diventa difficile ricondurre tutti gli aspetti della legge in questa definizione.

Quello che è primario della legge - indica la definizione - non è l’obbligazione della coscienza e della libertà (questa poi sarà l’evoluzione dal nominalismo in poi), ma se l’aspetto giuridico è mantenuto. T. dà alla legge il valore di ordinamento della ragione in vista del bene comune. Cioè: deve essere razionale, comprensibile. Non è frutto di capriccio e imposizione, ma l’aspetto di bene che la legge propone. Iussum quia bonum, è comandato perché è bene, è espressione di bene per la persona e in quanto stimola la persona a venire a contatto con quelli che sono i beni autentici per lei. Noi invece veniamo da una tradizione di lex ulteriore: la legge vale quando è promulgata, ecc…

T. distingue:

+ Lex aeterna: è l’espressione della provvidenza di Dio. T. non parla della legge eterna in modo materiale: è il piano di Dio che si attua nella storia.

+ Lex naturalis: definisce la legge naturale come la partecipazione alla legge eterna propria della creatura razionale, il riconoscimento della creatura razionale della dipendenza al piano di Dio, all’ordine che Dio ha voluto imprimere nelle cose. C’è un profondo legame tra la legge eterna e quella naturale.

L’uomo può diventare partecipe della provvidenza divina, Dio ci rende “provvidenti per noi stessi e per gli altri”. La legge naturale segnala la possibilità che l’uomo ha con la propria ragione di diventare provvidente per se stesso. Se c’è un primato dell’uomo, è della ragione, che lo fa diventare custode delle cose perché abbiano il posto fondamentale nel mondo. Lex naturalis est partecipatio legis aeternae in rationalis naturae. La legge ha un suo fondamento in Dio, ma ha anche una sua collocazione nella ragione dell’uomo.

Il dovere è suscettibile di conoscenza da parte della ragione. Ma questo può essere difficile, a volte: usiamo infatti, in certi casi, la volontà (corrente “francescana”) e non la ragione. Nella filosofia del XIX-XX secolo viene sottolineata l’intuizione (cfr. Bergson) o l’idea delle percezione. La ragione in T. ha una costitutiva capacità di conoscere il bene (cfr. su queste cose la voce “epistemologia morale” nel “Dizionario”). Con la modernità non si conosce più la visione finalistica del reale, ma problematica-causale. Con questo la legge naturale diventerà una specie di descrizione della (non precisata) essenza dell’uomo. Quando T. parla di questo distingue la natura dalla ragione: la legge naturale sarebbe nota all’uomo grazie alla sua ragione. Per questo la legge naturale si esprime anche come lex rationis, cioè legge a disposizione dell’uomo in quanto creatura ragionevole, quella misura dell’agire nota all’uomo grazie alla sua ragione. T. riconosce come la ragione è capace di per se stessa di conoscere la natura metafisica (propria) dell’uomo, e quindi di conoscere il proprio fine ultimo, e quindi quello che è ragionevole. Segnala una capacità della ragione, che può conoscere di per se stessa il fine dell’uomo; la legge naturale dipende dalla ragione, non solo perché la ragione conosce il fine dell’uomo, ma perché riesce a capire quelle che sono le realtà proprie dell’uomo, le “inclinazioni naturali”, cioè quegli aspetti che sono propri dell’uomo e dell’uomo in quanto essere comune (non individualità). Ci sono comportamenti, ragioni, fini, verso i quali l’uomo è naturalmente inclinato. La legge naturale riconosce queste inclinazioni per mezzo della ragione e sono: 1) propagazione della specie, 2) propagazione della verità, e la 3) socialità. Sono contenuti immediatamente conosciuti dalla ragione. Queste comportano una prima indicazione dei precetti della legge naturale (la legge naturale, allora, sarà composta da tanti precetti o da uno solo? Entrambi: bonum est facendum, malum est vitandum è l’unica legge dalla quale derivano tutte le altre).

È la sinderesi: dal punto di vista del termine, è un’invenzione (traduzione scorretta di syneidesis, coscienza), ma poi, nell’accezione di T., indicherebbe il fatto che naturalmente, nell’uomo, è presente il primo principio e i primi principi della morale. La synderesis è l’habitus dei primi principi, tra cui bonum est facendum, malum est vitandum (discende dal principio di contraddizione: l’essere è e non può non essere…). La legge naturale troverebbe una sua espressione in questa sinderesi, che fa apparire nella sua evidenza e nella sua forza questa regola. In Bonaventura, invece, la sinderesi sarà “volontaristica”, cioè un incitamento al bene.

+ Lex positiva

Lex divina: è la legge contenuta nella Rivelazione. 

Vetus: dalla legge antica recupera una distinzione tra la legge cerimoniale (ritualistica) e i precetti propriamente etici, che riconduce ai 10 comandamenti, che pensa come i contenuti della legge morale naturale. Questa operazione T. la recupera dalla patristica (Agostino) e condizionerà tutta l’operazione teologico-morale, soprattutto quando a questo impianto di T. si sostituirà una dinamica basata sul tema della legge. Quindi la divisione della materia sarà fatta in base ai comandamenti. 

Nova: la forza particolare della legge del Nuovo Testamento è quella di non proporre e di non giudicare tanto gli atti esterni della persona, quanto le disposizioni interiori: il compito della legge del Nuovo Testamento è quello di spingere sull’interiorità della persona, di sottolineare in modo particolare la disciplina dell’interiorità più che delle azioni esteriori. Qual è il contenuto della legge nuova? T. parla della legge nuova come la legge che non è scritta sulle tavole, ma nei cuori: Lex nova est gratia Spiritui Sancti, che viene data attraverso Cristo. Quello che più conta, che ha importanza centrale, è che la legge nuova è la grazia dello Spirito Santo, e la sua particolarità è quella di essere sì un principio esterno, ma sui generis, che mira a rendere interiore l’osservanza della legge esteriore. L’uomo nuovo, sotto la grazia dello Spirito Santo, diventa “legge a se stesso”; ma non perché si autopone, ma in quanto è guidato da un principio nuovo. Quando vuole sottolineare alcuni contenuti, T. indica il discorso della montagna. Tutto questo, per cui la legge nuova è grazia dello Spirito, non mortifica e non annulla i precetti: da una parte, i precetti della legge morale naturale, aiutano l’uomo che è ancora in via; inoltre, nella legge nuova, vengono vissuti con più prontezza. Non significa portare l’accento sulla grazia dello Spirito Santo ed abbandonare la morale normativa, ma trovare le migliori ragioni.

Lex humana

Ecclesiastica

Civile
( La Virtù
T. parte dal tentativo di definire la virtù, proprio perché la virtù morale rappresenterebbe la stabilizzazione della persona nel perseguimento del bene. La definizione sintetica che T. offre è appunto “abito operativo del bene”. Non è sufficiente per la scelta del bene il confronto con la legge: è decisivo, per la stabilità nella scelta del bene, la costruzione del tessuto virtuoso.

T., quando parla delle virtù, ha di fronte a sé due aspetti della virtù, che vengono dalla tradizione precedente e che lui immette nella sua sintesi: da una parte la virtù è espressione propria dell’uomo (vir), questa è la radice antropologica, dell’uomo nella sua stabilizzazione, nella sua maturità, pronte et dilectabiliter, con prontezza e con gioia; ma quando parla di virtù T. ha l’impressione che questo “diventare virtuoso” sia frutto di dono all’uomo, che la virtù non sia semplicemente legata all’autocostruzione dell’uomo, ma venga da un atto di dono, cioè che la virtù sia una vis, che viene comunicata all’uomo da Dio. Questo è importante ribadirlo proprio perché la definizione della virtù risente di questi aspetti. 

