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EDITORIALE

di Salvino Leone

La Bioetica e papa Francesco

Da sempre le frange piu conservatrici della Chiesa hanno ritenuto
papa Francesco poco attento ai problemi affrontati dalla Bioetica.
Indubbiamente rispetto a una certa ossessione vitalistica dell’ultimo
trentennio, il papa ha cercato diriequilibrare un po’ le cose eviden-
ziando anche le questioni etico-sociali sino ad oggi non dico sotto-
valutate ma certamente non trattate con la stessa attenzione riser-
vata alle questioni bioetiche. Cito a memoria dicendo che agli inizi
del suo pontificato ha sottolineato che di bioetica si deve certa-
mente parlare ma a tempo e luogo e non a ogni pie sospinto.

Adesso ha affrontato il tema in modo piu compiuto al termine del
Convegno promosso dall’Accademia alfonsiana sul tema Sant’Al-
fonso pastore degli ultimi e dottore della Chiesa. L'attualita della pro-
posta morale alfonsiana tra sfide e speranza. Dopo aver esortato |
teologi morali a non proporre una «morale da scrivanian — si & soffer-
mato a delineare tre importanti direttrici per cid che riguarda la bioe-
tica.

1) Innanzitutto, coltivare la pazienza dell’ascolto e del confronto.
E indubbio che si tratti di atfitudini che negli ultimi decenni sono

state abbastanza trascurate.
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EDITORIALE

La Bioetica e papa Francesco

C’'e stato un sospetto del mondo assolutamente contrario allo spi-
ritfo del Concilio Vaticano I che ha aperto ponti verso il mondo cosi
come ponti ha cercato di aprire la bioetica fin dal suo primo sorgere
persino con la definizione datane da Potter (a bridge to the future).
Non c'e stato confronto, discernimento. Solo il cattolico possedeva
la verita e il Magistero ne era interprete e depositario. Extra ecclesia
nulla salus, anche in ambito bioetico. O ascoltavi pedissequamente
cio che dice la Chiesa o sei fuori. Ma la bioetica non & questo e non
lo € neanche il piu genuino pensiero cristiano e nelle piu nobili espres-
sioni del Magistero.
2)In secondo luogo, il papa ciinvita a essere attenti al linguaggio del

popolo.

Indubbiamente alcuni teologi morali nell’argomentare di bioetica
usano linguaggi accademici lontani dal comune linguaggio della
gente, ma anche molti testi del Magistero non sono da meno. Leg-
giamo, ad esempio nella Donum Vitae: «L'obiezione a ben guardare
si rivela speciosan. Chi lo capisce? Anche chi sta leggendo queste
righe ha immediatamente una chiara idea di cosa si vuole dire? In
tal senso € estremamente interessante la lezione alfonsiana che co-
niuga la profondita di un sapere teologico che fino ad oggi € di in-
segnamento con le istruzioni e il linguaggio popolare che leggiamo
nei suoi testi di spiritualita, nella Pratica di amar Gesu Cristo, nelle Glo-
rie di Maria, nell’ Apparecchio alla morte, ecc. Su questa scia chiara-
mente pastorale il papa invita a far si che le proposte di vita orale
siano sempre praticabilie umanizzanti, non elaborate a tavolino. Pro-
vate a parlare freddamente del diritto alla vita o della fondamenta-
litd del valore vita a chi sta soffrendo e chiede I'eutanasial Inolire,

con una sferzata che, se ben letta, dovrebbe suscitare commenti e
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osservazioni, il papa riafferma il dato fradizionale dell'infallibilita del
popolo di Dio in credendo. E allora interpelliamo un po’ piu spesso
ma soprattutto fattivamente questo popolo di Dio!
3) Infine, una riflessione sulla bioetica sociale

I papa non perde occasione per ribadire la componente della
morale sociale abbastanza negletta o quantomeno in secondo
piano in questi anni pervasi dalle problematiche della sessualita e
della biolatria corporea. Lo scenario del mondo € cambiato e non
interessa piu a nessuno che due giovani abbiano rapporti prima del
matrimonio. In ogni caso i motivi di condanna sono desueti e inat-
tuali. Né interessa che si sia attenti al fatto che una gravidanza
debba necessariamente avvenire dopo un regolare rapporto ses-
suale (a proposito nella mia esperienza di docente dico che sono in
molti a ritenere che la Chiesa approvi la PMA omologa) né sanno
dire quale differenza morale possa esservi tfra contraccezione € me-
todi naturali se non che la prima € artificiale e gli altri no. Indubbia-
mente i settori che il papa elenca (crisi ambientale, transizione eco-
logica, guerrq, sistema finanziario, nuove schiavitu) comportano un
radicale rinnovamento nelle modalita di approccio e del loro colle-
gamento con i temi classici della bioetica. Ma questo comporterd la
coraggiosa elaborazione di nuovi paradigmi morali che dovranno
fornire le nuove chiavi ermeneutiche con cui decodificare le valenze

etiche di tali problematiche.

Salvino Leone
Docente di teologia morale e bioetica
presso la Pontificia Facolta Teologica di Palermo,

presidente dell’lstituto di Studi Bioetici «S. Priviteran
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“Metter in primo piano la coesistenza dei volti”.

Spunti per una teologia della pace

La formula della pace la fisserei allora cosi:
metter in primo piano la coesistenza di volti,
fare dei volti I'assoluto dei nostri atteggiamenti.
(Italo Mancini, 1986)

Per introdurre. Verso una cultura della pace

Prima del 24 febbraio 2022, data dell'invasione russa in Ucraing,
erano attivi diverse decine di conflitti in ogni angolo del globo.! Si
tratta di quella terza guerra mondiale a pezzi di cui spesso parla
papa Francesco che negli ultimi mesi pare avvicinare sempre piu i
suoi frammenti. Tramite il conflitto ucraino, questa situazione manife-
sta sia tutta I'impotenza della comunita internazionale di fronte alla
guerra sia un nuovo sconfro fra blocchi con modalitd da guerra
fredda del terzo millennio. In questo contesto, la logica associata al
diritto, al disarmo e alla diplomazia subisce un arretframento comples-
sivo e pericoloso. Il pensiero tende alla soluzione dei conflitti e, quindi,
alla pace daricercare — almeno per il momento — attraverso un cam-
mino che sfoci nella consapevolezza della fraternita universale. Cio
non vuol dire sognare ad occhi aperti e neanche tralasciare la dura
realta della guerra bensi stimolare il dibattito culturale, politico, eco-
nomico e sociale sulla vita dell'uomo nella casa comune che ¢ la

terra. Infatti, non basta piv il prendere posizione contro o a favore

I L’organizzazione non profit Acled nel marzo del 2022 segnalava 59 conflitti attivi
nel mondo.
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“"Metter in primo piano la coesistenza dei volti”

Spunti per una teologia della pace

della guerra, contro o a favore dell'invio delle armi a difesa dei po-
poli aggrediti, ma urge un percorso che riguardi l'intera vita umana.

Al momento viviamo in un mondo in guerra ovvero dinanzi ad un
male radicale che andrebbe prima contenuto e poi estinto. La po-
tenza delle armi oggi a disposizione di molte nazioni apre alla possi-
bilitd di una sorta di suicidio dell’'umanita. Da ogni parte, persino da
quella degli aggressori, si richiede la pace ma la questione e con-
nessa all'intferrogativo: come ottenerla e con quali esitie Se il fra-
guardo finale coincide con I'eliminazione definitiva della guerra |l
percorso per raggiungerlo deve insistere sulla fraternita dei popoli.
L'educazione alla pace e I'impegno per ottenerla sono centrali nella
vita cristiana. I magistero della Chiesa ha da sempre denunciato la
follia della guerra, I'aumento esponenziale della produzione delle
armi, gli effetti devastanti dei conflitti come i morti, le ingiustizie, le
sofferenze, le povertd, i movimenti migratori. Per fermare tutto questo
occorre una rifondazione della cultura della pace per la quale an-
che la politica e chiomata a fare la sua parte nel ripensare dalla ra-
dice le relazioni internazionali.

Ma da cosa e costituita una cultura della pace? In un testo del
1986, Italo Mancini fissava questa formula della pace: «Metter in
primo piano la coesistenza dei volti, fare dei volti I'assoluto dei nostri
afteggiomenti. A cominciare dal santo volto di Dio. Volti da com-
prendere, volti da rispettare, volti da accarezzaren.? Il sessantesimo

anniversario dalla pubblicazione della Pacem in tferris di Giovanni xxill

2], Mancini, Tre follie, Camunia editrice, Milano 1986, riportato dalla rivista «Testi-
moni nel mondo. Pagine di spiritualita e vita cristianan, 2-3/2022, 24.
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“"Metter in primo piano la coesistenza dei volti”

Spunti per una teologia della pace

rappresenta I'occasione opportuna per tornare a discutere della for-
mulazione e della promozione di una cultura della pace che con-
duca a quella tensione fraterna di cui parla Mancini. Il testo dell’en-
ciclica ci permette di delineare il contributo della riflessione cristiana
sulla pace. Apporto fondato sulla validita sociale e politica di valori
come la veritq, la giustizia, I'amore e la libertd che possono declinarsi
in un'opera volta alla diffusione dell’istruzione per tutti, al riconosci-
mento della proprietd privata nel grande orizzonte della destinazione
universale dei beni, alla tutela della dignitd umana strettamente con-
giunta alla salvaguardia del creato.

Alla luce di queste premesse, si cercherd in un primo momento di
delineare I'interpretazione biblico-cristiana della pace. Poi si provera
a cogliere alcuni spunti della teologia del xx secolo e del magistero
sociale della Chiesa al fine di presentare I'apporto cristiano alla pro-
mozione della cultura della pace attraverso un ragionamento teolo-

gico sulla medesima.

La pace e dono di Dio e opera dell'vomo

La parola pace delinea un orizzonte ricco di significati e di sfaccet-
tature. Pace, infatti, e il fine dell’azione diplomatica volta alla cessa-
zione delle ostilitd ma anche impegno per un ordine sociale fondato
sulla giustizia e sul rispetto dei diritti delle persone e dei popoli. La pa-
rola ebraica per indicare la pace, shalom, possiede un significato
connesso all'interezza, alla pienezza di vita, alla fecondita e alla con-
solazione e, percio, si puo dire che shalom significhi «completezza,

perfezione, forse piu precisamente, una condizione alla quale non
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Spunti per una teologia della pace

manca nienten.3 Uno stato dell’'uomo, per Carlo Maria Martini, che gli
permette divivere «in armonia con la natura, con se stesso, con Dion4.
Intesa in tal modo, la pace e una realta universale che riguarda il
cielo, la terra, le creature e gli uvomini ed e in contrasto con la ven-
detta di sangue. Si tfratta di un dono da parte del Signore della vita
che si lega all'limpegno dell'uomo per la ricerca della giustizia, ele-
mento essenziale del Regno di Dio, infesa come opera contro ogni
forma di dominio, prevaricazione, disumanizzazione dell'uomo da
parte di altri uomini o anche degli ordinamenti sociali. Cosi, a parere
del teologo Moltmann, la pace non € «uno stato, ma un processo,
non un possesso individuale, ma un cammino comune. La pace non
e I'assenza di violenza ma la presenza di giustizian.

In quanto dono di Dio, la pace consiste nel suo perdono, il quale
non ha una dimensione privata, piuttosto sociale che spinge alla pra-
tica dell’lamore, della libertd, della comunione. Allora, la pace e
opera della giustizia nel senso che deriva dall’amore di Dio che invita
gli uomini alla realizzazione di una comunitd umana, solidale e fra-
terna. Di conseguenza, all'iniziativa gratuita di Dio deve corrispon-
dere «a libera risposta degli uomini. Nessuna pace puo essere rag-
giunta senza |I'afteggiamento di accoglienza e di risposta da parte
dei singoli e delle comunitan.¢ Ne scaturisce sia un ordine voluto da

Dio perla convivenza umana impresso nella coscienza di ogni uomo

3 J.L. McKenzie, Pace, in J.L. McKenzie, Dizionario biblico, Cittadella Editrice, Assisi
1973, 679.

4 C.M. Martini, Pace, in Universita Cattolica del Sacro Cuore (a cura di), Dizionario
di dottrina sociale della Chiesa. Scienze sociali e magistero, Vita e Pensiero, Mi-
lano 2004, 94.

5 J. Moltmann, Etica della speranza, Queriniana, Brescia 2011, 87.

¢ L. Spallacci, Pace, in L. Rossi - A. Valsecchi (a cura di), Dizionario enciclopedico
di teologia morale, Paoline, Roma 1981, 715.
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sia il iconoscimento della pace come il risultato del rispetto dei diritti
e dei doveri di ogni singola persona. Difatti, la pace non corrisponde
alla semplice prosperita e al benessere bensi alla giustizia poiché
senza questa non c’e vera pace. Simile ragionamento stimola ad un
impegno dell’'uomo nella storia teso da un lato alla costruzione di
percorsi concreti di pacificazione e dall’altro ad alimentare la carica
profetica della pace. Allora non possiamo considerare |la pace sol-
tanto come un traguardo escatologico concesso dal risorto, ma an-
che come obiettivo della storia umana poiché «la storia della sal-
vezza e la storia dell’'umanitd non sono due storie indipendenti, e la
seconda e parte infegrante della priman.”

Da quanto emerge registriamo come per il cristiano la guerra non
inizia con I'uso delle armi, ma quando le singole coscienze e i gruppi
umani sono distanti da uno stato di pacificazione integrale perché
lasciano spazio all’odio interiore e alla violenza esteriore. Per tali mo-
tivi — possiamo affermare con Mounier — I'assenza della pace € do-
vuta alla mancanza di una dimensione sociale dell’amore: «Dire che
la pace e propriamente un atto di Carita significa affermare che essa
non puo piu essere frattata come un problema impersonale, alla ma-
niera dei problemi scientificin.8 Pertanto, i cristiani sono chiamati a
prendere parte in maniera critica e creatrice all’azione politica e so-

ciale a favore della pace.

7 E. Chiavacci, Pace, in G. Barbaglio - G. Bof - S. Dianich (a cura di), Teologia,
San Paolo, Cinisello Balsamo 2002, 1048-1049.
8 E. Mounier, | cristiani e la pace, Castelvecchi, Roma 2012, 85-86.
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Spunti per una teologia della pace

Una teologia a servizio della pace

L'unica alternativa alla guerra € la pace intesa come cambia-
mento sociale e superamento della violenza, dei conflitti e dei fanao-
tismi. In quanto dono escatologico, la pace € accoglienza della pa-
rola di Dio; in guanto compito umano € frutto della responsabilita
etica dell'uomo. In quest’oftica la pace € un compito permanente
della comunita ecclesiale destinata a tendere ad una fraternita ro-
dicata in Cristo. Cosi la promozione di una cultura della pace rap-
presenta un tema chiave perla teologia. Lo sviluppo di unariflessione
teologica a servizio della pace implica il iconoscimento del valore
inestimabile della persona umana, I'impegno a migliorare la vita di
tutti, aridurre gli armamenti e a superare le diseguaglianze economi-
che e sociali. Alla luce di cio, per Giannino Piana, la pace mondiale
acquista il valore di un «bene irrinunciabile, e diviene un'obbligo-
zione assoluta, un vero imperativo categoricon.?