Oltre ad “abito operativo del bene”, la chiama ultimum potentiae, perfezionamento ultimo dell’uomo: siamo nell’orizzonte antropologico. Ma la definizione più ampia è contenuta in q. 55,4: (virtus est bona qualitas, seu abitus mentis, qua recte vivetur et qua…et quam Deus in nobis, sine nobis operatur) la virtù è una buona qualità o un abito della mente per la quale si vive in modo retto e per la quale non si fa alcuna scelta negativa e che Dio opera, trasfonde in noi, senza di noi. T. deve qui unire le virtù teologali con le virtù cardinali. Le seconde gli vengono dalla riflessione aristotelica, dall’altra parte però ha un’idea di virtù più legata al pensiero cristiano (fede, speranza, carità). T. fa quindi emergere le due dinamiche della virtù: la stabilizzazione del dono.

Qui si pone il problema tra libertà dell’uomo e la grazia. In nuce troviamo qui il rapporto grazia-libertà che esploderà nell’età moderna: questa è il regno dell’antropologia. Al centro ci sarà il tema dell’uomo sospeso tra grazia e libertà. È la chiave d’accesso della teologia moderna. La vera svolta antropologica è avvenuta quando si è posto il problema tra grazia e libertà. Dentro questo tema della virtù è nascosto questo problema più grande, che viene già da Agostino.

Partendo dalla definizione generale di virtù, T. ne sviluppa e ne presenta moltissime, raccogliendole però intorno alle virtù cardinali e alle virtù teologali: le virtù cardinali sono ritenute tali perché sostengono e articolano globalmente tutto il gruppo delle virtù. Posizione strategica è data alla virtù della prudenza, che è la virtù dell’armonizzazione e dell’orientamento della vita. Per questo la prudenza è centrale: homo prudens est homo videns. La prudenza è la capacità di vedere. La prudenza fa sì che tutte le virtù diventino armonizzate in vista della sua armonizzazione. Il tema della prudenza è effigiato nelle vele della basilica inferiore di Assisi: è rivolta in avanti (volto giovane) e indietro (volto anziano), ma non è un Giano bifronte.

Troviamo dopo la fortezza e la temperanza: questa ha il compito di governare il plesso del concupiscibile, cioè del desiderio: è quella virtù che media il giusto desiderio dell’uomo. Accanto alla temperanza, poi sono state date sottolineature di legame alla vita affettiva e sessuale. La fortezza, invece, è regolativa dell’irascibile, di quelli che sono degli altri appetititi più legati alla realizzazione di se stessi. La fortezza ha lo sguardo verso il futuro. Comporta la scelta del bene arduo, che mette alla prova, che ha il compito di stimolare le energie più forti dell’uomo.

T. propone il tema della giustizia, che ha una sua sottolineatura, anche se usa la classica definizione unicuique sui tribuere, dare a ciascuno il suo. La giustizia è virtù sociale che deve riconoscere i diritti dell’altro secondo un ordine prestabilito. Con questa virtù, per T., regoliamo il nostro agire in base alla relazione con l’altro, alla misura propria di questa relazione. Questo altro può essere Dio (virtù di religione, religiosità), ma anche una capacità di misurare la nostra relazione con l’altro che siamo noi stessi (epikeia). Non è sufficiente dire che la giustizia regola solo gli aspetti sociali: è inserito il tema della relazionalità.

Ci sono le virtù infuse: sono quelle che vengono comunicate. È la comunicazione della vita divina all’uomo. Sono la fede, la speranza, la carità. Su queste non ci soffermiamo. Alla fede T. associa la capacità di conoscere il fine ultimo. La speranza ci fa aspettare questo fine (è la virtù dei viatori). Grande importanza ha la carità, che è forma virtutum, principio supremo e interiore, movente.

Accanto a queste virtù, sempre come virtù infuse, parla di virtù morali infuse, che non nascono dall’esercizio dell’uomo, o di espressioni dell’agire che non sono semplicemente note grazie alla ragione, ma le stesse virtù vissute nell’ambito della fede: le virtù che l’uomo deve sviluppare grazie all’azione dello Spirito Santo. Queste virtù morali sono l’agire specifico dei figli di Dio nell’ottica dello Spirito Santo.

Questa trattazione sembra importante perché il tema delle virtù mette in rilievo il primato del soggetto: in questo senso è una morale della virtù. È stata rivisitata anche dal pensiero laico, come ad es. McIntyre. L’imperativo kantiano è impersonale (morale della terza persona: si deve) e quindi bisogna recuperare il primato della morale della prima persona. In un libro recupera Aristotele (After virtus), in un secondo recupera T.. 

3. La morale speciale (II–IIae)





Attorno a questo tema delle virtù T. organizza tutta la sua secunda secundae. La morale speciale di T. mette a tema la morale speciale secondo le virtù.

4. Osservazioni







La morale di T. è fondamentalmente teocentrica e teleologica. Il punto centrale è Dio e il moto della creatura razionale verso Dio. Possiamo quindi parlare di una teocentricità della morale tomasiana. Ciò che rende teologia la morale di T. non sono tanto le citazioni bibliche, ma il fatto che la prospettiva teologica guida globalmente lo sviluppo della seconda parte e in particolare la visione dell’uomo. L’antropologia dell’uomo è di tipo teologico. Certo sottolinea positivamente le istanze proprie dell’uomo… non è corretto estrapolare parti filosofiche da parti teologiche. È un tema di teologia e antropologia teologica. La seconda parte, poi prosegue anche nella terza, cioè nella presentazione della figura di Cristo. La morale di T. è quindi cristocentrica. Si tratta di recuperare la terza parte, dove l’uomo viene riletto alla luce della storia della salvezza, nel suo essere in Cristo. Ci sono anche problemi: “niente è voluto se non conosciuto”: ma è così sempre, è così semplice. Citiamo un’operetta, una specie di Enchiridion, scritta da Reginaldo, che propone linee del suo pensiero. T., nella sua epoca, non fu un “vincente”, nel senso che materiale di lavoro per ancora almeno tre secoli furono le sentenze di Pietro Lombardo. Lo sarà solo con il XV-XVI secolo.

2.4 La scuola francescana

1. Alessandro di Hales






Un autore di riferimento della scuola francescana, oltre a Bonaventura, è Alessandro di Hales (+1245), insegnante a Parigi. È compositore di una Summa Theologica, o Summa fratris Alessandris. Nella prospettiva che Alessandro percorre, l’accento e la caratteristica di fondo è quella del recupero più diretto del pensiero di Agostino o, se vogliamo, di una maggiore circospezione verso l’ingresso di Aristotele, che a volte è visto con sospetto. In connessione con queste caratteristiche, ne emerge un’altra: il tratto volontaristico, la sottolineatura del ruolo della volontà come facoltà chiave della vita morale, rispetto a quel tratto che Tommaso manifesta di attenzione alla ratio, l’intelligenza. Si sottolinea qui, di più, il tratto volontaristico. Queste osservazioni ci portano al pensiero di Bonaventura.