In concreto, il pensare teologico € chiamato — oggi come ieri — a
ispirare modelli di coesistenza sociale e politica fondati sulla respon-
sabilita e sulla ricerca del possibile dinanzi a situazioni drammatiche
come |'attuale conflitto russo-ucraino. La riscoperta delle fonti bibli-
che, e in particolare neotestamentarie, € fondamentale per avan-
zare una rilevanza sociale, culturale e poi anche politica dell’inse-
gnamento gesuano che contrappone alla legge del taglione e della
vendetta, la legge radicata sull’amore, sul perdono, sulla conver-

sione e sulla riconciliazione. In tal modo, il profilo della nonviolenza

? G. Piana, In novita di vita. Morale socioeconomica e politica, I, Cittadella Edi-
trice, Assisi 2013, 587.
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assume delle caratteristiche rivoluzionarie che sollecitano nuove mo-
dalita diresistenza al male. Non si tratta di sterile utopismo ma di pro-
durre attraverso la cultura quei cambiamenti necessari — anche sul
versante istituzionale — in grado di attuare il progetto pacifista.
Intesa in senso cristiano, la pace € I'amore tfradotto in termini sociali
e globali. Simile consapevolezza fa dei credenti degli uomini capaci
di cambiare il mondo. Difatti, ogni discepolo del maestro di Nazareth
crede che a partire del Vangelo della pace urge scegliere per
«wn'opzione fondamentale che impronti tutta la sua vita, special-
mente quanto al modo di affrontare i conflittin.!® Senza un nuovo spi-
rito, e sprovvisti di nuovi atteggiamenti, non e possibile dar vita a sane
strutture di pace e farle funzionare. Per i cristiani I'impegno nell’edu-
cazione alla pace e frutto della loro fede nella redenzione. Essere
operatori di pace implica, allora, un impegno nella realta sociale a
partire dalla conoscenza di tutte quelle strutture che tradiscono e im-
pediscono la cultura della pace. Secondo l'interpretazione di Metz, i
cristiani devono «prendere parte in maniera critica e creatrice
all’azione politica e sociale per la pacen'! affinché la pace escato-
logica si ripercuota nella nostra azione e questa «possa condurci
verso il regno della pace universalen.'2 Da quanto emerge si puo af-
fermare che una teologia a servizio della pace coincida con quella
fatica spirituale e intellettuale tesa al miglioramento del clima so-

ciale, politico ed economico delle nazioni. Si tratta di un lavoro che

10 B, Haring, Liberi e fedeli in Cristo. Teologia morale per preti e laici, IIl, Paol ine,
Roma 1982, 491.

11 J.B. Metz, Sulla teologia del mondo, Queriniana, Brescia 1971, 133.

12p.
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inizia a casa propria ma che puo realizzarsi soltanto attraverso libere

azioni storiche dei singoli uomini e dei popoli.

La pace nel magistero sociale

I magistero sociale della Chiesa propone agli uomini un umane-
simo integrale e solidale in grado di rinnovare |'ordine economico e
politico tramite il rispetto della dignitad umana, I'aftuazione della
pace, la giustizia e la solidarietd. In questa visione la pace € inserita
in un progetto globale di coesistenza umana che prevede la pre-
senza di diversi fattori daricercare e tutelare contemporaneamente.
Infatti, il Compendio della dottrina sociale della Chiesa ricorda come
la pace sia in pericolo quando «all'uomo non e riconosciuto cio che
gli € dovuto in quanto uomo, quando non viene rispettata la sua di-
gnitd e quando la convivenza non € orientata verso il bene co-
munen.!3 In tal modo la pace appare non come semplice assenza di
guerra, ma come convivenza dei singoli cittadini in una societd go-
vernata dalla giustizia. Cosi, per Benedetto xvi, I'uguaglianza & «un
bene di tutti iscritto in quella “*grammatica” naturale, desumibile dal
progetto divino di creazione; un bene che non puo essere disatteso
o vilipeso senza provocare pesanti ripercussioni da cui € messa a ri-
schio la pacen.' La pace, allora, e frutto di un ordine della comunitd
umana al quale sono chiamati a contribuire con il loro impegno i fe-
deliin Cristo Gesu. Si tratta di un impegno sorto dall’amore preferen-
ziale per i poveri che spinge ad annullare le diseguaglianze e, per-

tanto, a promuovere la pacificazione. Naturalmente la finalita del

13 Pontificio Consiglio della Giustizia e della Pace, Compendio della dottrina So-
ciale della Chiesa, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano 2004, 269.

14 Benedetto xvi, Messaggio per la xL Giornata Mondiale della Pace, 8 dicembre
2006.
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magistero sociale della Chiesa non & congiunta alla ricerca del po-
tere politico, ma alla diffusione di una fraternita universale ispirata cri-

stianamente che spinge a preoccuparsi del povero, dello straniero,

della vedova, dell’orfano, del bisognoso. E un nuovo modo di pen-

sare, quello delineato nei Vangeli, che apre la strada ad un umane-
simo cristiano destinato a contribuire ad una cultura attenta ai volti
umani. Risulta chiaro per Carrier che «nuove prassi in campo econo-
mico, sociale e politico richiedano la definizione di nuove regole eti-
che; un'impostazione piu sistematica dei problemi socio-economici
diventa una vera e propria necessitan.!s

Come delineato dalla Pacem in terris, I'umanesimo cristiano pone
al centro della riflessione culturale e sociale i dirifti e i doveri
dell’'uomo. Questi sono il punto cardine della cooperazione verso |l
bene comune fra cristiani, seguaci di alire religioni e non credenti. E
I'umanesimo plenario il quale, secondo il Paolo vi, va riconosciuto e
governato attraverso un’autoritd sovranazionale: «Questa collabora-
zione internazionale a vocazione mondiale postula delle istituzioni
che la preparino, la coordinino e la reggano, fino a costituire un or-
dine giuridico universalmente riconosciuton.'¢ Ne deduciomo che
per I'insegnamento sociale della Chiesa I'ideale della pace deve di-
venire percorso storico-concreto al fine di poterindirizzare I'opera dei
governi delle nazioni.

Anelito profondo di tutti gli uomini di ogni tempo, la pace - per
I'insegnamento sociale della Chiesa — € possibile soltanto attraverso

il pieno rispetto dell’ordine stabilito da Dio. Quest’ultimo prevede una

15 H. Carrier, Dofttrina sociale della Chiesa. Nuovo approccio all'insegnamento
sociale della Chiesa, San Paolo, Cinisello Balsamo 1993, 18.
16 Paolo vi, Discorso all’Organizzazione delle Nazioni Unite, 4 ottobre 1965.
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convivenza fondata sul principio che «ogni essere umano & persona
cioe una natura dotata di intelligenza e di volontd libera; e quindi &
soggetto di diritti e di doveri che scaturiscono immediatamente e si-
multaneamente dalla sua stessa natura: diritti e doveri che sono per-
cio universali, inviolabili, inalienabilin.’” Per la realizzazione di simile
convivenza, a ognuno € richiesto il contributo destinato alla genera-
zione di ambienti umani nei quali i diritti e i doveri possano essere ri-
conosciuti ed estesi a tutti.

| modelli culturali, economici, sociali e politici hanno il compito —
nonostante il loro continuo evolversi — di garantire la coabitazione
umana a partire dalla dignita della persona. Per questi motivi & fon-
damentale la partecipazione alla vita pubblica dei cristiani al fine di
«contribuire all’attuazione del bene comune della famiglia umana e
della propria comunita politica; e di adoprarsi quindi, nella luce della
fede e con la forza dell’amore [...] a rendere meno arduo alle per-
sone il loro perfezionamentoyn.’® L'ottenimento della pace, pertanto,
impone che —in un'ottica di cooperazione internazionale solidale —si
annullino «le cause di discordia che fomentano le guerre. Molte oc-
casioni provengono dalle eccessive disparitd economiche e dal ri-
tardo con cui vi si porta il necessario rimedion.1?

Nella visione appena delineataq, lo sviluppo delle comunitd umane
non puo ridursi alla semplice crescita economica anzi deve riguar-
dare la «promozione di ogni uomo e di tutto I'uvomon.20 Cio sard pra-

ticabile sia tframite I'utilizzo della tecnica sia, soprattutto, attraverso

17 Giovanni xxlll, Pacem in terris, Lettera Enciclica,11 aprile 1963, n. 5.
181pb., n.76.

17 Gaudium et spes, n. 83.

20 Paolo vi, Populorum progressio, Lettera Enciclica, 26 marzo 1967, n. 14.
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I'elaborazione di pensieri profondi e lunghi destinati a generare un
umanesimo nuovo. Si fratta di una cultura nuova che a partire dal
dovere di solidarietd fra i popoliriassetti gli squilibri economici, tecnici
e politici ancora oggi presenti fra Paesi ricchi e nazioni povere. In tal
modo la pace non coincide con I'assenza della guerra ma con
un’'opera di costruzione quotidiana nel «perseguimento di un ordine
voluto da Dio, che comporta una giustizia piu perfetta tra gli vo-
minin.2! Dal percorso sin qui delineato, registricmo come lungo il suo
sviluppo il magistero sociale della Chiesa abbia avanzato una frater-
nitd possibile in quanto capacita dell'uomo di accogliere I'altro
come un fratello. Possibilita radicata su di un'idea di amore in grado
di esprimersi tanto tramite gesti di cura reciproca quanto attraverso
una testimonianza civile e politica tesa a costruire un mondo migliore.
Una carita politica, secondo papa Francesco, che presuppone «di
aver maturato un senso sociale che supera ogni mentalitd individua-

listican.22

Per concludere. Accogliere gli altri come fratelli

Da quanto emerso, il contributo specifico che la teologia & chio-
mata a offrire alla comunitd umana - al fine di favorire una cultura
della pace - € quello della promozione della fraternita nella societq,
nell’economia e nella politica. Si fratta di un apporto specifico teso
a metterin primo piano la coesistenza dei volti e, quindi, a promuo-
vere una rinnovata cultura della pace. In questa dinamica, la rifles-
sione teologica € in grado di proporre la fraternitd come patrimonio

comune dell'umanesimo contemporaneo. La fraternitd non € una

21 |b., n. 76.
22 Francesco, Fratelli tutti, Lettera Enciclica, 3 ottobre 2020, n. 182.
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sorta di utopia d'altri tempi ma la chiave di volta per interpretare
quelle che — nel recente viaggio in Congo — papa Francesco ha de-
finito come «enormi sfiden.23 Sfide che concernono il cammino co-
mune dell’'umanita su questioni relative la pace, la sicurezza, la po-
vertq, la salvaguardia dell’ambiente.

La violenza, anziché velocizzare i percorsi di pacificazione, fa re-
gredire il corso della storia e percio — ai nostri giorni — € giunta I'ora di
dire «basta, senza “se” e senza "ma’”: basta sangue versato, basta
conflitti, basta violenze e accuse reciproche su chile commette, ba-
sta lasciare il popolo assetato di pace. Basta distruzionen.24 A tutto
cio bisogna opporre una cultura dell'incontro capace di accogliere
I'altro attraverso uno specifico spazio generato in vista di lui. Uno spa-
zio di stabilita e giustizia, sviluppo e reintegrazione sociale finalizzato
a una nuova «narrativa dell’incontro, dove quanto si € patito non sia
dimenticato, ma venga abitato dalla luce della fraternitd; una nar-
rativa che metta al centro non solo la tragicita della cronaca, ma il
desiderio ardente della pacen.2s

Allora, quella della riflessione teologica non € un’opera di azione
politica ma di profezia tesa a fecondare i tanti approcci politici, so-
ciali ed economici oggi esistenti attraverso I'abbraccio agli scartati,

agli sfruttati, alle vittime della guerra.

23 Francesco, Viaggio apostolico in Congo. Incontro di preghiera con i sacerdoti,
i diaconi, i consacrati, le consacrate e i seminaristi, Kinshasa 2 febbraio 2023.

24 Francesco, Viaggio apostolico in Sud Sudan. Incontro con le autorita, con la
societa civile e con il corpo diplomatico, Giuba 3 febbraio 2023.

25 Francesco, Viaggio apostolico in Sud Sudan. Incontro con gli sfollati interni,
Giuba 4 febbraio 2023.
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Le condizioni della pace

e la profezia del mondo unito

«Noi ci riuniaomo in un momento particolarmente grave della
storia del mondo, un momento nel quale di fronte a una ten-
sione internazionale e ad antagonismi crescenti, dei quali sa-
rebbe vano softovalutare i pericoli, vasti strati dell’opinione
pubblica rischiano di lasciarsi prendere dall’ossessione della
catastrofe e di abbandonarsi allidea della fatalitd della
guerra; I'angoscia dei popoliirompe e dilaga ovunguey.!

Con queste parole Jacgues Maritain, il 6 novembre del 1947 a Cittd
del Messico, in occasione del Discorso inaugurale della Seconda
conferenza internazionale dell’'UNESCO, esprime |la sua preoccupa-
zione per le tensioni internazionali e, nello stesso tempo, apre una
lunga meditazione sulle condizioni della pace e sul rifiuto della
guerra. Pensieri € motivi che lo accompagneranno anche nei de-
cenni successivi.

Discorso di straordinaria aftualita. La tragica vicenda in Ucraina
torna oggi a tfravagliare le nostre coscienze, si tratta di un momento
particolarmente difficile della storia europeaq, dal cui esito discende-
ranno imponderabili nuovi assetti globali e nuove relazioni tra i popoli
coinvolti.

E utile quindi tornare a discutere delle condizioni della pace e della

speranza direalizzare un mondo unito e fraterno. A sessant’anni dalla

I Cf. J. Maritain, Possibilita di cooperazione in un mondo diviso, in H. Joas, Persona
e diritti umani. Principi, istituzioni e pratiche di vita, Edizioni Meudon, Portogruaro
2011, 48-49. |l titolo originale del discorso € La voix de la paix (contenuto nel Vo-
lume Ix delle Oeuvres complétes, Editions Universitaires Fribourg - Editions Saint-
Paul, Paris 1982-2007).
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Pacem in terris, capolavoro di Giovanni xxiil, uno dei riferimenti essen-
ziali del nuovo spirito conciliare che attraversa la Chiesa a cavallo
degli anni Sessanta. Enciclica di grande apertura al moderno, alle
problematiche della mondializzazione e della promozione umana.
In questo contributo vogliomo riprendere due riflessioni sulle condi-
zioni della pace che, similmente all’enciclica giovannea, guardano
all’orizzonte della fraternita globale della famiglia umana come au-
tentica possibilitd. Argomentazioni connotate da un tema teorico di
fondo che ben si sposa con lo spirito presente tra le pagine della Let-
tera. Si tratta della possibilita di un mondo unito nel segno della giu-

stizia e della pace.

1. Borgese e il sogno di una repubblica mondiale

Una ricca riflessione sulla pace e sulle sue condizioni € quella sca-
turita dall'interessante lavoro di ricerca avanzato presso |I'Universita
di Chicago subito dopo la fine della Seconda guerra mondiale. A
partire dal 1945, un nutrito gruppo di studiosi di vari ambiti disciplinari,
molti dei quali accomunati da un'impronta teorica richiomantesi al
Personalismo filosofico e al Tomismo, svolsero una vera e propria
azione di sensibilizzazione sui temi del cosmopolitico e, soprattutto,
sulla possibilita di realizzare le condizioni per un mondo unito, evo-
cando l'ideale di una Costituzione mondiale, che permettesse di su-
perare |la separazione tra gli stati e garantisse una gestione globale
dei rapporti tra i popoli. Di tale progetto fu coordinatore e ispiratore
I'intellettuale siciliano Giuseppe Antonio Borgese (1882-1952), figura
importantissima della cultura italiana fra le due guerre. Critico lette-
rario, pubblicista, accademico, letterato e filosofo. Autore di note

opere come Rube e Golia, e diimportanti pagine di critica letteraria.
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In polemica con il Fascismo, a cui non aderi mai, si frasferi negli Stati
Unifi all'inizio degli anni Trenta e vi rimase sino alla morte, lavorando
per importanti testate giornalistiche e riviste di chiara fama interna-
zionale. Egli stesso fondo in America nel 1943 la rivista Common
Cause. A Journal of One World con il chiaro intento di stimolare il di-
bafttito scientifico e pubblicistico sulle condizioni di unitd cosmopoli-
tica del mondo. Con lo scoppio della bomba atomica a Hiroshima,
Borgese senti urgente la necessita di mettere per iscritto un disegno
concreto per una costituzione mondiale. In accordo con Robert
Maynard Hutchins, allora Cancelliere dell’Universita di Chicago, in
cui Borgese da anniinsegnava, siimpegno per la composizione di un
comitato per |I'elaborazione del Disegno preliminare per una Costitu-
zione mondiale .2 Al comitato parteciparono studiosi come il filosofo
del diritto Adler, lo studioso di antropologia Robert Redfield, lo stesso
Hutchins, filosofo dell’educazione, e poi economisti, letterati e giuristi.
Il lavoro venne completato in circa diciotto mesi, e la prefazione
venne affidata all’illustre firma di Thomas Mann. Negli stessi anni, di-
segni simili si diffusero in varie parti nel mondo a cura di accademie,
enti di ricerca e fondazioni culturali. Lavori che saranno poi sepolti
dalla drammatica fase della Guerra fredda e dalla polarizzazione dei
due mondi. Nel Preambolo al Documento, siglato dagli autori nel
1946, si coglie bene lo spirito profondo che anima I'idealitd quasi uto-

pica del loro disegno politico internazionale:

«l popoli della terra tfrovandosi d’accordo nel riconoscere che
il progresso dell'uomo in eccellenza spirituale e in benessere
materiale € la meta comune del genere umano; che la pace

2 Oggi fradotto e inserito in appendice in G.A. Borgese, Fondamenti della Re-
pubblica mondiale, La Nave di Teseo, Milano 2022, 543-584.
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universale ¢ il presupposto indispensabile per procedere verso
tale meta; che la giustizia a sua volta e il presupposto della
pace, e che pace e giustizia sireggono o cadono insieme; che
iniquitd e guerra inseparabilmente sorgono dall’anarchia delle
rivalita fra gli stati nazionali; che percio I'era delle nazioni deve
finire, e I'evo dell'umanita cominciare; i governi delle nazioni
hanno deciso di coordinare le loro distinte sovranitd in un solo
governo di giustizia, al quale consegnano le loro armi; e di sta-
bilire, come stabiliscono, la presente Costituzione da valere
come patto e legge fondamentale della Repubblica federale
del mondon.3

Il testo manifesta una chiara fiducia nel progresso umano, dagli
echi kantiani, una fiducia nell’esistenza di una tensione profonda che
sorregge la storia verso I'unitd dei popoli, nonostante il travaglio fra-
gico a cui la storia ci condanna ciclicamente. Certamente sperare
che la meta comune sia la concordia, nella giustizia e nella pace, &
una visione storica figlia di certo ottimismo moderno.

L'idea di fondo, ribadita da Borgese a piu riprese nei suoi lavori, &
quella di un superamento degli egoismi nazionali e di un loro tra-
monto definitivo in vista del bene comune universale garantito dalla
giustizia. Una repubblica federale dei popoli che preveda la fine
delle nazioni e il sorgere dell’era dell’'umanitd. Tali suggestive mosse
concettuali frovarono grande eco in Europa, in particolare in Francia
attraverso Maritain e in ltalia per mezzo di Calamandrei.

Nel corposo volume Fondamenti della Repubblica mondiale, ela-
borato tra gli anni Trenta e Quaranta e uscito postumo nel 1953, Bor-
gese illustra in modo analitico e filosoficamente fondato i presupposti
di questo salto qualitativo della storia universale del mondo. Un testo

che compone insieme piu livelli d'indagine, con uno stile narrativo

31b., 543.
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ed esegetico di grande valore. Specificatamente, nella prima parte,
dal titolo Pace e guerra, insieme a ricostruzioni storiche e ad immer-
sioni ermeneutiche, il Borgese presenta una sua chiara filosofia della
storia di stampo non piv idealistico né storicistico, ma tendenzial-
mente illuministico, depurata da elementi ingenui e condita da note
drammatiche vicine all’esistenzialismo degli anni '30. Scrive acutao-
mente Cassese: «Borgese sostiene la necessita di essere dogmatici
nei fini e storicisti nell’'uso dei mezzi e che i pilastri di una Repubblica
mondiale sono la democrazia, la subordinazione della politica
all'etica, la giustizia intesa come carita, I'eguaglianza, il governo rap-
presentativo con checks and balances, un grande prestigio del
capo e la pacen.4 In particolare, mi sembra significativa la ripresa del
rapporto etica-politica in un solco esplicitamente contrario alla tro-
dizione scissionista introdotta dal paradigma proposto da Machia-
velli e Hobbes. Nella linea che istituisce la scienza politica moderna,
infatti, & determinante la rottura della ragion di stato con la dimen-
sione dei valori morali e soprattutto con gli elementi fondativi
dell’etica e/o della metafisica. In chiave anfiaristotelica, Hobbes
pensa alla natura umana come segnata da moventi antisociali e alla
dimensione politica come necessario artificio utile a sedare il poten-
ziale distruttivo degli egoismi in competizione. Borgese, invece, dap-
prima si era espresso criticamente contro il vitalismo della politica fa-
scista e, piu in generale, dei totalitarismi novecenteschi, poi negli anni
successivi enuncia le sue contro-idee sulla scienza politica moderna.

Infatti, riprendendo il paradigma premoderno e la visione relazionale

4 §S. Cassese, Prefazione, in G.A. Borgese, Fondamenti della Repubblica mon-
diale, 15.
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dell'umano in esso presente, valorizza in senso fondativo 'unita tra
dimensione valoriale e agire politico come chiave per una huova era
di pace e di solidale unita dei popoli.

In apertura dell’opera citata scrive: «L'era dell’'umanitd non € an-

cora iniziata, ma I’era delle nazioni & finita. E finita nel 1914, quando

sono iniziate le guerre mondiali. L'era delle nazioni € durata seicento
anni, dalla fine del medioevo all'inizio del secolo diciannovesimo.
L’antichitd non & stata un’era delle nazioni. E stata un’era di cittd e
di imperin.® La fine dell’era delle nazioni per Borgese € stata dichia-
rata dalla loro fallimentare incapacita di operare senza lasciarsi gui-
dare dalla volonta di potenza, dalla logica violenta del dominio e
della conquista, dall'impellenza dell’acquisizione di uno spazio vitale
sempre piu ampio. Le nazioni, con la loro autarchica decisionale,
sono la fonte storica del travaglio bellico. Nell’evoluzione del pen-
siero politico europeo c’'e, perod, secondo Borgese, una corrente sot-
totraccia che anticipa I'idea di una federazione mondiale.¢ Per |'au-
tore siciliano, contro gli schemi ideologici divisivi del suo tempo (na-
zionalismo, comunismo, nazismo), serve che avanzi una nuova mito-

logia storico-politica, un

«mito di natura strutturale e unificante, classico in senso ampio:
il mito dello stato mondiale. Chi sostiene che il governo mon-
diale ¢ il mito di questa generazione, sostiene una veritd au-
toevidente. [...] e la sua dignita di imperativo categorico ha
trovato conferma nel dogma di Julian Huxley: “Gli uomini e le
nazioni di oggi saranno giudicati morali o immorali dalla storia

5 G.A. Borgese, Fondamenti della Repubblica mondiale, 29.
6 Cf.ib., 49.
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in base alla loro posizione favorevole o contraria a questa uni-
ficazione™».”

I governo democratico del mondo € necessario, «il governo uni-
versale e desiderabile perché assicura la pace universale e perma-
nenten.8 Anche le prevedibili obiezioni circa la fattibilitd di tale pro-
getto — la necessita di un'identitd comunitaria, le questioni legate
all’éthnos, la governabilita di spazi territorialiimmenisi, le eventuali dis-
seminate guerre civili, il conflitto come dato ineliminabile della con-
dizione umana, I'unico governo come forma di uniformitd che
schiaccia le differenze — vengono viste da Borgese come frutto
dell’ansia di un mondo costruito su un modello nazionalistico, che
tende a mantenere pervicacemente il potere di controllo sul destino
comune dell’'umanitd. Un destino che spinge, invece, nonostante i
travagli della storia, verso I'unita del genere umano. Un'eta di giusti-
zia e pace come condizioni di vita buona dei popoli. «La guerra,
come € diventata nell’era delle nazioni, € il male assoluto. La pace
universale, la totale abolizione della guerra tra le nazioni, € il prere-
quisito per il progresso fisico e spirituale dell’'uomo. Giustizia a sua
volta ¢ il presupposto della pace, e che pace e giustizia si reggono
o0 cadono insiemeyn.? Pace, giustizia e progresso vengono inseriti in
modo complementare da Borgese in un medesimo circuito erme-
neutico. La pace senza la giustizia € impossibile e senza pace il ge-
nerale progresso spirituale e materiale dell’'umano € irrealizzabile. Lo
scopo dell’'umanitd, nonostante legende arcaiche di felicita natu-

rale e primigenia perfezione arcadica, € I'evoluzione nel progresso.

71b., 62-63.
81b., 89.
?1b., 221.
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«La mente dell'umanitd — scrive — ha imparato a sentire, come
se sapessimo, che siamo un dettaglio, una squadra isolata
nell’avventura cosmica: una goccia, un quantum nell’universo
delle quantita, delle dimensioni; forse un esponente decisivo
nell’'universo delle qualitd; servi nello spazio, signori del tempo;
I'equipaggio di una caravella diretta in un altro mondo; o la
truppa di qualche disperata Termopili dell’'involuzione-evolu-
zione. Tutto questo € accidentale. Quello che € essenziale € la
sensazione e la certezza della tensione che innerva le nostre
azionin.10

La tensione che anima la vita dell’animale razionale resta quella al
miglioramento, al progresso, alla realizzazione di condizioni di vita fe-
lice. La costruzione di un’era comune di pace non pud che essere
I'obiettivo profondo che guida, in modo misterioso e indefinibile nei
suoi meandri di significato, la storia collettiva. In tal senso parlare di
destino della famiglia umana non € un assurdo ottimistico, «il tratto di
strada sul quale stiamo camminando oggi, in questo secolo, € solo la

proiezione su un piccolo piano di una curva il cui disegno completo

non & disponibilen,'" ma non si tratta di utopia. E piuttosto, per Bor-

gese, un processo gid in atto che necessita solo di maggior determi-
nazione e adesione al valore giuda della pace nella giustizia globale.

Taliintendimenti sono attualissimi, segnati da un certo tasso diidea-
litd, ma aperti a un futuro realizzabile. Da intellettuale pubblico dal
grande senso storico, Borgese si colloca dentro una costellazione di
pensieri sulla pace attivati dalle tragedie novecentesche e dalrischio
di guerre nucleari. La sua € unalinea laica la cui originalita € per molti

versi ancora inesplorata e suscettibile di sviluppi e applicazioni future.

101b., 267.
ib., 272.
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2. La cooperazione e la pace in un mondo diviso secondo

Maritain12

Straordinariomente affini sono le riflessioni di Jacques Maritain,
maestro del Personalismo ed esponente di spicco del Neotomismo
filosofico, che gia sul finire della guerra, e poi a partire dal 1945, volle
riprendere le indicazioni provenienti dal Gruppo di Chicago seppur
inserendole in un piu ampio quadro di filosofia della storia di stampo
cristiano. Il pensiero etico-politico di Maritain € cerftamente ancora
molto attuale. Le sue pagine hanno un alto valore profetico, sia per-
ché anticipano, stando alla realtd ecclesiale, alcune istanze presenti
nel magistero sociale di Giovanni xxii'3 e di Paolo vi, sia perché se ne
troveranno echi dentro le Costituzioni del Concilio Vaticano 1114

Notevoli anche le intuizioni di Maritain sul campo della costruzione
di un ordine internazionale fondato sui diritti umani, sul rispetto della
volontd dei popoli e sulla necessita di organismi sovra-nazionali che
contribuiscano allo sviluppo delle nazioni. Dungue, non solamente
dal punto di vista della teoria dello Stato democratico — a cui fecero
riferimento anche molti padri della Costituzione italiana da Dossetti a
La Pira — ma anche sul piano delle politiche internazionali e per la

pace.!s Intuizioni utili anche oggi, a sessant’anni dalla luminosa via

12| contenuti di questo paragrafo sono svolti in modo piu ampio e articolato an-
che nel mio Il duplice movimento contrastante. Pace, conflitto e progresso in
Jacques Maritain, in «Ricerche teologichey, 1/2022, di cuiriprendo in questa sede
i motivi essenziali.

13 Cf. V. Possenti, Pace e guerra tra le nazioni. Kant, Maritain, Pacem in Terris,
Edizioni Studium, Roma 2014.

14 Cf. G.G. Curcio - R. Papini, J. Maritain e il Concilio Vaticano Il, Studium, Roma
2016.

15 Cf. L. Bonfante - R. Papini, La democrazia internazionale. Un'introduzione al
pensiero politico di Jacques Maritain, Il Mulino, Bologna 2006.
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aperta dalla Pacem in terris, per guardare con speranza oltre le tra-
gedie della storia verso I'unita della terra. Parole quasi stonate ri-
spetto al momento particolarmente tragico che la vecchia Europa
sta vivendo, lacerata da un conflitto anacronistico quanto com-
plesso nella sua articolata rete di significati e rapporti di forza che
coinvolgono anche le grandi potenze mondiali.

Come indicato in apertura di questo contributo, nel Discorso inau-
gurale della Seconda Conferenza UNESCO, Maritain tracciava una
linea di sviluppo in vista della costruzione di un’eta duratura di pace,
contro la fatalita della guerra e il suicidio collettivo. In quei pensieri,
chiaramente ispirati alle riflessioni che aveva svolto tra gli anni '30 e
la fine della Guerra, ritroviamo una visione ampia che intercetta i
grandi nodi problematici internazionali.

In quella prolusione Maritain parlava, infatti, dell'importanza di or-
ganismi sovra-nazionali dei popoli, senza i quali ogni tentativo di
pace giusta sembrava impossibile. Organismi in grado di garantire
stabilita attraverso politiche di pace e adeguata cura della giustizia
tra le aree del globo. Spinto dalle riflessioni del Gruppo di Chicago,
suggeriva la realizzazione di una comunita mondiale fondata non sui
trattati, basati sull’autorita assoluta degli Stati, ma su una Costituzione
del mondo.

Maritain, anche nella complessa architettura concettuale di Man
and the State, inserisce |'utopico capitolo finale dedicato al pro-
blema dell’unificazione politica del mondo. Anche in quel luogo te-
stuale, inlinea con il Discorso del ‘47, motiva un superamento del mo-
dello delle relazioni internazionali fondate sulla sovranita degli Stati

indipendenti, in funzione di una nuova politica inferna del mondo
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centrata sul ruolo di un organismo sovra-nazionale, un'autorita poli-
tica mondiale democratica basata su una grande carta fondamen-
tale.