2. San Bonaventura di Bagnoregio





La sua opera fondamentale è l’Itinerarium mentis in Deum. È importante la preposizione in. Una prima connotazione che Bonaventura dà è il tratto antico con cui vuole concepire la teologia: per Bonaventura la teologia è più propriamente sapienza. Vede con una sorta di fastidio e difficoltà l’idea di una sottolineatura della scienza applicata alla teologia. Per Bonaventura la teologia deve essere compresa in riferimento al profilo sapienziale. Dentro troviamo una via media tra l’aspetto teorico e l’aspetto pratico. La fede è immediatamente generativa di comportamento (rilievo pratico). A costituire la stessa natura della fede, c’è immediatamente una conoscenza che non è solo di tipo teorico, ma anche di tipo pratico. Reagendo all’interesse che emergeva circa la distinzione tra sapienza speculativa e scienza pratica, quando parla di teologia la chiama Sacra doctrina o addirittura Sacra Scriptura. La teologia non va fatta distinguendo conoscenza e pratica, ma tra Antico e Nuovo Testamento.

Vediamo il Breviloquium: la Scrittura si divide in Antico e Nuovo Testamento, non in teoria e pratica, come la filosofia. Il Nuovo Testamento ci incita il bene attraverso il timore, il Nuovo Testamento attraverso la charitas. Ma la radice è unica, teorico-pratico-sapienziale: muoverci al bene e distoglierci dal male. Da qui la teologia come scientia non solo è legata ad Aristotele, ma è inadatto per Bonaventura il rendere ragione della particolarità pratica di muoverci al bene.

Commento a Pier Lombardo: la Teologia è scienza media, che rivela il suo profilo speculativo e insieme pratico: quest’abito è la sapienza, che è insieme conoscenza e affetto. Il fine della teologia come affetto è la contemplazione e, ancor di più il renderci buoni.

L’opera fondamentale è comunque l’Itinerarium. Il profilo della morale che Bonaventura propone è quello di partire da Cristo e dal senso che questa esperienza di Cristo può avere nella vita dell’uomo. Ogni creatura viene da Dio e ritorna a Dio. Questo tornare a Dio nella volontà è l’itinerario della mente. Al centro c’è la volontà che è impregnata di un principio imperativo nuovo, la carità. Per questo l’agire è buono quando è ispirato dalla carità e quando ha come contenuto la volontà di Dio che si manifesta nella legge che possiamo chiamare “naturale”. L’atto è buono quando è informato alla carità e quando ci si conforma alla volontà di Dio. Secondo questa prospettiva esistono una serie di azioni che sono non morali, cioè indifferenti. Esistono molti atti indifferenti in quanto noi non esprimiamo la carità e non ci conformiamo alla volontà di Dio. Siccome all’uomo è stata comunicata questa idea di essere immagine di Dio, tutto il suo agire deve essere ispirato dalla volontà di Dio, dalla carità. Non esistono atti immorali, ma atti indifferenti. La radicalizzazione del volontarismo può andare nel iustum quia iussum. Bonaventura, comunque, rimane equilibrato su questo. Quando Bonaventura parla della disponibilità al bene, parla dell’incitamento alla volontà come habitus che chiama sinderesi. Questa è la punta dell’anima e del cuore che punta al bene. La facoltà principe è l’idea della volontà.

È molto importante lo stesso significato che il titolo viene ad assumere: la parola itinerario fa riferimento a un viaggio e a un percorso, ma questo percorso potrebbe essere di un pellegrinaggio. Bonaventura ha l’idea che a un pellegrinare esteriore corrisponde un cammino interiore. L’immagine dell’itinerario è dell’homo viator non perché è disperso, ma perché sa trovare nel suo eccedere e nel suo andare la presenza di Dio. Questo itinerario non è ad Deum, ma in Deum. È un itinerario mistico in cui si dipana il profilo di un’esperienza interiore. L’uomo è già nella dinamica dell’amore di Dio, non cammina verso un traguardo, ma è consapevole che già la sua vita è immersa in Dio. Così lo sviluppo nelle varie tappe e nei vari libri. Particolarmente attenti al tema morale sono i capp. 3 e 4, dove si parla dell’immagine di Dio nell’uomo. Partendo dal tema dell’ascesa di Dio si attraversano i segni della sua presenza.

Cap. 1: le tracce nella realtà creata di Dio.

Cap. 2: nelle creature e nel mondo sensibile.

Capp. 3-4: attraverso la sua immagine, l’uomo, inteso in senso naturale (3) e rinnovata in Cristo attraverso la grazia (4). L’uomo è composto da memoria, intelletto e volontà (Agostino).

Non è una morale che cerca di risolvere i problemi immediatamente pratici, ma fonda questa partecipazione dell’uomo al Cristo. È chiaro che lo schema sembra casuale (quest’opera è nata di getto, l’ha composta alla Verna meditando sulla vita di Francesco).

3 periodo moderno (XIV-XIX secolo)

3.1 Il nominalismo

Nella teologia morale l’età moderna inizia con il 1300, con il superamento di un modello teologico e l’inserimento della teologia nominalistica. Le figure di riferimento iniziali sono Giovanni Duns Scoto, che ha radicalizzato la lettura francescana, e Guglielmo di Occam.

Giovanni Duns Scoto  muore nel 1308. Dobbiamo leggere il suo contributo alla teologia morale alla luce del contributo sulla tesi dell’incarnazione del Verbo: il fine dell’incarnazione non è quello della riparazione del peccato dell’uomo, ma deve essere letto alla luce di un principio diverso: alla luce dell’amore di Dio e dell’amore per il genere umano. È il coronamento del progetto di Dio sull’universo. Il movente è la comunicazione di Dio nel suo amore.

Da qui allora, un primo risvolto sulla dottrina morale. L’espressione e la ricerca di una volontà che chiama Dio: l’uomo è chiamato con la propria volontà a esprimere l’amore di Dio. È una volontà amante di Dio che richiede all’uomo e alla sua libertà che si esprima come amore nei confronti di Dio. Questo è certamente il primo nucleo. L’amore infinito di Dio chiede all’uomo di amare nella sua piena libertà. Da qui la sottolineatura per cui l’uomo è davvero libero quando può produrre un atto d’obbedienza libera all’amore di Dio.

Alla luce di questo principio diventa fondamentale l’idea che questo atto sia non solo approvato dalla retta ragione (1), ma scaturisca da un libero atto della volontà dell’uomo (2) che sia informato dalla carità (3) e finalmente che sia accettato da Dio (4). Mancando una sola di queste caratteristiche, l’atto non è più morale.

Andiamo al di là di Tommaso, per cui c’era una moralità dell’agire legata alla natura dell’uomo, che conosceva e perseguiva il bene. Qui lo spostamento è sul tema della volontà di Dio: ciò che deve essere perseguito è la volontà di Dio. Ciò che rende da farsi questo comportamento è il fatto di essere normato dalla volontà di Dio. Capire il senso, il fine dell’atto, non è un processo che comporta la ragione, ma l’adeguare la mia volontà con quella positiva di Dio. Questa è la tesi del volontarismo.