Per Maritan infatti — in sintonia con il progetto di un Committee to
Frame a World Constitution — il problema di un governo planetario
«non e alfro che il problema di una pace durevole o permanentey,’
ovvero della sopravvivenza dei popoli sulla terra difronte alla terribile
alternativa, aperta dall’era atomica, della distruzione totale. In que-
sto senso, «'instaurazione di uno stato di pace presuppone come
condizione necessaria che la nozione di sovranitd nazionale assoluta
venga abbandonata e che i rapporti fra le nazioni vengano non piu
dai trattati, ma dalla leggen.!” Tali idee si inseriscono dentro un dibat-
tito teorico (da A. Hamilton alla Scuola di Chicago, passando per
Kant e L. Robbins) che vede come determinante |'opzione federale,
con il conseguente e progressivo trasferimento di quote di sovranita
a un'autoritd democratica mondiale.'®

Nonostante la forza utopica di queste intenzioni, purtroppo, vale
ancora la tesi che «nella storia umana lo spirito &€ sempre in ritardo

sulla materia e sugli eventin,’? per questo serve una perenne opera

16 J. Maritain, L'uomo e lo Stato, Marietti, Genova-Milano 2003, 187. Il testo e |l
frutto di un ciclo di conferenze tenute proprio a Chicago nel 1949; pubblicate in
lingua inglese, in forma unitaria e integrata, nel 1951 presso la University of Chi-
cago Press, e nel 1953 in francese.

17 J. Maritan, Possibilita di cooperazione in un mondo diviso, 51.

18 Cf. V. Possenti, Introduzione, in J. Maritain, L'uomo e lo Stato, xx. Maritain non
intende affidarsi esclusivamente alla via dell’organizzazione giuridica del
mondo, ma soprattutto alla presa di coscienza umana circa I'unita del mondo
e alla volontd dei popoli di vivere in pace (cf. L. Bonfante - R. Papini, La demo-
crazia internazionale, 94).

19 J. Maritain, Possibilita di cooperazione in un mondo diviso, 53.
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intellettuale e morale per capire le linee di tendenza della storia, in-
terpretarne le tensioni dialettiche, indirizzarne il corso, per quanto
nelle possibilita della condizione umana. Siamo tragicamente in ri-
tardo, il mondo ¢ in ritardo; interessi economici, militari e identitari
ostacolano i pensieri di pace. La realpolitik delle nazioni non pare in-

teressata a comprendere fino in fondo la pazzia dei conflitti bellici.

«Se uno stato di pace - scrive Maritain — che meriti veramente
questo nome e che sia solido e duraturo deve essere instaurato
un giorno fra i popoli, questo non dipenderad soltanto dagli ac-
cordi polifici, economici e finanziari conclusi dai diplomatici e
dagli uvomini di stato, non dipenderd soltanto dalla costituzione
giuridica di un organismo coordinatore veramente sovra-nao-
zionale dotato di efficaci strumenti d’'azione, ma dipenderd
anche dall’adesione profonda della coscienza degli uomini,
ottenuta mediante principi praticin.2

Il fondamento della pace, per il pensatore francese, non pud che
esser frovato nelrispetto della dignitd umana, che siinvera attraverso
il codice dei diritti fondamentali esposti nella Dichiarazione del
1948.2' La coscienza comune puo pero facilitare I'edificazione di un
tempo di fraternita.

Nel marzo del 1943, anticipando le riflessioni del periodo post-bel-

lico, scriveva:

«La creazione di un mondo nuovo non sard per opera della
guerra ma bensi della potenza di concezione e di volonta, e
delle energie di riforma, intelletftuale e morale, che si saranno

20 |b., 67-68.

21 Cf. M. Indellicato, J. Maritain: filosofo della pace, in «Annali del Dipartimento
Jonico in Sistemi Giuridici ed Economici del Mediterraneo: societd, ambiente,
culturen, 2014, 129 (pubblicato online). Per la ricostruzione dall’apporto di Mari-
tain alla stesura della Dichiarazione universale dei diritti umani rinvio a C. Calta-
girone, Jacques Maritain, Giuseppe Capograssi e i diritti umani. Affinita e diffe-
renze di contesto, in «Studium Ricercay, 5/2021.

Bio-ethog 28




Le condizioni della pace

e la profezia del mondo unito

sviluppate nella coscienza collettiva e nei capiresponsabili. Po-
tfranno esse acquistare una forma abbastanza grande per
trionfare sulle virtualitd avverse contenute, pure esse, nel po-
tenziale della storia e che fanno pressione per attuarsie Nonc'e
dunque da meravigliarsi se nell'limmenso movimento degli
eventi — piu mutevole del mare e dell’'uragano —in cui la guerra
ci trascina, una lotta oscura e nascosta tra le correnti e le forze
storiche che si contendono l'intelletto e il cuore degli uomini si
svolge contemporaneamente alle peripezie visibili del conflitto
militaren.22

Questo passaggio della Prefazione di Christianisme et démocratie,
a mio parere, condensa molto bene un'idea del progresso e del con-
flitto che trovera sviluppo maturo nelle opere dei decenni successivi
ed in particolare nelle riflessioni sulla storia.23 Nel brano appena ripor-
tato I'idea di tempi nuovi per l'umanitd, secondo il francese, non sara
attivata dal conflitto e dalle sue ciniche logiche, ma dalle forze spiri-
tuali che azionano processi di riforma morale e culturale. Processi
che, se avranno la capacita di vincere le avverse e confrastanti vir-
tualita negative della storia, potranno aprire la strada a un mondo
reso unito dalla pace e dal comune rispetto dei fondamentali inalie-
nabili diritti dell’'uomo.

Al dila di cido che e visibile, alle spalle degli eventi, esiste uno scon-

tro tra virtualitd polari contenute dentro il movimento storico. E quella

lotta oscura e nascosta di forze e tensioni che attirano I'animo
umano e delle nazioni. Per Maritain «la guerra non ha per se stessa

virtu frasformatricin,24 essa mette a sogquadro |'ordine visibile del

22 J, Maritan, Cristianesimo e democrazia, Vita e Pensiero, Milano 1991, 5.

23 Cf. J. Maritain, Per una filosofia della storia, Morcelliana, Brescia 1972. Per una
ricostruzione complessiva si imanda a G. Forni, La filosofia della storia nel pen-
siero politico di Jacques Maritain, Patron, Bologna 1965.

24 J. Maritan, Cristianesimo e democrazia, 4.
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reale storico e i meccanismi che lo regolano. Essa non crea novitd,
ma rompendo |'ordine superficiale consente un cambiamento che
parte non da qualcosa di nuovo, ma da «qualcosa di gia esistente,
accumulatori, ma non ancora manifestatosi — forze latenti piu o
meno soffocate e represse, ma gid formate, gid pronten.2> In alcuni
momenti epocali la storia € come se subisse un'inaspettata accele-
razione, dando cosi vita a configurazioni di mondo inattese o parzial-
mente prevedibili. «Sia in bene che in male oggi la storia precipita a
valanga. Le cose, buone o malvagie, che vedremo in futuro, sorpas-
seranno senza dubbio quel che possiamo prevedere ed immagi-
narey.2¢ Nelle oscurita della notte piu profonda della storia del Nove-
cento, il padre del Personalismo invitava a mantenere attiva la spe-
ranza, virtu trasformatrice e agente dinamico di cambiamento posi-
tivo. «Una forza e un’arma spirituale, un agente dinamico di trasfor-
mazione effettivay, sperare € «un dovere storico, un dovere verso i
nostri fratelli e le generazioni future. La speranza oscura di milioni di
uomini € all’opera nel sottosuolo della storian.2” Per «vincere la pacey,
per realizzare quest’'idealita storico-concreta, per liberarsi dal rischio
di una distruzione totale, «bisogna agire, lofttare, e avanzare nella di-
rezione giusta. Le energie creatrici devono rimettersi all’opera e il mo-
vimento della comunitd temporale ritrovare la sua linea normale di

sviluppony.28

fio-ethog 30




Le condizioni della pace

e la profezia del mondo unito

Riprendendo la concezione classica della storia elaborata dalla fi-
losofia cristiana, gid in modo eminente da Agostino, Maritain ri-
chiama al senso metastorico della linearitd del temporale ed elabora
una teoria specifica del progresso. Come abbiamo accennato, esi-
stono delle latenti forze contrastanti, sempre agenti ed in tensione
polare. «Cio significa che il cammino della storia presenta due movi-
menti antagonisti, uno ascendente e uno discendente. In altre pa-
role, il cammino della storia € un duplice e simultaneo progresso nel
bene e nel malen.2? Ambivalenza che coesiste parallelamente nella
natura umana e ne qualifica la struttura morale e quella antropolo-
gica. La storia del mondo e «lacerata tra due fini assolutamente ultimi
che si oppongono: essa va, nello stesso tempo e per tutto il corso del
tempo, verso il regno di perdizione e verso il Regno di Dio, come verso
dei termini che sono al di la dei suoi propri fini naturalin.3® Denfro que-
sta concezione teologica della storicita, I'esistenza rimane segnata
dall’ambivalenza e dalla scissione, che solo il cammino morale e re-
ligioso possono riconciliare nella logica superiore dell’autenticita nel
bene.

La storia, dunque, «progredisce ad un tempo nel senso del bene e
nel senso del maley,3! proprio come metaforicamente avviene nella
parabola evangelica del grano e del loglio a proposito dell’avvento
del regno dei cieli. Il bene non & separato dal male nel procedere
del tempo, sono delle compresenze costanti che trascinano verso |l
di piu del progresso umano e dell’autentico sviluppo della libertd o

verso il basso della reificazione e della lesione della dignitd umana.

29 J. Maritain, Per una filosofia della storia, 17.
30 |p.,107.
31 |p., 42.
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«Da un punto di vista filosofico — continua Maritain — dobbiamo
dire che il movimento di progressione delle societd nel tempo
dipende da questa legge del duplice movimento; legge che
puo essere designata, in questo caso, come la legge della si-
multanea degradazione e rivitalizzazione dell’energia della
storia. [...] E, naturalmente, in alcuni periodi della storia quello
che domina e prevale € il movimento di degradazione; in altri
periodi € il movimento di progresso. Ma quello che voglio dire
e che ambedue esistono contemporaneamente, ad un grado
0 ad un alfroy.32

Tutto cio puo apparire agli occhi dell’intelligenza come una strut-
turale ambiguita della storia e del'umano che in essa frova spazio:
«in ciascun momento la storia umana presenta due facceyn.3d Tale
consapevolezza ci porta, invece, a non condannare totalmente nes-
suna epoca del mondo. Dobbiamo tener conto di questa ambivao-
lenza dentro cui la vita si svolge e lentamente progredisce verso una
chiarificazione morale di sé. In tale visione dello storico, Maritain si
chiede quale sia il ruolo del cristiano e della dimensione spirituale.
Come sappiamo — anficipando molte linee del Concilio Vaticano Il -
Maritain intese non aderire alle istanze teologico-culturali di chiusura
al Moderno,3* ma anzi si dispose verso una comprensione critica della
modernitd, secondo I'ermeneutica del doppio contrastante. Da

qguest’interpretazione generale discende che

«il lavoro del cristiano nella storia non ha come scopo di instau-
rare il mondo in una condizione da cui siano scomparsi ogni
male e ogni ingiustizia [...]. Il lavoro del cristiano nel mondo e
di mantenere e di aumentare nel mondo la tensione interna e
il movimento di lenta e dolorosa liberaz ione dovuti alle invisibili

32p., 43.
33 b., 47.
34 Cf. G.G. Curcio - R. Papini, J. Maritain e il Concilio Vaticano Il.
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potenze di veritd e di giustizia, di bontd, d'amore in afttivita
nella massa che si muove in senso opposto al loroyn.3°

Proprio secondo questo registro va letfto il lento travaglio epocale
per la costruzione della pace, che chiama a responsabilita tutti gli
uomini e, in particolare, i capi del governo delle nazioni. Sapendo
che cio a cui tendono I'evoluzione delle forme sociali e polifiche, ne-
cessario come bene primario, tutt’'uno con la propria unitd stabile, «&
la pace sia al proprio interno che all’esternoy.3¢

Il problema della pace durevole coincide purtroppo ancora oggi,
come al tempo di Maritain e Borgese, con la stessa sopravvivenza
dei popoli davanti al rischio della distruzione totale. Vita comune che
potrebbe, invece, esser garantita da nuove configurazioni politiche
globali e da schemi di sviluppo piu equi. Modelli che gid la Pacem in

terris e la Populorum progressio prospettavano.

Fabio Mazzocchio
Docente di Filosofia Morale

Universita di Palermo

35 J. Maritain, Per una filosofia della storia, 45.
36 J, Maritain, L'uomo e lo Stato, 195.
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Anche se parlare di diritti umani, nell’ambito del Cristianesimo e
alla luce delle attuali posizioni delle Chiese cristiane sull’argomento,
puo sembrare del futto scontato, in realtd la loro percezione, difesa
e persino identificazione valoriale € stata un’acquisizione progressiva
e sofferta.

Cerchero di tfraftare la tematica evidenziandone prevalente-
mente le valenze etiche e il loro significato nella prospettiva del dia-
logo interreligioso e interculturale, partendo da una breve analisi

della prospettiva diacronica per approdare poi a quella sincronica.
1. Cristianesimo e diritti umani: una storia controversa

1.1. La Sacra Scrittura
Nella Sacra Scrittura, pur essendo presenti e ampiamente tutelati
alcuni specifici diritti umani, non solo non troviamo alcuna espres-
sione che li comprenda tutti, ma la loro stessa identitd si colloca a un
livello diverso da quello inteso dalla moderna comprensione etica e
religiosa a un tempo. Piu specificamente possiamo dire che dalla Ri-
velaz ione emergono tre elementi dirilievo:
- il riferimento a Dio come unico detentore e difensore dei diritti
dell'uomo;
la fondazione antropo - teologica di quelli che, successivamente
verranno definiti diritti umani”;

la concretizzazione etico-normativa di alcuni di essi.
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1.1.1. Diritto divino e diritto umano

Nella Sacra Scrittura, e nell’ AT in modo particolare, fonte e origine
di ogni possibile diritto dell'uomo € Dio. In realtd potremmo dire che
non esistano diritti umani nel senso proprio e moderno del termine ma
solo diritti divini. Tutto il creato appartiene a Lui, compresa la vita
dell’'uomo e ogni bene materiale. Se questi vanno tutelati e rispettati
cido non & dovuto al loro radicarsi in una dignitd propria del'uomo
(concetto che, sia pure sul fondamento biblico, verrda elaborato suc-
cessivamente) ma nella trascendente dignita di Dio: piu che diritfi
umani sono diritti divini. In tal senso anche I'articolazione delle Dieci
Parole preceduta dalla dichiarazione del contraente, anche se ri-
calca i fraftati di vassallaggio del tempo, da significato al loro con-
tenuto normativo (avente gid valore in sé e in gran parte comune ad
altre culture coeve) proprio in virtu del diritto del sottoscrittore e non

del popolo che lo accetta.!