Duns Scoto sottolinea due elementi: Dio è legislatore e l’uomo è soggetto obbediente. Dio ha dato alle cose un ordine in base alla sua volontà: avrebbe potuto creare altri ordinamenti etici, ma ha creato questo. Dio pone la sua volontà e l’ordine delle cose, poiché è sommamente libero, secondo la sua volontà. Dio è libero di fare tutto, ma è vincolato semplicemente da un principio logico: il principio di non contraddizione (non è capriccioso!). Questa volontà sovranamente libera di Dio impone che l’uomo risponda a questo amore con il proprio amore. I precetti, cioè, che Dio pone con la sua volontà sono i precetti che possono essere ricondotti a questo: Dio vuole che noi lo amiamo. Qui il senso della vita morale si sposta con più evidenza dalla razionalità all’idea che la vita morale significa adeguare la mia volontà a un’idea che mi è esterna, anche se è espressione della volontà di Dio. Dio diventa il legislatore, colui che pone ciò che è bene e ciò che è male: l’uomo è chiamato a conformarsi a questo ordine, cioè all’obbedienza. L’obbedienza tenderà sempre più a essere letta non come una risposta che l’uomo dà alla realizzazione di se stesso, ma verso una sorta di adeguazione a una legge, a una volontà, che resta estranea a me stesso. La legge che Dio ha posto sta al di fuori di me.

Quali sono le conseguenza per l’etica? Il bene e il male dipendono dalla determinazione di Dio: Dio poteva scegliere altri ordinamenti etici, ha scelto questo e si vincola a questo ordinamento. La vita morale, allora, tende sempre più a essere vista come il porre degli atti che hanno come obiettivo quello di conformare il mio agire alla volontà di Dio. Si arriva a una sottolineatura maggiore del peso vincolante che la legge ha sull’uomo: è comandato come bene, dunque è bene. La vita morale non è tanto questo cammino del perfezionamento dell’uomo.

Guglielmo di Occam muore nel 1350. Ha come suo epiteto venerabilis inceptor, perché la sua carriera universitaria è stata troncata a metà. Nasce intorno al 1280, ma non diventerà mai dottore in teologia. Francescano, ha una vita molto avventurosa perché appoggerà il partito dell’imperatore. Sosterrà gli spirituali francescani. Guglielmo radicalizza la posizione di Duns Scoto, ma la sua teoria etica riceve una sua giustificazione a partire dalla sua teoria ontologia e gnoseologica, cioè al problema dell’essere e della conoscenza dell’essere. La realtà, l’esistenza del mondo, che è contingente, è fatta di singolari: non si può conoscere attraverso le categorie universali. La realtà esiste nella sua singolarità, è fatta di realtà uniche e irripetibili, e quindi incomunicabili, non si può concettualizzare. Per Occam la soluzione al problema degli universali è riconoscere che non esistono: abbiamo la rosa (come nome), non la rosità. Non è possibile stabilire un ponte tra la realtà e il concetto: la realtà esiste nella sua singolarità, i concetti sono pura nomina. Il concetto, cioè, è un puro flatus vocis, non corrisponde alla realtà, è un nome. Guglielmo critica la teoria tradizionale della verità come adequatio rei ad intellectus. Non possiamo quindi parlare di una legge naturale: sulla base di questa teoria, non può esserci una sorta di natura umana che corrisponda all’uomo: quindi ci saranno norme concrete, che non si riflettono su un ordine della razionalità, ma in forza di una volontà che le comanda. Ancora: la ragione e l’esercizio della logica (rasoio di Occam) rappresenta l’esercizio possibile della ragione, che procede rigorosamente sul piano della logica, distinguendo nettamente la ragione (che agisce sul piano logico) e la fede, che è un’adesione di volontà all’autorità di Dio. Questi due livelli condizionano la riflessione etica: l’indicazione etica sarà di un’etica dell’obbedienza in forza dell’autorità di Dio che rivela la propria volontà. In riferimento all’altro aspetto, per cui un conto è la ragione, un conto è la fede, fondamentale sarà adeguarmi alla volontà di Dio, che Dio ha impresso dentro degli ordini positivi. Da una parte questa sottolineatura al tema dell’obbedienza ribalta la prospettiva di Tommaso, che si muoveva dal fatto che qualcosa è comandato da Dio in quanto facente parte di un ordine buono della persona: iussum quia bonum, è comandato perché è buono. Occam direbbe (anche se non l’ha mai detto): bonum quia iussum. La prospettiva è quella del legalismo etico: se la vita morale è obbedienza estrinseca alla volontà di Dio, allora il dettato della volontà di Dio lo ritrovo nella legge, e la legge è buona non perché è buona in sé stessa, ma perché è stata comandata così. L’ulteriore aspetto di questo legalismo è il fatto che questa legge dipende da degli ordini positivi di Dio: si va verso una sorta di positivismo morale, si cerca la legge in quanto posta da Dio. Un ulteriore tema che è legato a questo è l’idea per cui siccome non esiste qualcosa che sia universale, anche nella teoria di Guglielmo di Occam, troviamo le radici di una mentalità casuistica: non c’è un discorso sulla realizzazione concreta dell’uomo. Ancora una volta bonum quia iussum. Questo perché, di fatto, Occam pone un’idea ristretta della libertà: la libertà di cui parla Occam è intesa come libero arbitrio, libertas indifferentiae, e non c’è una libertà come compimento della persona, come telos a cui l’uomo tende. È la libertà di poter fare o non fare: dove l’uomo non è obbligato da nessuna legge, l’uomo è libero. Questo in forza della sua idea di libertà, che la restringe al suo libero arbitrio. La conseguenza nell’etica è soprattutto quella di favorire non solo l’etica sulla natura dell’uomo, ma su una vera e propria etica soprannaturale, di una visione del soprannaturale come esterioristico, che concepisce la vita morale come questa obbedienza alla volontà di Dio che arriva dall’esterno. È un’etica che si impone attraverso il suo legalismo: la parola dell’etica è quella della legge (non si parla molto di virtù). C’è continua tensione tra libertà e legge. La manualistica concepirà la vita di perfezione come lotta tra queste due dimensioni: libertà e legge. È una morale che tende non tanto allo sviluppo della libertà autentica dell’uomo, ma una libertà della dipendenza, che fa sentire l’uomo fortemente dipendente dalla volontà di Dio. Finalmente è un’etica individualistica: il rapporto è tra il singolo e la legge. Guglielmo muore in pieno Medioevo, ma le basi della sua etica rappresenteranno il germe su cui si costituisce l’impianto concettuale del manuale cattolico sull’etica.

3.2 La nascita del manuale

La nascita del manuale avviene tra la fine del ’500 e il ’600 , e nasce soprattutto in base allo scopo, che è quello di formare il sacerdote confessore. Quanto parliamo del periodo tra la metà del ‘300 e la fine del ‘500, alla base abbiamo sia la frantumazione del sapere teologico, sia il fatto che la scienza etica è la “scienza del confessore”. 

Possiamo indicare due eventi: 1215, il Lateranense IV, e il 1563, Trento. Queste due realtà fisseranno il tema della disciplina della confessione attraverso alcuni canoni. Il passaggio è ormai alla confessione individuale: il Lateranense IV impone la confessione annuale pasquale, di fronte al proprio parroco. Qui vengono introdotti una serie di testi utili per la formazione del sacerdote confessore. Questi testi copriranno tre secoli di vita e questo è il tempo della “morale dei confessori”, che determinerà la produzione di un genere letterario non nuovo (c’erano i libri penitenziali), ma chiamate Summae confessariorum, o Summae confessorum: dei dizionari consultabili all’interno dei quali reperire la normativa (c’è contaminazione tra diritto canonico e morale) sui vari problemi. La prima è la Summa remondina. Sono libri che diventano best sellers, nel bene e nel male: lo scopo è aiutare il sacerdote a poter effettuare il dialogo penitenziale. Sono opere interessanti. Questi testi ci aiutano a capire la mentalità di un’epoca. Spesso sono alfabetici, da Abbas a Zelum (o Xenodochium). Ad esempio: il debito coniugale, che cos’è, il dovere del debito, quando deve essere reso, quando no, ecc. Queste opere coprono sia il tempo dei manoscritti, e poi con la stampa hanno grandissima diffusione.

Nel 1317 abbiamo la summa di un francescano, Astezzano (Summa astezzana). La più famosa è la Summa di Angelo Carletti da Chivasso, che aveva studiato da Bonaventura: è la Summa Angelica, uno dei testi che Lutero ha bruciato. Nel 1338 abbiamo la Summa pisanella, fatta da un certo Bartolomeo da Pisa. Inaugura il genere alfabetico: siccome era breve, viene pubblicata una sorta di aggiunta da parte di Nicola da Osimo. Questi testi, da brevi tendono a diventare voluminosi, a creare un’ipertrofia testuale, che moltiplicano le distinzioni e la casistica. Si tende a eliminare ogni tipo di riflessione dottrinale, destinata all’università. A metà del ‘400 c’è la Summa Pacifica di Pacifico Ramati da Cerano, che ebbe 27 edizioni! La morale che emerge è ridotta al problema della legge, della penitenza, di mettere in grado il sacerdote penitenziere di svolgere il proprio lavoro. Una delle ultime è del 1596, di un gesuita, Emanuele de Sa, Enchiridion confessariorum, molto breve. Sicuramente molto importante è l’opera di Sant’Antonino da Firenze, proprio perché è molto ampia, ma ci rappresenta e raffigura dal vivo la vita e le problematiche della Firenze del ‘400: va al di là delle sue problematiche morali, ma Sant’Antonino ha colto proprio casi e stili di vita della Firenze del ‘400. Queste cose sono studiate moltissimo.

Il concilio di Trento precisa la dottrina circa la confessione e sottolinea l’importanza dell’integrità della confessione, sapendo distinguere il peccato non solamente secondo il proprio numero, ma anche secondo il genere e la specie. Si precisa l’impegno a un’attenzione alla casistica. In questo periodo si svilupperà una nuova forma del libro, il manuale che si chiamerà Institutiones Theologie Moralis, o anche solo Theologiae Moralis.

3.3 La rinascita tomistica (sec. XVI)

È il passaggio dal manuale di Pier Lombardo alla riflessione di una teologia desunta dalla Summa. Questa rinascita è legata in particolare al ‘500: non è una semplice ripresa di Tommaso e della sua Summa, ma significa vedere come la riflessione tomasiana è aperta a incontrare i nuovi problemi posti dall’evoluzione della società, dell’economia, dei rapporti fra i popoli, del rapporto con le Indie… Prima di addentrarci nei protagonisti e nei modi, vediamo il quadro di alcuni fenomeni che caratterizzano il ‘500: il primo è costituito dalle formazioni dei grandi stati nazionali e dallo smembramento dell’impero. Nascerà il compito di sviluppare una teoria del diritto e della liceità di forme di relazione tra stati (con le guerre, ecc.): la teologia è sollecitata a sviluppare un’etica politica. Un altro fenomeno è di tipo economico-sociale, legato a un’economia con maggior impulso e dinamicità, grazie a nuove scoperte geografiche. Anche questo fenomeno avrà un riscontro e si tratteranno i problemi economici. Anche l’evoluzione di un’economia più aperta e dinamica, dell’Europa dei commercianti e dei banchieri, porterà la teologia morale ad affrontare questo compito. Sono problemi che nascono dallo strutturarsi della vita sociale e dall’incremento dei mercati e dell’economia. Un terzo fattore è di tipo culturale, che attraversa l’Europa già del ‘400 ed è l’attenzione all’umanesimo, il confronto coi classici, e lo sviluppo del pensiero scientifico, che avrà un influsso in modo particolare nella spiritualità e in quella forma di spiritualità che è l’umanesimo devoto o devotio moderna, dove il fulcro è il rapporto individuale dell’uomo con Dio, la sottolineatura di una ascetica-mistica attenta all’incontro personale con Cristo e quindi il superamento di una spiritualità ecclesiale (come quella medievale). La rilettura individualistica, centrata sull’imitazione di Cristo, certamente è alla base di spiritualità più diffuse. Tutta questa linea certamente influenzerà la teologia, soprattutto quando dovrà affrontare il capitolo fondamentale di “chi è l’uomo”. Certamente tutto questo clima della spiritualità della devotio moderna toccherà in modo particolare la spiritualità e la vita morale. La polarità si sposta decisamente sull’uomo e sulla sua capacità di contatti e di creare nuova cultura, ma anche sul suo bisogno di interiorità.

Qui troviamo allora lo sviluppo e la ripresa di San Tommaso. Un primo centro è certamente l’università di Parigi, in cui troviamo uno degli ultimi teologi nominalisti, Mair, durante la cui docenza è assunto come testo la Summa di Tommaso. La rinascita del tomismo, soprattutto morale, avrà come suo maggiore fulcro la Spagna, e prima ancora la Germania, dove troviamo teologi che sviluppano il commentario della Summa, tra i primi c’è K. Köllin. Un terzo centro importante, decisivo, è appunto l’università di Salamanca, in Spagna: qui ci sono le figure più alte della teologia del ‘500-‘600. 

Uno dei primi che svilupperà lezioni tomiste è Francisco de Victoria (regge la cattedra negli anni 1526-46), che in una sorta di corsi monografici, toccherà temi particolari (reconquista, Bartolomeo de Las Casas con la questione degli Indios… è il fondatore del “diritto delle genti”, del diritto alla loro originalità e identità). Attualizza le grandi indicazioni che San Tommaso proponeva. Si sostiene come lo stato deve essere al servizio della persona, contro ogni assolutismo statolatrico. Ci sono tre diritti fondamentali del cittadino: alla propria dignità personale, alla proprietà, alla legittima difesa. Qui si fondano anche le basi di una cultura moderna dei diritti. Ancora: Francesco tratta anche una sorta di diritto internazionale, sottolineando sia l’autonomia e sovranità degli stati, sia ipotizzando una sorta di collaborazione costruttiva tra gli stati. L’originalità di queste lezioni è quello di aver fatto una teologia attualissima su principi recuperati da Tommaso, affrontando problemi “scottanti”, che dal punto di vista filosofico, entreranno successivamente.

Troviamo anche altre figure come Domingo de Soto, che contribuisce a sviluppare un trattato che costituirà l’ossatura della nostra teologia morale sociale, ampliando il trattato De iustitia et iure, che tratta una complessa rete di relazioni sociali attraverso la categoria della giustizia e alla forza del diritto. Questo verrà poi sviluppato da altri teologi.