1.1.2. Alcune categorizzazioni
Indubbiamente, pur con questa concezione dei diritti umani come
diritti divini, I'Antico testamento presenta alcune forti categorizzazioni
di tali diritti che, con la dovuta prudenza esegetica, presentano gid
alcuni tratti di universalitd. Mi riferisco in modo particolare al diritto
del povero, dello straniero e del familiare rimasto solo (vedova/or-

fano). Di fronte alla emarginazione sociale di tali categorie, nel cui

'In tal senso Von Rad parla di proclamazione della volonta giuridica di Dio in
quanto, ricalcando la forma dei trattati di vassallaggio del tempo formula i diritti
divini di sovranita su Israele. Cf. G. Von Rad, Teologia dell’Antico Testamento,
Paideiq, Brescia 1972, 225.
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ambito andrebbero poi fatte alcune piu fini distinzioni che non pos-
siamo affrontare in questa sede,? Dio si erge a giudice e difensore.3
Ancora una volta € lui il diritto di tali persone. Di fronte a una fragilita
sociale e alla possibile negazione di esigenze esistenziali fondamen-
tali, Dio le assicura prevedendo appositi codici normativi. Cosi pure
I'altro grande fondamentale diritto, cioe quello alla vita, presente gid
nell’alleanza noahica e concretizzatesi non solo nella proibizione
dell’omicidio ma anche dell’emofagia, trova in Dio e nell’appro-
priarsi della sua nefesh I’ origine della proibizione e della sua drastica

punizione.4

1.1.3. La fondazione antropologica del diritto
Tuttavia, pur nel suddetto contesto, troviamo le premesse per
quella fondazione antropologica del diritto che, senza negare il dato
biblico primordiale del diritto di Dio, proprio in questo pone le pre-
messe per il futuro diritto dell’'uomo e cioe la prospettiva dell'imago
Dei. Se, nella sua piu arcaica comprensione semitica, I'immagine era
segnho visibile e concretizzazione simbolica del sovrano,® proprio per

questo I'offesa all'immagine diventava offesa a Dio. La realizzazione

2 Per un'analisi di tale tensione tra etnocentrismo e universalismo e una valuto-
zione “prudenziale” di quest'ultimo, cf. G. Ravasi, Universalismo e particolarismo
nell’ Antico Testamento, in «Parola, Spirito e Vitan, 27/1993, 11-24.

3 Di tale difesa si faranno interpreti vari profeti denunziando esplicitamente varie
forme di oppressione: lo sfruttamento dei poveri, I'esasperazione dei subalterni,
il commercio fraudolento, I'accaparramento delle terre, la giustizia venale, la
riduzione in schiavitu, la violenza delle classi dominanti. Cf. A. Gelin, Il povero
nella Sacra Scrittura, Ed. San Lorenzo, Reggio Emilia 1991, 15.

4 Cf. N.M. Loss, Carne, anima e sangue, in F. Vattioni (a cura di), Sangue e anfro-
pologia biblica, Ed. Preziosissimo Sangue, Roma 1981, 403-412.

5Tale usanza si € mantenuta, in qualche modo, fino ai nostri giorni testimoniata
dall’agitazione dei posters con I'effige del capo religioso o civile che spesso ve-
diamo nelle manifestazioni di massa nelle regioni medio-orientali.
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cristologica di tale assunto unita alla prospettiva della lex nova supe-
rerqQ, per certi versi, la prospettiva veterotestamentaria confinuando
aradicare in Dio il diritto dell’'uomo ma soprattutto nel suo Amore (Gv
15, 10; 1Gv 3, 17), nella sua rehem, ¢ nella sua predilezione per chiun-
que si trovi una condizione di precarietd o fragilita esistenziale, nel
superamento di ogni barriera etnica (giudeo o greco), sessuadle

(uomo/donna) o sociale (schiavo/libero).”

1.2 | successivi sviluppi teologici.

La Chiesa dei primi secoli e, in particolare, gli scritti dei Padri non
apportano elementi di particolare novita nel formarsi di una co-
scienza dei diritti umani. La maggior parte di essi, infatti, € tributaria
degli assetti socioculturali del proprio tempo: schiavitu, subordina-
zione della donna, legittimitd della guerra e della pena di morte,
ecc. In tutte queste situazioni e condizioni, tuttavia, la centralita che
assume il comandamento della caritd inizia, sia pur timidamente e
implicitamente, a diventare forza propulsiva di innovamento sociale
che si realizzerd nella riprovazione della schiavitu, nella promozione

della dignita della donna, ecc.8

6 Usato piu spesso al plurale rahamim, designa letteralmente I'utero, il grembo
materno e, per traslato, la misericordia di Dio che, al pari dell’utero, dilata se
stessa, trasformandosi pur di accogliere I'altro. Cf. Is 49,15; 63,7.15; Ez 39,25; Sal
145,9; Pr 12,10.

7 Cf. Gal 3,28.

8Per una piu ampia disamina diun panorama letterario estremamente variegato
e che si estende dal i1 al v secolo, spaziando dalla cristianita orientale e africana
a quella romana, cf. R. Gerardi, Storia della Morale. Interpretazioni teologiche
dell'esperienza cristiana. Periodi e correnti, autori e opere, EDB, Bologna 2003, 45-
150.
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Un primo passo verso una diversa concezione viene compiuto da
S. Tommaso che, facendo lucida sintesi di vari apporti filosofici e pa-
tristici, apporta una ftriplice acquisizione ponendo le premesse per
una piu matura comprensione che avverra solo nel xvi secolo:

e la prima di queste acquisizioni riguarda il concetto di dignitd
umana che, pur non essendo affrontato in modo tematico,
viene piu volte citato fondandolo non sulla volontd di Dio
come matrice causale ma sulla persona umana in sé:
«L'vomo quando pecca si allontana dall’ordine della ragione
e quindi decade dalla dignitd umana, secondo la quale I’
uomo e sia libero per natura che autonomoy.’

Anche se la liberta di cui qui si parla € essenzialmente la li-
bertd morale, € intferessante notare come questa e la succes-
siva autonomia decisionale venga fondata esattamente su
un attributo naturale e universale qual € quello della ragione;
il secondo apporto riguarda I'elaborazione del concetto di
lex naturalis, certamente ereditato dal passato ma al quale
Tommaso dard nuovo e compiuto impulso destinato a so-
pravvivere, con alterne vicende e vivaci criticita, fino ai nostri
giorni. La legge naturale € oarticipatio le gis aeterna in ratio-
nali creaturan.19 Pur non portando alle estreme conseguenze
tale assunto, egli pone cosi le basi per una normativita etica
connotata da una sua universalita che, pur essendo relazio-
nata (in senso fontale) alla legge divina, non viene esplicita-

mente e direttamente desunta da questa;

?S.Th., -, . 64, a. 2.
10/pb.,1-I,g. 91, a. 2.
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e infine, ed e forse I'apporto piu significativo, S. Tommaso fratta
ampiamente del concetto di diritto nell’ambito della virtu
della giustizia del quale e I'oggetto proprio.!! Tale virtu, com’e
noto, viene suddivisa nelle sue parti potenziali di giustizia com-
mutativa e distributiva.2 Mentre quest’ultima regola i rapporti
tra comunita e singolo in riferimento alle peculiarita di
quest’ultimo, la prima riguarda la relazionalita egalitaria tra
singole persone in riferimento al dovuto e al dato.!3 Si pon-
gono cosi le basi perricondurre a una prospettiva di virtuositd
morale il dare a ciascuno cio che gli e dovutoinragione della
sua propria dignita di persona, anche se i diritti, corporativi
della collettivitd avranno ancora per alcuni secoli il soprav-

vento su quelli del singolo individuo. 14

1.3. La Sublimis Deo

Bisognerd attendere il xvi secolo per avere la prima presa di posi-
zione di forte portata teologica e magisteriale con Ia Bolla Sublimis
Deo di Paolo 11 (1537). A piu di 40 anni dalla scoperta dell’ America e
di fronte al moltiplicarsi delle scoperte e relative conquiste di nuove
terre, siponevano interrogativi che richiedevano un'urgente risposta:

era possibile o addirittura doverosa una evangelizzazione coatta? |

N Cf.ib., H1, 9. 57, a. 1.

12 Un'otftima sintfesi sul significato moral-teologico delle diverse accezioni della
giustizia € contenuta in M. Cozzoli, Giustizia, in F. Compagnoni - G. Piana - S. Pri-
vitera (a cura di), Nuovo dizionario di teologia morale, Ed. Paoline, Cinisello Bal-
samo 1990, 502-504.

13 ]| discorso di Tommaso ha carattere assolutamente generale riguardando tutti
i beni della persona, anche se nelle esemplificazioni appare un po' riduttivo, po-
nendo esempi esclusivamente di carattere economico.

14 Cf. R. Vinciguerra, Introduzione allo studio dei diritti umani, I1SB, Acireale 2003,
17-25.
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nativi avevano in tutto gli stessi diritti dei conquistatori anche se vive-
vano in condizioni ritenute selvagge (nudita, cannibalismo, sacrifici
umani, ecc.)2's Era sempre e comunque legittima la conquista con
la forza?21é Nella Bolla, il papa, con sorprendente modernita e certa-

mente in anticipo sui tempi, afferma:

«Con I'autorita apostolica e attraverso questo documento sta-
biliamo e dichiariamo che i predetti indios e tutti gli altri popoli
che in futuro verranno scoperti dai cristiani, anche se non sono
cristiani, non si possono privare della liberta e del dominio delle
loro proprietd e che e lecito ad essi godere della liberta dei
loro beni e acquisirne, né che si debbano ridurre in schiavitu.

1.4. La crisi postilluministica

Anche se I'alto tenore morale della Sublimis Deo fu inadeguata-
mente recepito e rimase in certa misura disatteso nei secoli succes-
sivi, indubbiamente informo la prassi ecclesiale, forse piu di quanto la
storiografia ufficiale ci abbia trasmesso.

Quelle che potevano essere, dunque, le premesse di una feconda
evoluzione dottrinale con le conseguenti ricadute sociali, subi una
brusca battuta d’'arresto con I'llluminismo. Anche se i principi illumini-
stici fatti propri dalla Rivoluzione francese, di per s&, andavano esat-

tamente nella direzione di quella affermazione di diritti che la Chiesa,

15 Strenuo sostenitore di tale impostazione fu il francescano P. Sepulveda (contro
i domenicano Bartolomé de Las Casas, che invece si oppose divenendo il prin-
cipale difensore dei diritti dei nativi). Nel suo testo Democrates alter, scritto a
commento delle teorie di Aristotele, ritiene che sia lecito: dominare con le armi
uomini la cui natura € quella dell’obbedienza, impedire I'abominio del canniba-
lismo e dei sacrifici umani, far guerra ai pagani contribuendo alla propagazione
della vera fede. Cf. R. Vinciguerra, Introduzione allo studio dei diritti umani, 33-
34.

16 A occasionare la bolla fu una lettera con la quale il vescovo di Tlaxlala, Julian
Garces, indirizzava al papa Paolo i alcuni specifici quesitin merito al trattamento
degli indios.
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almeno a livello magisteriale, aveva attestato, |la laicizzazione degli
stessi e una certa rivendicazione della liberta religiosa contro la reli-
gione cattolica generarono nella Chiesa un clima di sospetto verso
I'affermazione di tali diritti. Essi cominciarono ad essere visti come una
dichiarazione di autonomia nei confronti di diritti e doveri piu specifi-
camente religiosi. Il 26 agosto 1789 viene proclamata la Dichiara-
zione universale dei diritti dell’'uomo. L'ispirazione ai principi illumini-
stici e rivoluzionari, I'esplicito riferimento deista all’Essere supremo
contenuto nel preambolo, la delegittimazione di qualsiasi religione di
stato e il tenore anticlericale che culminerd I'anno successivo con la
Costituzione civile del clero consumeranno definitivamente la roft-
tura. Pio vireagisce con il breve Quod aliquantum del 10 marzo 1791
sconfessando i principi contenuti nella Dichiarazione e, di fatto, allon-
tanando la successiva riflessione teologica e magisteriale dalla riaf-
fermazione dei diritti umani. Analoghe posizioni, soprattutto nei con-
fronti della liberta religiosa si avranno con la Mirari vos di Gregorio xvi
(1832) e la Quanta cura con annesso Sillabo di Pio 1x (1864). Anche
se con i pontefici successivi I'atteggiamento si ando un po’ ammor-
bidendo, esso rimase fondamentalmente negativo nei confronti dei

diritti civili quali liberta di religione, di stampa, di opinione, ecc.

1.5. La Pacem in terris

Ovviamente tali criticita tfra catftolicesimo e secolarismo non sono
state uniformemente ripartite in ordine ai diritti umani. Anzi, se da un
lato si € avuta la negazione o limitazione del diritto alla liberta reli-

giosa, non cosi puo dirsi nei confronti del diritto alla vita o alla libertd
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individuale che e stato affermato dal Cristianesimo in modo assai piu
forte rispetto al pensiero laicista.l”

L'inizio della stagione moderna ha origine con la Pacem in terris di
Giovanni xxii. Pur se preceduta da una maturazione della sensibilita
ecclesiale e dello stesso magistero, € solo con questa enciclica di
Giovanni xxii (1963) che si inaugura la stagione moderna di una rin-

novata dottrina sui diritti umani. Afferma il papa:

«In una convivenza ordinata e feconda va posto come fonda-
mento il principio che ogni essere umano € persona cioe una
natura dotata diintelligenza e di volonta libera; e quindi & sog-
getto di diritti e di doveri che scaturiscono immediatamente e
simultaneamente dalla sua stessa natura: diritti e doveri che
sono percio universali, inviolabili, inalienabili (cf. Radiomessag-
gio natalizio di Pio Xll, 1942). Che se poi si considera la dignita
della persona umana alla luce della rivelazione divina, allora
essa apparira incomparabilmente piu grande, poiché gli vo-
mini sono statiredenti dal sangue di Gesu Cristo, e con la grazia
sono divenuti figli e amici di Dio e costituiti eredi della gloria
eternan. (n. 5)

L'esistenza e la triplice connotazione dei diritti umani (universalita,
inviolabilita e inalienabilita) viene correlata in prima istanza alla na-
tura di persona dell’essere umano e, solo in secondo luogo, alla luce
dell’antropologia cristiana, alla sua correlazione con la redenzione.
Nei successivi 7 paragrafi (6-13) vengono elencati e brevemente

analizzati quali siano tali diritti e cioe:

17 In realtd, anche in quest'ambito occorrerebbe porre piv fini distinzioni in
quanto il diritto alla vita maggiormente difeso € stato quello alla vita prenatale
rispetto, ad esempio, a quello del criminale. II| movimento contro la pena di
morte, ad esempio, nasce da una specifica corrente filosofica postilluminista
che avrd nell’opera di C. Beccaria la sua piu autorevole espressione. Cf. A. Bon-
dolfi, Pena di morte, in F. Compagnoni - G. Piana - S. Privitera (a cura di), Nuovo
dizionario di teologia morale, 919).
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il diritto all’esistenza, all’integrita fisica, ai mezzi indispensabili
e sufficienti per un dignitoso tenore di vita, specialmente per
quanto riguarda I'alimentazione, il vestiario, |I'abitazione, il ri-
pPOoso, le cure mediche, i servizi sociali necessari; e quindi il di-
ritto alla sicurezza in caso di malattia, di invaliditd, di vedo-
vanza, di vecchiaia, di disoccupazione, e in ogni altro caso
di perdita dei mezzi di sussistenza per circostanze indipendenti
dalla propria volontd;

diritto al rispetto della propria persona; alla buona reputa-
zione; alla liberta nella ricerca del vero, nella manifestazione
del pensiero e nella sua diffusione, nel coltivare I'arte; diritto
all’obiettivita nella informazione; diritto di partecipare ai beni
della cultura, e quindi il diritto all’istruzione;

diritto di onorare Dio secondo il dettame della refta co-
scienza; e quindi il diritto al culto di Dio privato e pubblico;
diritfto alla libertd nella scelta del proprio stato; e quindi il di-
ritto di creare una famiglia, in parita di diritti e di doveri fra
uomo e donna; come pure il diritto di seguire la vocazione al
sacerdozio o alla vita religiosa;

diritto di libera iniziativa in campo economico e il diritto al la-
voro e a condizioni non lesive della sanitd fisica e del buon
costume e non intralcianti lo sviluppo integrale degli esseri
umani in formazione; e, per quanto concerne le donne, il di-
ritto a condizioni di lavoro conciliabili con le proprie esigenze
e con i propri doveri di spose e di madri; diritto ad una reftribu-
zione del lavoro determinata secondo i criteri di giustizia, e
quindi sufficiente, nelle proporzioni rispondenti alla ricchezza

disponibile, a permettere al lavoratore ed alla sua famiglia,
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un tenore di vita conforme alla dignitd umana; diritto di pro-
prietd privata sui beni anche produttivi (al diritto di proprietda
privata € infrinsecamente inerente una funzione sociale);
diritto alla libertd di movimento e di dimora nell'interno della
comunita politica di cui si € cittadini; e pure il diritto, quando
legittimi interessi lo consiglino, di immigrare in altre comunita
politiche e stabilirsi in esse;

diritto di prender parte attiva alla vita pubblica e addurre un
apporto personale all’attuazione del bene comune.