Per quello che riguarda la teologia morale fondamentale, una figura chiave che verrà richiamata per il suo contributo è quella di Bartolomeo da Medina, che è professore dal 1575 al 1580. Con lui emerge l’attenzione al tema della coscienza. L’attenzione è al rapporto tra la coscienza e l’azione da porre. In particolare la riflessione è tesa a risolvere una serie di situazione in cui la Chiesa può trovarsi di fronte all’agire. Riconosce che la coscienza può avere tre posizioni di fronte all’azione da porre: 1) la certezza (in questo caso il giudizio di coscienza è infallibile); 2) il dubbio, che può essere speculativo (intorno alla comprensione) o pratico (intorno all’azione) e introduce l’argomento della 3) probabilità. Per questo Bartolomeo è il padre del probabilismo: è un metodo per eliminare il dubbio pratico della coscienza, appoggiandosi a un autore provato o a un principio riflesso (razionale). La parola “probabilità” deriva da probatus, approvabile, cioè che un certo tipo di comportamento sia approvabile, anche se non sono convinto del tutto. Per cui il giudizio di coscienza potrebbe non vincolarsi direttamente alla verità circa l’azione, ma fermarsi all’opinione: non devo investigare fino in fondo, in caso di dubbio, ma posso appoggiarmi a un’autorità esterna la cui esperienza è riconosciuta: posso fermarmi all’opinione. Il principio del probabilismo è basato su questo: siccome in molte azioni non posso arrivare alla certezza assoluta, posso agire basandomi sull’opinione che un altro mi dà. Si può vedere questo anche nel diritto: nemo malus nisi probetur, in dubio pro reo. Non si arrivava alla verità, ma si arrivava all’opinione, che si raggiunge con principi di tipo riflesso. Bartolomeo introduce il principio secondo cui se ci sono due opinioni di cui una è più probabile (approvata) e una probabile, si può seguire lo stesso la seconda. La vita morale assume il contorno di una sorta di conflitto tra la libertà della coscienza e la visione della legge come obbligo: la coscienza è libera finché non esiste l’obbligo della legge. Sulla base di questa concezione, dove non consti la chiarezza del dettato della legge, allora utilizzo il probabilismo. I tratti della revisione teologico-morale assumeranno sempre più i contorni del legalismo (non tanto dal povero Bartolomeo da Medina). L’assioma, comunque, era: qui probabiliter agit, prudenter agit. Su questa base il cristiano concepisce la sua vita morale come una vita che è sempre esposta alla possibilità del peccato, alla ricerca della sicurezza (pratica e non assoluta) per agire.

3.4 Nascita del manuale e della “theologia moralis” (sec. XVII)

Tutta questa lettura, in modo particolare della teologia morale operata a Salamanca, passerà nella scuola dei gesuiti, in particolare nei vari collegi universitari (Gandia, Messina e finalmente il Collegio Romano nel 1554). La riflessione della scuola di Salamanca viene ad essere ripresa nella scuola dei gesuiti del Collegio romano. Questo passaggio è importante perché i gesuiti elaborano una Ratio studiorum che è alla base delle Ratio studiorum anche dei seminari, dove la riflessione teologico-morale si scinde: si propongono due corsi, uno di tipo speculativo, che sarà centrato sullo studio e sulla ripresa della Summa theologica, e un corso più pratico, centrato sulla risoluzione dei casi di coscienza, quindi non più sull’impianto speculativo dottrinale, ma sull’aspetto pratico operativo. Questo verrà sottolineato da Trento: il confessore dovrà indagare la morale casistica. 

Il secondo fenomeno è la creazione di un libro di testo: nasce un genere letterario nuovo in cui non si commenterà più la Summa, ma verrà creata un’impalcatura autonoma, desunta dalla Summa ma che si chiamerà Institutiones theologiae moralis o semplicemente Theologiae moralis. Queste Institutiones nascono con Giovanni Azor (Azorius) e prevedono tre volumi (1600). Lo schema è desunto dalla Summa, con due caratteristiche: 1) si eliminano le parti speculative: il trattato sul fine ultimo dell’uomo (che aveva un’importanza prospettica nell’opera di Tommaso); 2) viene dato maggior rilievo all’agire umano, la coscienza, la legge e il peccato. Sono trattati maggiormente quei trattati che avevano a che fare direttamente con la risoluzione dei casi; 3) si usa il probabilismo; 4) la morale speciale verrà sviluppata attraverso lo schema dei 10 comandamenti: ci si discosta sia dalla Summa (organizzata sulle virtù teologali e cardinali) sia da tutta una riflessione più catechetica (sui sette vizi capitali). Lo schema è quindi: l’atto umano, la coscienza, la legge, il peccato. La scienza morale diventa semplicemente la scienza come valutazione dell’agire: non c’è in gioco il cammino di perfezione dell’uomo, ma una lettura legalistica degli atti dell’uomo.

Nel ‘500 riceve un impulso la pubblicazione di alcuni testi: commento alla Summa (Vasquez, Suarez), trattati monografici, Institutiones e ancora testi pratici per confessori (bigini…).

Un altro tipo di testi sono le Resulutiones, una raccolta di casi morali risolti: Pietro è un operaio che lavora sul tetto di un convento di clausura, Pietro cade nella clausura: ha violato la legge della clausura? Oppure: è lecito restituire il debito coniugale se so con certezza che mio marito o moglie è malato di lebbra e io posso contrarre il morbo? È lecito uccidere nel duello l’aggressore? È lecito pagare tutti i tributi quando il principe è iniquo? La posizione, nello schema lecito-non lecito, portava ad evidenziale lo stato di dubbio della coscienza e di usare il metodo del probabilismo. Nelle lettere provinciali 5.7.10, Pascal contesta l’impianto della morale come “scienza delle opinioni”.

È chiaro che questa linea produrrà una marea di testi. Uno degli ultimi è di Busembaum, Medulla theologiae moralis (siamo nel ‘600), testo che sant’Alfonso usava per le sue lezioni. Ampliandolo uscirà la sua teologia morale. Ma il clima è sempre quello. La morale è quella scienza che ci insegna a far peccati senza far peccati (don Agostino Braga).

3.5 Controversia tra lassismo e giansenismo

Il ‘600-‘700 sarà attraversato da una controversia tra lassismo e giansenismo. La base della controversia è di antropologia teologica (libertà-grazia). 

Iniziamo a capire che cos’è il lassismo: è una tendenza che diventerà presente in alcuni autori non tanto ad annullare degli obblighi morali, ma a risolvere attraverso il metodo del probabilismo delle situazioni di conflittualità attraverso il ricorso ad affermazioni, sentenze, che erano dotate di una probabilità sempre più tenue. Cioè: è la tendenza a sviluppare il metodo di risoluzione dei casi allargando e rendendo sempre più rilassato il principio di probabilità. Ad esempio una tipica proposizione della morale rilassata è: è lecito (è probabile che non sia peccato) per un figlio rallegrarsi per la morte avvenuta del padre perché può ricevere l’eredità (Antonino Diana). È probabile che recitando tra le 11 di sera all’1 del mattino il breviario di un giorno, assolve per due giorni l’obbligo del breviario. Perché questo? Più che una dottrina, il lassismo è una mentalità che tenta si sgravare la coscienza da pesanti fardelli legati alla legge. Il tentativo è quello non tanto di proporre dottrine strambe, ma di venire incontro alla debolezza dell’uomo con un’interpretazione sempre più benigna. È una mentalità che viene incontro al gusto del ‘600. La salvezza, in fondo, è una realtà offerta a tutti: non bisogna esercitare un’oppressione legalistica. Da qui una serie di deroghe, fino a dimenticare la perfezione evangelica. Oppure ci sono affermazioni sulla sessualità: il tridentino ha detto che siamo obbligati a confessare i peccati nell’aspetto specifico (ad esempio, de sextu nello specifico), ma la morale rilassata vuole che il confessore non indaghi. Sottolinea l’utilizzo di presupposti desunti da categorie di diritto, della filosofia morale del tempo e non dal Vangelo. Non è centrale la perfezione, ma la delimitazione del “fin dove” posso spingermi senza incorrere nel peccato. La vita morale si costruisce dal negativo. È chiaro allora che il casuismo e il metodo probabilistico sono alla base di questi scrittori, che sono quasi sofistici. Questo tipo di morale - dice Pascal - lascia le cose come sono: non è un insegnamento che stimola la persona. Troviamo un certo Antonino Diana, un Manuel Escobar, Matteo de Moia e Giovanni Caramuele (vescovo di Vigevano). Queste sono alcune idee sul lassismo, che non è una vera e propria scuola di pensiero, ma un allargamento del probabilismo, che si fa strada soprattutto nella Compagnia di Gesù, che si basa sull’ottimismo dell’uomo (i testi chiave erano: Aristotele e Tommaso).

Vediamo su che base si imposta la critica del giansenismo. Nasce in Francia, e alla base ha una particolare rilettura spirituale, che è quella dell’umanesimo devoto, della sproporzione dell’uomo come creatura di fronte alla grandezza di Dio creatore, sull’idea dell’annichilimento del nulla che è l’uomo: come tutto e nulla si incontrano paradossalmente nell’incarnazione di Gesù. Il luogo chiave è Port Royal. La spiritualità gallicana francese è la base del giansenismo, ma anche tutta l’antropologia e la lettura della grazia. Iniziatore è Cornelius Iansen (Giansenio) che riporta alla luce l’insegnamento di Agostino e il suo rapporto uomo-Dio. Nell’Augustinos ci dice che bisogna riconoscere la fallibilità dell’uomo e la necessità della grazia e dell’illuminazione: la fonte della teologia è l’interiorità dell’uomo illuminata dalla grazia. L’uomo è quindi chiamato a sviluppare una teologia dell’interiorità, del cuore. L’altro presupposto dottrinale è l’influsso del teologo Baio, che riprende queste tesi: la tesi è che la condizione dell’uomo dopo il peccato è quella di aver perso tutti i doni della grazia, per cui l’uomo è intrinsecamente corrotto. Lo stesso tema della concupiscenza è il segno della totale corruzione della natura dell’uomo: da qui la necessità di una salvezza che arriva come dono di grazia, come una grazia che non è per tutti gli uomini, ma solamente dei predestinati. Solo Dio regala la remissione dei peccati e solo con la grazia di Dio l’uomo può compiere il bene. Dio non vuole direttamente la salvezza di tutti gli uomini, ma la offre a qualcuno. L’umanità è tutta posta sotto il peccato, e chi non attua i precetti morali, non ha la grazia: da qui un rigorismo radicale. Che cosa comporta? L’accentuazione dei tratti particolarmente rigoristici della vita morale e un evidente rigorismo della prassi sacramentale. Queste sono le idee sostenute da A. Arnauld: ampio ricorso alla negazione dell’assoluzione ed eucaristia solo per chi vive la grazia ed è buono: l’eucaristia è cibo dei perfetti e dei predestinati. È chiaro che il rigorismo etico e sacramentale introducono una spiritualità della perfezione che va al di là e si oppone alla natura corrotta dell’uomo. L’eucaristia richiede una penitenza rigorosa.

Più conosciuta è la figura di Blaise Pascal, che al di là del suo impianto filosofico, sosterrà la necessità di superare l’attuale deriva della riflessione teologica nelle secche del probabilismo con un metodo che è fiducia nell’uomo e non ispirato nella sapienza. Da qui la necessità di tornare ai fondamenti della tradizione morale: ai padri e alla Bibbia. C’è l’idea che c’è una connaturalità delle ragioni del cuore. Non c’è solo un principio esteriore, ma anche un principio intuitivo spirituale. La morale pascaliana tenderà a rifiutare il legalismo, per ancorarsi alla Rivelazione, fondarsi di meno sulla ragione e più sulla capacità intuitiva dell’uomo, le intuizioni del cuore. Da qui la fiera opposizione contro il probabilismo, ritenuto “la dottrina dei buoni padri gesuiti”, vedendo nel gesuitismo l’incarnazione della dissoluzione dei principi della morale cristiana.

Ci si muove da due presupposti diversi: il presupposto da cui si muovevano i teologi probabilisti era un contesto di ottimismo nei confronti della ragione dell’uomo, della possibilità razionale di valutare il proprio agire, dall’altra parte il presupposto del giansenismo era quello di un’antropologia pessimistica. C’è una lettura antropologica diversa, che poi si traduce, a livello di impostazione, in una prospettiva lassista che sottolinea in maniera unilaterale la legge, che è vista come peso per la coscienza, da cui bisogna sottrarsi. Dall’altra parte c’è una sottolineatura maggiore del tema della grazia, che vince la debolezza dell’uomo con una chiamata alla perfezione, che esclude solo qualcuno, però.

Questa controversia occupa il ‘600 e parte del ‘700, ma verrà accompagnata da risposte del magistero. Il pensiero giansenista viene condannato nei suoi tratti estremi, ma verrà poi diffuso. Con la Cum occasione, 1653 (Innocenzo X),  è condannato, e anche da Clemente XI nel 1713, soprattutto come quietismo. Ma, attenzione, anche il lassismo verrà condannato nelle sue frange estreme, a più riprese, con interventi di Alessandro VII, Innocenzo X (Vescovo di Novara…) e Alessandro VIII, dal 1655 al 1691. Queste condanne, sia quella del giansenismo come quella del lassismo non toccano il metodo: il metodo probabilistico, che diventerà il tuziorismo (bisogna salvaguardare sempre la legge), non viene toccato, ma viene affermato che non c’è solo la posizione probabilistica, ma c’è anche una concezione tuzioristica, cioè far propendere di più sul dettato della legge. Una posizione intermedia è il probabiliorismo: bisogna seguire l’opinione più probabile, sostenuto soprattutto dai domenicani e sarà la base di una tonalità rigorista che si diffonderà nel ‘700. Le due frange estreme sono state condannate, ma non viene scardinato il fondamento dei tratti di una scienza che valuta il singolo agire in base all’esistenza - o meno - dell’obbligo della legge. Contenson scrive Theologia mentis et corpis, cercando un attinenza più biblica. È maestro di alcuni domenicani che formeranno poi la tradizione teologico morale rigorista. Da questo autore trova spunto tutta una scuola che verrà ospitata dall’università di Torino, tra cui Paolo Vulfi, di cui ci sono circa trenta volumi di manoscritto della sua opera.

3.6 La coscienza morale

Lo sviluppo della Theologia moralis porrà in primo piano il tema della coscienza nella valutazione dell’agire: il tema della coscienza corrisponde a una visione dell’uomo e alla libertà dell’uomo, che è sempre più intesa come indeterminazione: l’uomo è libero, ma quando c’è una legge l’uomo non è più libero, ma obbligato. La vita morale è vista come in tensione tra la libertà della coscienza e l’obbligazione della legge. Sono qui le radici della facile contestazione alla morale preconciliare. Non capire questa radice significa non capire questa mentalità nella quale si è sviluppato l’uomo occidentale.

La figura snodo è quella di Alfonso Maria de’ Liguori (+1787). Elabora una teologia morale partendo dal commento di un libretto, la Medulla Th. Moralis. Il suo contributo non è tanto speculativo, quanto piuttosto vuole arrivare a una mediazione pastorale. L’immagine della morale di Sant’Alfonso è la morale della benignità: è il venire incontro, comunque, alla situazione dell’uomo penitente. Arriverà a una sua soluzione sul problema probabilismo, ecc., con l’equiprobabilismo: di fronte alla coscienza e alla legge, ci sono situazioni in cui c’è equa probabilità, in cui c’è la libertà morale.