Dopo due anni, fard sintesi di queste parole la Gaudium et spes
affermando che «la Chiesa in forza del vangelo affidatole proclama
i diritti umani, e riconosce e apprezza molto il dinamismo con cui di
giorni nostri tali diritti vengono promossi ovunguen (n. 41d). Alla libertd
religiosa verra addirittura dedicato un intero documento, Dignitatis
humanae.'®

Il tema divenuto ormai patrimonio comune e ordinario patrimonio
dofttrinale verra mirabilmente ripreso da Paolo vi nella Populorum pro-
gressio. Nell’epoca contemporaneaq, infine, il tema dei diritti umani
al centro di tutto il magistero sociale di Giovanni Paolo I, testimoniato
peraltro anche da personali interventi nei confronti di capi di stato o
assise internazionali occasionati proprio dalla negazione di tali diritti

(condanne a morte, regimi totalitari, risoluzione bellica delle ingiusti-

18 In esso viene lapidariamente affermato: «Questo Concilio Vaticano dichiara
che la persona umana ha il diritto alla liberta religiosa. [...] Inoltre dichiara che il
diritto alla liberta religiosa si fonda realmente sulla stessa dignita della persona
umana quale si conosce sia per mezzo della parola di Dio rivelata che framite la
stessa ragione. Questo diritto alla liberta religiosa deve essere riconosciuto e san-
cito come diritto civile nell’ordinamento giuridico della societan (n. 2a).
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zie, impedimento della libertd di culto, campagne demografiche in-
cludenti sterilizzazioni forzate e aborto, legislazioni irrispettose della

vita umana, ecc.).

2. La fondazione valoriale dei diritti umani e della loro tutela

giuridica

Passando adesso alla prospettiva sincronica e dando come ac-
quisita la sussistenza e necessita di tutela dei diritti umani, cerchero di
analizzare quale sia la loro fondazione valoriale soprattutto in rap-
porto alla delicata questione della loro universalitd e del rapporto
con le diversita religiose e culturali.

| diritti umani, infatti, costituiscono il versante etico-normativo (lo
ius, cioe cio che e iussivamente dovuto) delle corrispettive grandezze
valoriali che ne costituiscono il fondamento assiologico. Non € possi-
bile, pertanto, riflettere sui diritti umani o problematizzarne |la prassi
senza riferirsi al loro fondamento etico costituito, appunto, dall’uni-

verso dei valori.

2.1. | valori

La filosofia dei valori € acquisizione recente, anche se le sue pre-
messe si ritrovano gid nel pensiero filosofico dell’antichita. Di fatto,
essa nasce nella seconda metd del secolo xix sotto la spinta di varie
contingenze storico-culturali: la reazione all’oggettivismo scientista
del secolo precedente, la crisi di sfiducia nei confronti delle capacita
dei popoli di pacifica risoluzione delle ingiustizie, o sviluppo incontrol-
lato delle scienze economiche, la reazione contro la critica de-
struente di alcuni filosofi (Nietzsche, alcune correnti esistenzialiste,

ecc.) verso alcune realtd valoriali da sempre recepite come tali.
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Come il dogma € suscitato dalla necessita di affermare il vero contro
un'eresia che lo nega, cosi la filosofia dei valori scaturisce dalle ten-
tazioni relativistiche che cominciano a farsi strada.

Non ci soffermiamo in questa sede sulle varie teorie inerenti alla loro
fondazione.'” Escludendo, ovviomente, quelle contrattualiste e non
cognitiviste per cui questi si ridurrebbero a un prodotto speculativo
dello spirito, non avendo quell’essere in sé& (Ansichsein) che invece li
caraftterizza, per le altre essi costituiscono una datita originaria. Sia
essa di origine trascendente, come presenza di beni morali istillati da
Dio nel cuore dell'uomo, o immanente, come elementi di una positi-
vita etica naturalmente costitutiva dell’essere umano, gli elementi
fondamentali che caratterizzano i valori sono tre: la positivita, I'og-

gettivita e I'universalita.

2.1.1. Positivita
La tipologia valoriale € estremamente ampia e la maggior parte di
elencazioni non sono esaustive ma solo esemplificative. In linea di
massima possiamo dire che vi sono valori biologici (vita, salute, pia-
cere fisico); materiali (prosperitd, successo); esistenziali (liberta, di-
gnita, rispetto); spirituali (conoscenza, bellezza, verita); sociali (bontd,

pace, giustizia, ordine).20

17 Esse possono sommariamente essere ricondotte a sei principali orientamenti:
idealista, cioée il valore come ideale trascendentale; psicologista, cioe il valore
fondato su bisogni, tendenze e desideri; sociologico, cioé i valori sono fatti so-
ciali; esistenzialista, cioe i valori sono creati dalla libertd umana; spiritualista, cioe
i valori sono espressione dell’ Assoluto. Cf. J. De Finance, Etica generale, Ed. Del
Circuito, Bari 1975, 48-49.

20 A rigor di fermini questi valori andrebbero piu propriamente definiti valori infra-
morali (J. De Finance, Etica generale, 55) o non morali (S. Privitera, Il volto morale
dell'vomo, EdiOftes, Palermo 1991, 75) per distinguerli dal “valore morale” costi-
tuto dalla bontd morale. Personalmente ho sempre trovato equivoca I'uso di
questa terminologia preferendo impiegare termini diversi per designare le due
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Ogni valore costituisce una polaritd orientata rispetto a un disva-
lore a cui € attribuita una infrinseca negativita (bellezza/bruttezza;
prosperita/miseria; ordine/disordine) e I'uomo si schiera, se cosi pPos-
siamo dire, per il polo positivo di ogni coppia. Stiamo parlando, ov-
viamente, del valore nella sua astrazione, non nelle sue concretizza-
zioni storico-fenomenologiche. A prescindere, cioe, da come si in-
tenda per bello o per buono I'uvomo, anch’esso inteso in una sua ine-
vitabile generalizzazione, afferma la valenza positiva della bontd e
quella negativa della cattiveria, anche se poi, nella sua particolarita
esistenziale, potrd infendere bonta e cattiveria in modo diversificato

e persino antitetico.

2.1.2. Oggettivita

Il ' valore, in ragione della sua assolutezza e immutabilita, si pone
come dato oggettivo, appartenendo a un ordine che € tale indipen-
dentemente dalla conoscibilitd da parte del soggetto. Si tratta di un
punto controverso ma assolutamente fondamentale per la fondao-
zione dei diritti umani. Il valore, cioe, € tale indipendentemente dalla
sua conoscenza e, quindi, dal suo riconoscimento. Il fatto che I'ideo-
logia razzista non riconosca pari dignita agli esseri umani non inficia
I'oggettiva sussistenza di tale dignitd. L'odierna cultura relativistica
che fonda I'aletheia sulla doxa (quando prima d'ora sono stati ter-
mini antitetici) tfrova estremamente difficile il riferimento a un’ogget-

tivitd dei valori, a una loro previa sussistenza indipendentemente dal

grandezze. Pertanto, riservo al concetto di “valore” tout court il significato attri-
buito da altri autori al valore inframorale o premorale o non morale.
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riconoscimento umano.?! Se, paradossalmente, tutti gli uomini doves-
sero convenire che l'ingiustizia sia il valore e la giustizia il disvalore, la
valorialita della giustizia, anche se non riconosciuta, non verrebbe

meno. | valori sussistono di per s&, sono sempre conoscibili ma non

sempre conosciuti o adeguatamente interpretati. E proprio questa la

prima base di una fondazione dei diritti umani, ma anche di un se-
reno dialogo e confronto su di essi. Se le ragioni del diritto umano
dovessero fondarsi su un'opzione ideologica o religiosa, questo ricon-
durrebbe tutto alla sfera di un’opinabile soggettivitd venendo meno
il riferimento alla stabilita di un ordine oggettivo. Detto in altri termini:

I'oggettivita dei valori fonda I'oggettivita dei diritti.

2.1.3. Universalita

Strettamente correlata alla caratteristica precedente e quasi pro-
manante da essa e I'universalitd del valore che, a sua volta, fonda
I'universalizzabilita dei giudizi morali e della conseguente normativita
etica. Se € oggettivo, il valore &€ anche universale. Tale assunto, tut-
tavia, non significa che siano univoche le modalita del suo riconosci-
mento e della sua interpretazione. Sia da un individuo all’altro, che
tra diverse culture o epoche storiche. Il valore della veritd, ad esem-
pio, pur se universalmente riconosciuto, € diversamente interpretato
nelle culture occidentali o in quelle dell’Estremo Oriente dove esso e
ricondotto al non dispiacere I'altro anche a costo di non affermare |l

vero oggettivo.22 O, all'interno della nostra stessa cultura, sappiamo

21 Per un approfondimento di tale tematica in rapporto alle varie discipline e
saperi della contemporaneitd, cf. S. Privitera, Sul relativismo della cultura con-
femporaneaq, ISB, Acireale 2003.

22 Dice un detto vietnamita che per ogni fatto esistono almeno sette verita ed &
noto il giudizio precomprensivo che viene dato spesso su persone provenienti da
aree geografiche orientali sul loro essere bugiardi.
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bene come la societda ottocentesca era molto piu sensibile ai valori
coniugalirispetto a quelli sociali, per cui, ad esempio, un tradimento
coniugale era ritenuto molto piu scandaloso di un licenziamento in-
giusto, esattamente al contrario di come viene percepito nella no-
stra societd occidentale. La percezione dell’'universalita e al tempo
stesso della particolaritd ermeneutica del valore € di fondamentale
importanza nel dialogo interculturale sui diritti umani. Se pensiamo,
ad esempio, alla differenza di genere, cioe al femminile come va-
lore, osserviamo percezioni profondamente diverse tra il mondo oc-
cidentale e quello islamico. Solo con una certa superficialita e pro-
vincialismo culturale potremmo affermare che nella cultura islamica
la donna gode di un minore prestigio sociale o di minori diritti umani
vedendo in questo una negazione della valorialitd del femminile. La
cultura occidentale, infatti, che indubbiamente si presenta piu at-
tenta a tali diritti, al tempo stesso € assai piu tollerante nei confronfi
della pornografia o della prostituzione che, certamente, non inter-

pretano al meglio tale valorialita.

2.2. La norma etica

Il valore, cosi come e stato finora descritto, costituisce indubbia-
mente un'astrazione, un'entitd concettuale riferita al bene certa-
mente vera ma non per questo concretizzata in una doverositd com-
portfamentale. Perché un valore diventi iussivita operativa deve ne-
cessariamente incarnarsi in una norma morale. Il valore della vita, pur
se compreso e condiviso, per essere perseguito deve tradursi nel
compiere o non compiere alcuni atti che lo rendono possibile. Il va-
lore costituisce la datita positiva, oggettiva e universale, ma per la

sua redlizzazione necessita di una norma etfica che lo interpreti e lo
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attualizzi. Alla luce di queste considerazioni di base, anche la norma
morale appare in una triplice caratterizzazione: correlazione valo-

riale, obbligazione morale e storicita.

2.2.1. Correlazione valoriale

A differenza del valore, che gode di una sua autonomia originaria
e sussistente, la norma morale € sempre relativa a un valore di riferi-
mento. Mancando tale valore nessuna norma morale puo dirsi effet-
tivamente tale, ogni sua possibile iussivita appare vuota e non merita
alcun rispetto. La semplice osservanza di una norma, esplicita o im-
plicita che sig, indipendentemente da un quadro di riferimento valo-
riale, lungi dall’essere espressione virtuosa d’obbedienza, rischia di
essere vuoto legalismo e, spesso, persino di tradire lo spirito stesso
della norma. Purtroppo, secoli di fradizione obbedienziale in ambito
etico-normativo hanno disabituato a un’etica della responsabilita
che, nella norma, sa percepire il valore che le dd anima e che in atto
incarna.z? Troppe volte I'etica e stata ridotta al iustum quia iussum,
cioe ad una giustificazione della bontd morale di un comportamento
solo sulla base dell’applicazione di una norma morale, piu che al is-
sum quia iustum cio€ la precettivitd correlata e conseguente al bene
intfrinseco costituito dal valore e della necessita della sua realizza-

zione.24 Questo e valido anche in ambito religioso, laddove non €

23 |In fondo tutta la cultura a cavallo tra illuminismo e modernitda e tributaria in tal
senso dell'imperativo categorico kantiano per cui la norma morale, per essere
autenticamente tale, deve avere una sua intrinseca universalizzabilita. Nel mo-
mento in cui si pone, quindi, si manifesta con futta la forza della sua assoluta
iussivita che lascia ben poco spazio alla “creativitd morale”, se cosi possiamo
chiamarla, del singolo.

24 Questo ha portato a tutta una tradizione, soprattutto in ambito cristiano, ten-
dente a valorizzare la fondazione eteronoma della norma fondata sull’ autorita
divina (o, in altri ambiti, magisteriali) promulgante la stessa. Indipendentemente
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I'autoritd religiosa, foss’anche divina, a render giusto un comporta-
mento, ma la sua aderenza al bene oggettivo che quel comporta-
mento realizza. Ovviamente, nella misura in cui tale bene proviene
da Dio e in Dio stesso non v'e alcuna contraddizione, i due atteggio-
menti alla fine coincidono, ma sul piano dell’analisi etica bisogna te-
nere distinti i due livelli ermeneutici. La prospettiva di un’etica univer-
sale, infatti, che € poi la base su cui si fonda la normativitd etica dei
diritti umani, non puo che radicarsi in tale comprensione. Ovvia-
mente, cio non significa che la norma morale attui nella sua pienezza
il valore. Anzi, questo si pone sempre oltre, tfrascende il dato imma-
nente, costituisce un assoluto ideale al quale ogni concretizzazione
normativa si approssima senza mai possederlo o interpretarlo del
tutto.