3.7 L’ottocento

Tre linee: 

1. Proliferazione dei manuali, che spesso da un’opera precedente vengono a essere abbreviati e ripubblicati con l’aggiunta delle ultime disquisizioni giuridiche o di alcuni documenti dottrinali. La teologia morale insegnata nei seminari è la morale del manuale, decurtata dalle riflessioni più difficili e ridotta alla discussione dei casi di coscienza. Abbiamo il novarese Scabini, che scrive una teologia morale alla fine dell’800, di ispirazione alfonsiana, e abbiamo un’operazione di riassunto del novarese del Vecchio. C’è anche il comignaghese Piscetta. C’è contaminazione tra i manuali e diritti.

2. Linea del rinnovamento biblico teologico. Non si sviluppa in Italia, ma è più perseguita in ambito tedesco: la scuola di Tubinga. Il tentativo è di dare più respiro biblico alla teologia morale, senza usare categorie filosofiche (coscienza-legge). Qui abbiamo figure importanti come Seiler, Hirscher e Unsellmann. Il primo sottolinea il tema della carità, il secondo il tema del Regno di Dio che si sviluppa nell’interiorità della persona (influsso romantico), l’ultimo sottolinea la libera risposta dell’uomo alla chiamata di Dio (tema paolino). Queste prospettive, però, non vengono fatte seguire dai contenuti morali speciali, ricadendo nella casuistica.

Diverso il tentativo di Antonio Rosmini, che cercherà di fare una riflessione dottrinale, superando tutte le secche della manualistica, “piccoli maestri che formano gli studenti su piccoli libri”. Il suo problema era quello di trovare un fondamento ontologico, in alcune opere, come il Compendio di etica. Su questa base ci sono opere di teologia morale, come l’Antropologia soprannaturale: la più alta forma di morale è la giustizia che trapassa nella carità. Il pensiero di Rosmini cadde come tutto il suo pensiero. Fu insegnata nelle università dai suoi discepoli, senza citarlo, dopo il “proscritto apostolico” del 1869.

3. Recupero del Tomismo al di fuori della neoscolastica. È stato fatto soprattutto a cavallo del secolo. Si voleva riscoprire il tema delle virtù, della riproposizione dottrinale…

4 PERIODO CONTEMPORANEO (XIX-XX SECOLO)

4.1. L’inizio

Nel periodo contemporaneo si fa strada un rinnovamento della teologia morale. Questo rinnovamento ha portato a sottolineare il tema della sequela-imitazione di Cristo. Soprattutto con F. Tillmann, Il maestro chiama (anni ’30). Si modella su Max Scheler. Il limite di Tillmann è quello di aver posto categorie e non aver approfondito il discorso. Steinbuchel invece legge la sequela di Cristo con il personalismo: dinamica io-Tu.

4.2. Il Vaticano II

Questi due sono i maestri di Bernard Häring. Vediamo quindi il contributo del CVII, che chiaramente risente dell’estenuazione del metodo della manualistica, e dall’altra parte risente di questi fermenti di rinnovamento. L’esito è l’Optatam totius dove intorno alla categoria sintetica di mistero di Cristo ci sono tutte le prospettive teologiche: tutti i trattati devono mostrare la centralità di Cristo. Al n. 16 si sviluppano sobriamente alcune indicazioni sul rinnovamento delle singole discipline. La disciplina maggiormente trattata è la teologia morale: ci vuole un’attenzione a una disposizione più scientifica e più illuminata, in modo da mostrare la “vocazione dei fedeli in Cristo e il loro modo di portare frutto nella carità”. Questa frase è la convergenza di tutto un movimento, che porta a far acquisire alla teologia un maggiore criterio di scientificità, attenzione a una metodologia di tipo teologico, e quindi di un rinnovamento del metodo di rielaborazione: non solo deduttiva, ma che abbia come attenzione quella di essere “teologica” e che quindi condivida non solo la natura pratica, ma anche teologica come “scienza di interpretazione della rivelazione e dell’ethos cristiano nella storia”. Fondamentale a questo rimando è l’attenzione alla Parola di Dio, al fondamento biblico. Quello che è più decisivo è che l’oggetto della riflessione teologico morale non è più riduttivamente la scienza dell’agire, il confine del lecito e dell’illecito, ma è precisato in senso positivo e costruttivo. L’impegno morale viene visto come la risposta a un dono che lo precede e come un compimento positivo e costruttivo per la persona: portare alla vocazione dei fedeli in Cristo e il loro modo di portare frutto nella carità. Questa è una decisione di marcia. Non più la scienza del lecito e dell’illecito, ma più ampia. Abbiamo anche, nel CVII, degli abbozzi di riflessione teologico morale, come la GS, che è il tentativo di dare spessore a un’antropologia, a una rapporto Chiesa-mondo con attenzione a problemi concreti. 

4.3. Linee attuali

1. Orizzonte misterico: maggiormente attento all’orizzonte teologico. È il tentativo di costruire una teologia morale che sgorghi dal mistero di Cristo. È una riflessione maggiormente teologica (sequela, imitazione, carità, attenzione tra cristologia e teologia morale), attenta a riesplorare il fondamento biblico. Troviamo Häring, Liberi e fedeli in Cristo, Gunther e poi tutti gli altri autori.

2. Dialogo con le correnti filosofiche: col personalismo si tratta di ridefinire la persona umana nella sua soggettività. La vita morale è la vita della persona in tutte le sue dimensioni: sarà il divenire storico della persona con l’apertura all’assoluto. Qui troviamo il contributo di Rahner, ma anche tutti i tentativi tra cui quello di Demmer. Allargando questo fronte, vediamo che ci sono anche aperture di dialogo verso altre linee filosofiche. Per quanto riguarda la filosofia analitica (del linguaggio), troviamo Schuller. Per la fenomenologia, troviamo sicuramente Giuseppe Angelini.

3. Attenzione alla dimensione più scientifica (dialogo con le scienza umane): è la ripresa del tema della natura dell’uomo alla luce del dialogo con le scienze umane. Qui troviamo certamente Marçiano Vidal, Corso di teologia morale, 3 voll. Troviamo anche autori più di “polemica”, con problemi con il magistero come Charles Curran o il più famoso Drevermann (rapporto psicanalisi-teologia morale).

4. Filone oggettivistico: è quel fronte che la teologia morale apre nella discussione di nuove problematiche. È l’ampliamento a nuovi oggetti, a nuovi problemi sull’agire umano. È la teologia morale che risponde a questi problemi, a ondate: anni ’70, problemi di giustizia ed equità…; anni ’70 e ’80: problema ecologico; anni ’80: riflessione sull’economia e i suoi meccanismi; anni ’80-’90: bioetica; anni ’90: manipolazione e tecnicizzazione della vita. Sono nuovi fronti che certamente si rifanno a prospettive, ma acquistano rilevanza diversa. In questi anni ’90 un capitolo sempre più da affrontare non sarà più solo il problema sociale politico ed economico ma quello legato all’etica della scienza (manipolazione genetica, ecc.) e il capitolo delle comunicazioni e delle tecnologie informatiche.

4.4 istanze conclusive

Come non vedere il recupero, in questi filoni (soprattutto nel 1°) il ritorno alla Bibbia e ai Padri? Come non vedere, in questo tentativo del dialogo con l’uomo, la tradizione più pura della grande Scolastica e dello sforzo di Tommaso? E come non vedere in questo ambito più oggettivo, un nuovo bisogno di casistica? Il senso del percorso storico è che molti grandi problemi di oggi si possono capire anche con un ritorno al passato.
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