2.2.2. Obbligazione morale

Una volta identificata la norma morale, questa obbliga necessa-
riamente al suo adempimento. Se, infatti, il valore costituisce la sussi-
stenza di un bene certo e la sua assenza I'assenza di bene, 'uomo
non puo che volere perseguire il bene. In caso contrario, o realizze-
rebbe il male, oppure nell’assenza di una chiara determinazione vo-
litiva si dimostrerebbe indifferente nei confronti del bene e del male.
Tutto questo era efficacemente espresso da quella sintesi dell’uni-

verso morale indicata dagli scolastici nella lapidaria espressione: bo-

dalla sua intrinseca giustezza, quindi, la norma meritava di essere rispettata per-
ché promanata da Dio. Qualora Dio chiedesse all’'uomo di uccidere, questo di-
venterebbe, per cio stesso, giusto. Il principale esponente di tale nominalismo
etico fu Ockam. Cf. M. Vidal, Manuale di etica teologica, I, Cittadella, Assisi 1994,
238-239).
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num faciendum ac male vitandum. La crisi del relativismo contem-
poraneo nega tutto cid.2s Non ritenendo assoluti e universali i valori,
perde anche il senso della normativita che € loro conseguente. Ov-
viamente esistono vari livelli di obbligazione morale, cosi come esi-
stono varie fipologie di espressioni normative:

e in tal senso, dobbiamo considerare le norme innate e assolu-
tamente inderogabili che in un misto anglo-latineggiante
vengono oggi chiamate prima facie duties. Si tratta, cioe, di
quelle norme non scritte, immediate, intuitive, chiaramente
manifeste alla coscienz a del sngolo, come aiutare una per-
sona che sta per cadere o rispondere a chi chiede aiuto;

vi sono, poi, norme religiose la cui ratio € fondata sull’intrin-
seco riferimento valoriale della norma stessa, sul corpus dot-
trinale di una data religione e sull’autoritd che I'ha promul-
gata, anche se questa, spesso, assume piu che altro un va-
lore autentificativo della norma stessa. Non tutte hanno e-
guale peso e molte di esse non hanno una portata universale
essendo indirizz ate solo ai credenti in quella determinata

fede;2¢

25 Come afferma T. Rossi a proposito del confronto interculturale di cui ci stiamo
occupando: «Non & mai facile smascherare il relativismo, anche perché spesso
non si tiene debitamente in considerazione la differenza che esiste a livello epi-
stemologico fra un relativismo all'interno del sistema o dei vari sistemi culturali,
che pone questioni sulla validitd di una norma, sulla sua assolutezza e riformula-
zione, e un relativismo comparato che risulta dal confronto con altri modelli an-
fropologici o visioni del mondo, che pone problemiin contesti pluralisticin. T. Rossi,
L'invasione nel terreno dell’etica, in S. Privitera, Sul relativismo della cultura con-
temporaneaq, 79.

26 Non solo, ma a volte anche all'interno dello stesso corpus hormativo vi sono
precetti universali e particolari, validi solo per un dato periodo storico o a
tutt’oggi, destinati solo ad alcune categorie di persone o destinati a tutti, ecc.
M. Levy (a cura di), Le 613 mizvoth, Lamed, Roma 2002, 57-63.
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e ricordiamo, ancorq, i codici deontologici che costituiscono
oggi un importante corpus hnormativo per gli esercenti di una
data professione. Sono costituiti, infatti, da una serie di obbli-
ghi comportamentali, a loro volta basati su specifiche realta
valoriali specificamente inerenti all’esercizio di quella data
professione. Ovviamente riguardano solo i professionisti a cui
SONo rivolti;
piu importanti, ai fini del nostro discorso, sono le norme pre-
giuridiche costituite da Carte, Dichiarazioni, Raccomanda-
zioni promulgate da soggettualitd autoritative in genere so-
pranazionali che cercano diinterpretare al meglio quella va-
lorialita di cui s'e detfto prima traducendola in concreta ope-
rafivitd. Il loro livello normativo, in genere, € di fipo parenetico
e questo ne costituisce, al tempo stesso, il pregio e il limite.
Pregio, in quanto la parenesi consente di utilizzare un linguag-
gio meno freddo e iussivo di quello strettamente giuridico, lo-
sciando peraltro spazi di liberta per la successiva elabora-
zione legislativa. Ma anche limite, perché la percezione del
linguaggio parenetico, spesso, fa perdere la portata dell’ ob-
bligazione morale che in esso € racchiusa. Proprio in tali am-
biti troviamo I'articolazione normativa dei diritti umani;
infine, le norme prettamente giuridiche, di cui ci occuperemo
tra breve, che si pongono in tensione dialettica rispetto alla
norma etica. Da un lato ponendosi di interpretarla al meglio,
dall’altro ponendosi in un universo altro rispetto alla normati-
vitd morale, potendo, infatti, elaborare articolati giuridici dis-
sonanti rispetto alla norma morale (leggi razziali, leggi sull’in-

terruzione della gravidanza o sull’eutanasia, ecc.).
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2.2.3. Storicita

L'ultima caratteristica della norma morale € la sua storicitd. A dif-
ferenza del valore, che ha una sua intrinseca immutabilita in ragione
della sua universalita, la norma morale puo mutare. Ovviamente non
in modo arbitrario, ma nella direzione di una piu fedele aderenza a
un valore che non interpreta adeguatamente. Nell’ambito del Cri-
stianesimo, ad esempio, pur nella costante percezione e proclama-
zione del valore della vita, la norma morale inerente al suo rispetto e
mutata. Basti pensare all’evoluzione del pensiero moral-teologico in
rapporto alle pene corporali, alla teoria della guerra giusta o della
condanna capitale. La storicizzazione della norma si incarna nella
sensibilita storico-culturale di un dato periodo storico e di una data
cultura e puo dare ragione della diversa aftitudine nei confronti della
attuazione di diritti umani, pur nel sostanziale rispetto di essi. Non solo,
ma, proprio in virtu di tale storicizzazione, pud costituire al tempo
stesso un elemento di cogenza nell’indurre al rispetto dei diritti stessi.
Di fronte, ad esempio, alla prassi della tortura, guesta non potrebbe
mai essere giustificabile in riferimento a una costante prassi militare,
in quanto le mutate sensibilita storiche espresse nella Carte e Con-

venzioni Internazionali sul rispetto dei diritti umani oggi lo vietano.

23. Dal binomio valore-norma etica ai diritti umani

Nelle precedenti riflessioni abbiamo piu volte fatto riferimento alle
correlazioni tra i principi fondativi dell’efica (in particolare in rapporto
al binomio valore/norma) e i diritti umani. Cercando adesso di ap-
profondire il tema, esamineremo, innanzitutto, il problema della fon-

dazione etico-normativa dei diritti umani, procedendo, poi, all’appli-
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cazione a un caso concreto per lasciar emergere, nell’analisi meto-
dologica, il rapporto identita/differenza. Infine, valuteremo alcune
criticita che pur in tale universalizzazione emergono e il ruolo avuto

dalla Chiesa in esse.

2.3.1. Il problema del fondamento
Si & gid detto che a fondamento di diritti umani vi € I'oggettivita e
I'universalitd dei valori che, di per sé, prescinde da una loro totale,
condivisa ed effeftiva conoscenza (ma non conoscibilitd). Main che
modo |'universo valoriale € trasfuso in quello dei diritti umanie A tal
riguardo milimito a sintetizzare con qualche modifica, I'efficace ana-
lisi fatta da F. Viola2’ in merito alle varie teorie interpretative del fon-

damento valoriale dei diritti umani:

e feoria scefttica: € di evidente derivazione neocontrattualista
e neocognitivista. Si basa sulla non conoscibilita del fonda-
mento valoriale che, per esser effettivamente tale, dovrebbe
avere una sua assolutezza e univocitd riconosciuta da tutti,
cosa che di fatto non €;
feoria intuizionista: potremmo dire che si pone esattamente
all'opposto della precedente affidando ottimisticamente alla
facile intuibilitd da parte di ogni uomo dei valori insiti nel ri-
spetto dei vari diritti umani, ma anche questo, di fatto, non &
COsi;
teoria istituzionalista: personalmente preferirei definirla con-
frattualista. Si basa sull’accordo concordato tra le parti, sia

pure con un fine di bene. Il fondamento etfico del diritto non

27 Cf. F. Viola, Etica e metaetica dei diritti umani, Giappichelli, Torino 2000, 189 ss.

fio-ethog 55




Etica, diritti e diritto nel cristianesimo

si radicherebbe, quindi, nell’'oggettiva bonta del bene ma
nella bontda dell’accordo stesso e delle finalitd dei suoi con-
traenti;28

teoria ontologica: € indubbiamente la piu forte e fondata. Gli
uomini hanno diritti perché lo esige la loro stessa natura
umana. La fondazione ontologica dei diritti umani potrd
avere poi una sua versione religiosa identificando nell’'uomo
la creatura-immagine di Dio. Il diritto umano sarebbe, cosi, in
qualche modo diritto divino nell’'uomo. Il dovuto all’'uomo so-
rebbe la versione antropologica del dovuto a Dio. In tal
senso, il Cristianesimo, come si € visto nell’analisi diacronica
ha portato un significativo confributo, piu evidente, in modo
paradossale, laddove il diritto era calpestato.?? Proprio in quel
caso il Vangelo e gli altri scritti neotestamentari richiamano in
modo forte I'identificazione tra Cristo e la persona che vive in

una condizione di sofferenza, oppressione, marginalitd.30

2.3.2. Il problema del metodo
Potrebbe sembrare questione di poco conto la problematica di
ordine metodologico, ma non lo € soprattutto se la si considera in
rapporto ai problemi del dialogo interreligioso. Come devono dialo-

gare le religioni e le culture religiosamente ispirate in rapporto ai diritti

28 Ho incluso in questa anche le teorie degliinteressi e quella utilitaristica secondo
la classificazione originaria di Viola in quanto appaiono quali semplici varianti
del contrattualismo.

29 Cf. quanto detto a proposito delle tre grandi categorie di marginalitd biblica:
I'orfano, lo straniero, la vedova.

30 Cf. la grande metafora matteana sulle opere di misericordia nella quale Cristo
stesso si identifica con I'uvomo la cui condizione di precarietd esistenziale esige
in termini umani di essere compensata. Non solo ma il ristabilire una condizione
di giustizia diventa parametro del giudizio escatologico (Mt 25, 35-46).
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umani¢ Come stabilire (anche sulla scia di opportune articolazioni
etico-normative) il mancato rispetto di un diritto umano@? E, soprat-
tutto, quale deve essere I'ordine dell'identita e quello della diffe-
renza? Cioe, in altri termini, quando il rispetto per una diversa culturg,
semplicemente umana o specificamente religiosa, puo consentire o
addirittura apprezzare una diversitd e quando invece deve ritenerla,
per quanto coerente all'interno di un dato sistema etico-religioso,
non rispettosa dei diritti umani¢ Proprio per le valenze metodologiche
di questo discorso e stante I'ambiente serenamente dialogico in cui
lo stiamo trattando, vorrei concretizzarlo in una specifica esempla-
ritd. Prendero tra tutti uno dei problemi piu delicati e dibattuti, cioe
quello delle mutilazioni genitali femminili (MGF) nel quale si confron-
tano il rispetto di una specifica tradizione religiosa di origine preisla-
mica o, in ogni caso, non appartenente al corpus dottrinale islamico,
e il rispetto di diritti umani fondamentali che tali tradizioni violereb-
bero.3!

Il punto di partenza consiste nell’identificazione valoriale. Nel caso
in questione, il valore di riferimento fondamentale appare essere la
dignitd della persona con particolare riferimento alla sfera della sua
integrita psicofisica. Il confronto dialogico di cui si parlava deve dun-
que porsi il quesito se la prassi delle MGF rispetti tali diritti o no. Per
fare questo occorre quindi procedere a una piu dettagliata analisi
degli elementi legittimanti una possibile interferenza con tali diritti.

Gli elementi legittimanti una possibile invasivita corporea, quindi

rispettosi della dignitad umana, devono rispondere a vari requisiti:32

31 Cf. S. Leone, Problemi etico-culturali nella chirurgia rituale, in M. Lo Giudice (a
cura di), Etnopediatria, FIMP, Milano 2003, 89-102.
2 Cf.ib.
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principio di totalita, per cuil'intervento lesivo deve essere giu-
stificato dal prioritario e prevalente bene totale della per-
sona;

rispetto della liberta, che si esprime sostanzialmente nella ma-
nifestazione volontaria di un valido consenso;

proporzione danni-benefici in un bilancio positivo che, pur
nell’accettazione di possibili danni, sia sempre sbilanciato a
favore dei benefici;

assenza di ogni strumentalizzazione, per cui la persona deve
essere sempre fine di qualcosa e non suo strumento;
valorizzazione dell’identita di genere, per cui il femminile non
PUO Mai essere subordinato al maschile (né viceversa);
feleologia dell’atto, che si esprime nel giudizio morale non a
partire dalla semplice applicazione di principi, concessivi o
proibitivi, ma dalla valutazione delle conseguenze, strumen-
tali e finali, che I'atto comporta.

Nel caso delle MGF non sembra che tali requisiti essenziali siano
rispettati, per cui, in riferimento a tale realta valoriale, esse si rivelano
irrispettose di un diritto umano fondamentale. Proprio in ragione di
tale processualitd, logica ed etica al tempo stesso, il superamento
della loro prassi, almeno secondo le modalita e le finalitd attuali, non
costituisce il mancato rispetto di una diversita religioso-culturale, ma,
piuttosto, I'affermazione di un diritto umano fondamentale cui tutte

le tradizioni religiose sono chiamate.

2.3.3. Le criticita e il ruolo della Chiesa
Ovviamente, tale irenismo etico si scontra concretamente con va-

rie realtq, eventi e situazioni nelle quali autorevoli e qualificate sedi
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difensive dei diritti umani, di fatto, ne affermano la negazione. Il pro-
blema € particolarmente delicato perché I'autorevolezza di tali sedi
da un lato (in primo luogo I'ONU) e la generale approvazione delle
risoluzioni dall’altro rendono particolarmente arduo il fare emergere
una voce fuori dal coro. Anche perché, il piu delle volte, questa
viene relegata alla semplice variabile religiosa, con la pretesa di es-
sere impositiva della propria visione etica al mondo intero. Mi riferisco
in modo particolare ad alcune affermazioni inerenti al diritfo alla sa-
lute riproduttiva affermato alla Conferenza mondiale dell’ONU su Po-
polazione e Sviluppo tenutasi a Pechino nel 1994, ribadito nella Con-
ferenza sulla donna tenutasi al Cairo nel 1995 e riaffermato in una
Risoluzione del Parlamento Europeo del 2005.33

Il problema non riguarda tanto I'affermazione di un diritfo alla sa-
lute riproduttiva, che certamente non ¢ iscritto nell’albo dei tradizio-
nali diritti umani ma che non si ha nessuna difficolta ad accettare e
a sostenere. A quel progressivo disvelamento del valore di cui s'e
detto corrisponde anche una progressiva riformulazione di alcuni di-
ritti che, pur apparendo di nuova generazione, non hanno significato
inferiore a quelli piu tradizionali e consolidati. Il punto problematico
consiste nell’espressione fenomenologica di tali diritti che, secondo
I'accezione e I'esplicitazione datane nei suddetti contesti internazio-
nali, include anche I'aborto volontario, una pianificazione delle na-
scite piuU 0 meno coatta e spesso irrispettosa della liberta di scelta

della coppiaq, I'uso di farmaci antiannidatori, ecc.

33 In data 5 oftobre I'Assemblea Parlamentare del Consiglio d'Europa ha votato
due documenti: la Risoluzione n.1399 (2004) e la Raccomandazione n. 1675
(2004).
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Come si vede, quindi, la volonta dirispetto dei diritti umani e anche
una certa legittimitd di coercizione in tal senso (ad esempio con la
mancanza di aiuti umanitari ai Paesi che non lirispettino) rischiano di
sconftrarsi con la loro implicita negazione proprio da parte degli stessi
organismi che, in altri ambiti, si ergono a loro difensori.

In tal senso la Chiesa pud avere oggi un ruolo assolutamente de-
terminante in quanto autoritd morale sopranazionale, assolutamente
libera da ogni coinvolgimento ideologico € avendo come unico
obiettivo 'uomo che Giovanni Paolo 1, nella sua prima e program-
matica enciclica, definisce principale via della Chiesa.’* Ovvio-
mente questo non significa che la stessa Chiesa voglia assumere |l
ruolo di giudice tra le contese o le definizioni di principio, ma solo che
la sua autorevolezza morale puo costituire un servizio appassionato
e disinteressato alla causa dell’'vomo, se cosi possiamo definirla, con-
tribuendo a scrostare sovrastrutture, fraintendimenti, erronee inter-
pretazioni. A tal riguardo osservava S.E. mons. Sgreccia, allora presi-

dente della Pontifica Accademia per la Vita:

«E venuto il tempo di riprendere daccapo il discorso sui diritti
delluomo, liberandoli dallinguinamento del soggettivismo,
dell'eugenismo, e del contrattualismo, che provocano ['ab-
bandono dei piu deboli e indifesi fra gli esseri umani. Per questo
motivo & necessario prendere posizione ogni qual volta, anche
in documenti non decisivi, si tenta di far passare mutazioni so-
stanziali nel linguaggio e nella stessa concezione dei diritfi

34 «L'uomo, nella piena verita della sua esistenza, del suo essere personale ed
insieme del suo essere comunitario e sociale — nell’ambito della propria famiglia,
nell’ambito di societd e di contesti tanto diversi, nell’ambito della propria na-
zione, o popolo (e, forse, ancora solo del clan, o tribu), nell’ambito di tutta 'u-
manitd — quest’'uomo ¢ la prima strada che la Chiesa deve percorrere nel com-
pimento della sua missione: egli e la prima e fondamentale via della Chiesa, via
tracciata da Cristo stesso, via che immutabilmente passa attraverso il mistero
dell'lIncarnazione e della Redenzioney. RH n. 14.
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delluomo. L'impegno dei cattolici e di quanti hanno a cuore
una veritd sulluomo e un primato dei diritti fondamentali
delluomo - e primo fra questi il diritto alla vita — & diventato di
estrema urgenzay.3s

24. Dall'oggettivita dei diritti alla soggettivita del diritto

L'ulfimo ma non meno delicato passaggio riguarda la transizione
dall’affermazione dei diritti umani alla loro tutela giuridica. Questione
delicata, certo, perché non comporta solo I'universale identifica-
zione valoriale e la successiva elaborazione di una norma efica e
pregiuridica, ma la vera e propria strutturazione di un diritto positivo
avente tutta la precettivita della norma giuridica. Senza voler entrare
in complesse questioniinerenti piu propriamente la filosofia del diritto,
mi limito a evidenziare alcuni aspetti piu pertinenti I'ambito etico e la

sua correlazione con il pensiero cristiano.

24.1. Norma etica e norma giuridica

Una prima questione, per certi versi preliminare alle altre, riguarda
il rapporto tra norma etica e norma giuridica. Ovviamente, I'ordine
morale e I'ordine del diritto positivo non coincidono anche se, ideal-
mente e tendenzialmente, il primo dovrebbe trasfondersi nell’altro.
Paradossalmente, vi € oggi un certo riduzionismo legalistico dell’etica
tendente a delegare alla legge la soluzione dei problemi morali. In-
dubbiamente, questo ha origine da un certo proceduralismo dell’e-
tica anglosassone, per cui € la regolamentazione etica piu che la sua
fondazione valoriale a definire la bontd morale dei comportamenti.
Una certa etica apologetica e difensiva, assai presente proprio

nell’attuale pensiero cristiano, trova nella tutela giuridica di alcuni

35 «L'Osservatore Romanoy, 14 ottobre 2004, 8.
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comportamenti la soluzione delle conflittualitd morali. Basti vedere
quanto accaduto in Italia a proposito della legge 40. In realta:

e |'ordine giuridico, anche se tutela perfettamente un valore (e
quindi I'eventuale diritto umano ad esso connesso), non lo in-
terpreterd mai totalmente. Se si € detto che la norma etica
trascende sempre il valore, che si pone olfre, a maggior ro-
gione la norma giuridica € sempre provvisoria e limitata ri-
spetto alla idealitd del binomio valore-norma (etica);
ovviamente, non sempre la norma giuridica interpreta e in-
carna un valore. Uno degli aspeftti piu drammatici delle legi-
slazioni, di ieri e di oggi, irrispettose dei diritti umani, consiste
proprio nel fatto che tale negazione di diritti (umani) € para-
dossalmente affermata dall'imposizione del diritto (positivo).
L'infrinseca negativita delle leggi razziali, della pena di morte
o dell’aborto volontario € accresciuta dal fatto che essa €
assunta, in termini di positivita giuridica, da una iussivita legi-
slativa e, in qualche modo, persino tutelata dalla stessa. Per
cui, di fatto, nessuna legge € mai garanzia di eticitd ma va
sottoposta a una rigorosa ermeneutica morale per valutarne
la bontd etica;3¢
inoltre, I'obbedienza alla legge di per s€ non € mai fonte di
moralitd. Nessun comportamento potrd avere una qualifica
morale positiva solo perché e stato obbediente alla legge.

Tutt'altro! Sappiamo bene come all’origine delle piu grandi

36 |In tal senso, lo Stato democratico — di per sé — non costituisce garanzia di ri-
spetto dei diritti in quanto occorre un serio discernimento precomprensivo e pre-
vio alla normazione legislativa. Cf. P. Danuvola - F. Monaco (a cura di), Diritti
umani, Piemme, Casale Monferrato 1995, 38-42.
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tragedie del xx secolo, neganti alla radice i piu fondamentali
diritti umani, vi sia proprio questa presunta assolutezza diun'e-
tica dell’obbedienza. Il confributo del Cristianesimo, in tal
senso, € determinante e gid san Paolo avvertiva che «'uomo
non & giustificato dalle opere della Leggen (Gal 2,16), criti-
cando proprio quell’accezione ebraica di giustizia che con-
sisteva nel fedele adempimento della Legge stessa.3” Nes-
suna validazione efica puod esser data oggi a una semplice

obbedienza al dettato legislativo, foss’anche il piu rispettoso

dei diritti umani. E la responsabilitd, piuttosto, a darle valore,

cioe la matura e consapevole assunzione del valore e della
norma etica che quello specifico dettato legislativo del sin-
golo vuol tutelare.3® Ma questa, piu che semplice funzione vo-
litiva che si estrinseca nell’obbedienza, € attributo della co-
scienza morale capace di recepire il valore e darvi attuo-
zione, anche colrispetto di una legge civile;

proprio nel tentativo di superare tale riduzionismo legalista,
occorre ribadire che la legge non pud né deve normare
tutto. Le esigenze dell’ordine giuridico non sono le stesse
dell'ordine morale. Se, infatti, I'ordine giuridico deve preoc-
cuparsi del bene dell’altro, cioe dei cittadini tra loro e dello

Stato nei confronti dei cittadini, non cosi per I'ordine morale,

37 Anche se il contesto non era prioritariamente giuridico ma religioso la critica
volta alla giustificazione derivante solo dalla fedele adempienza alle clausole di
un dettato normativo sia pure religioso. Cf. G. Barbaglio, Le lettere di Paolo, Borla,
Roma 1980, 86-87.

38 Particolarmente illuminanti in tal senso sono alcune pagine di Hans Jonas nelle
quali quello che lui chiama il principio-responsabilita (Das Prinzip Verartvortung)
viene posto a fondamento di tutta la teoria etica. Cf. H. Jonas, Il principio re-
sponsabilita, Einaudi, Torino 1999, 153-160.
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che interessa anche irapporti interpersonali liberamente e re-
ciprocamente instaurati e persino la sfera della propria indivi-
dualita. Da un lato, invece, si vorrebbe che lo Stato interve-
nisse a normare un po' tutto (mentre molto andrebbe lasciato
alla responsabilitd morale dei singoli), dall’altro, anche in am-
bito etico, si rischia di assumere la logica giuridica per cui €
moralmente lecito tutfo cio che non fa male agli altri;3

infine, e a conferma di quanto detto, va ricordato come I'or-
dine giuridico non sia mai di per sé garanzia e tutela assoluta
dell’ordine morale, anche se pedagogicamente ha un im-
portante ruolo in tal senso. Esistono, infatti, opportune leggi
che tutelano la proprietd altrui e puniscono i ladri, ma i furti
persistono e cosi ogni altro reato. Se non vi €, infatti, una rigo-
rosa normativita etica che sia imperativo morale per il sog-
getto ad agire o non agire in un determinato modo, la legge,
pur contribuendo ad esso, non sard mai determinante, né &

suo compito esserlo.

24.2. Stato laico e Stato teocratico
Pur con quanto e stato finora detto in rapporto all’universalita dei
valori e dei diritti umani, al momento della loro assunzione negli ordi-
namenti giuridici degli Stati, si pone una delicata questione inerente

alle opzionietico-antropologiche da parte dello Stato stesso. In tal

3% Tale privatizzazione dell’etica nasce, in realtd, proprio dal rifiuto di ogni norma-
tivitd estrinseca per cui al processo di responsabilizzazione autonomistica ha
fatto seguito un vero e proprio sganciamento da ogni riferimento normativo
estraneo alla singola coscienza del soggetto agente.
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senso, si confrontano sostanzialmente tre patterns di tipologia statale

in riferimento alla sua precomprensione etica:40

- la prima € quella dello Stato teocratico che, sostanzialmente,
non prevede nessuna assunzione dilaicita e in cui futta la nor-
mativa giuridica € non solo ispirata a, ma, a volte, anche spe-
cificamente codificata da una specifica opzione religiosa e
quindi nell’assoluto rispetto della stessa;
la seconda & quella dello Stato totalitario che stabilisce il suo
corpus legislativo in rapporto a una specifica opzione politica
(e non religiosa) spesso in modo del tutto indipendente da un
effetfivo interesse di bene comune;
la terza, infine, che € quella oggi prevalente nelle democra-
zie occidentali, € quella dello Stato laico che non fa sua al-
cuna opzione religiosa o confessionale accogliendole tutte,
sia pure con alcuni limiti correlati a precise opzioni politiche o

interessi dello Stato stesso.

E proprio in quest’ultima tipologia, praticamente scaturita dall’illu-

minismo e dalla Rivoluzione francese, che oggi si pongono i principali
problemi in ordine al tema dei diritti umani e del loro confronto con il
pensiero religioso.

Gli stati teocratici e quelli totalitari, infatti, pur se a volte possono
rivelarsi irrispettosi di alcuni diritti umani, non sono permeabili ad al-
cuna crifica, né interna, né esterna, e, in ogni caso, pongono il pro-

blema nei termini del rispetto/non rispetto di un diritto. Lo Stato laico,

40 Ovviamente si trafta di una suddivisione sommaria e non troppo analitica, fun-
zionale alla trattazione che segue. Per una piu ampia analisi delle teorie dello
Stato e della loro evoluzione storica cf. G. Solari, La formazione storica e filosofica
dello Stato moderno, Guida editore, Napoli, 1990.
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invece, ritiene che qualunque pressione o condizionamento da
parte di un pensiero religioso costituisca un'indebita ingerenza.4! ||
problema si &€ posto piu volte anche nel nostro Paese a proposito
della legge sull’aborto o sulla procreazione assistita creando scontri
e riproponendo antistorici steccati tra cattolici e laici.

In tale dialettica, che ovviomente non abbiaomo alcuna pretesa di
risolvere né di conciliare irenisticamente in questa riflessione, emerge
probabilmente un equivoco di fondo che & quello per cui lo stato
laico sarebbe in qualche modo uno stato senza valori o che, nel de-
siderio di accogliere la maggior condivisione valoriale possibile, alla
fine si dimostrasse neutrale nei confronti degli stessi.

Il problema di fondo € proprio questo. Nessuno stato laico ritiene
accettabile, ad esempio, la pedofilia o la prevaricazione lavorativa
anche se alcuni dei suoi cittadini attuano tali comportamenti e, a
volte, lirivendicano pure. La difficoltd consiste, allora, nel frovare una
condivisibilita valoriale, non nell’astenersi dal suo riconoscimento.42

Nel caso della pena di morte, ad esempio, lo Stato laico non nega il

41 Due esempi antitetici ma entrambi emblematici di tale paura sono costituiti
dalla proibizione legislativa in Francia dell’uso dello chador e dalla battaglia per
la rimozione del crocifisso in Italia. In entrambi i casi, infatti, I'idea di fondo e
quella che uno Stato non possa accettare nel suo ordinamento I'uso civico (cioe
al di fuori dei contesti prettamente confessionali) di simboli religiosi. Nel caso fran-
cese rifiutando di riconoscere I'altrui identita religiosa, in quello italiano rinun-
ziando alla propria. In realtd, la vera soluzione, come affermava il compianto
mons. Tonino Bello, consiste nella convivialita delle differenze.

42 Secondo alcuni, anzi, proprio il diritto pud assumere tale funzione di promo-
zione e collante valoriale, come afferma G. Dalla Torre: «A differenza della poli-
tica, dell’economia, delle ideologie, delle etiche, persino in alcuni casi della re-
ligione, che dividono o possono dividere, il diritto ha strutturalmente la funzione
di collegare, di unire, di gettare dei ponti, di porre in relazione entita diversen. G.
Dalla Torre, Multietnicita, bioetica e diritto, in F. Compagnoni - F. D'Agostino (a
cura di), Bioetica, diritti umani e multietnicita, San Paolo, Cinisello Balsamo 2001,
30.
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valore della vita ma ritiene che il criminale, per determinanti delitti,
possa perdere il diritto ad essa e la societd, per difendersi, abbia a
sua volta il diritto di privarlo della vita. Ovviamente tale impostazione
etico-normativa non € da tutti condivisa. Non vi € nulla di strano,
quindi, se un pensiero religioso (che detto cosi appare come pura
astrazione mainrealtd siincarna poi nelle persone che lo professano)
cerca di dare il suo contributo a una riflessione sulla realtd valoriale
in oggetto chiedendo anche una diversa formulazione legislativa.
Non vi € alcuna ingerenza in questo, ma solo la volonta di affermare
e tutelare un diritto che, forse, il proprio credo ha piu efficaci stru-
menti per interpretare. Certo, lo Stato € assolutamente libero di non
accogliere tale contributo (come € avvenuto, peraltro, per I'aborto
o, in alcuni Paesi, per I'eutanasia), ma questo non significa che per
questo si sia comportato in modo laico, in quanto ha solo operato
una diversa opzione valoriale. Cosi pure nel dibattito sulla legge 40 in
rapporto all’inizio della vita umana. Rifiutare I'inizio della vita umana
fin dal concepimento, come voleva un quesito referendario, non si-
gnifica rispettare il pensiero laico e non difendere un'opzione con-
fessionale, ma optare per una diversa comprensione valoriale sulla
quale si puo e si deve discutere. Dal punto di vista della res publica,
il cristiano non € meno laico del non cristiano, a meno che non voglia
imporre per legge alcune sue specifiche opzioni di fede (come po-
trebbe essere, per assurdo, il matrimonio in chiesa o I'obbligo di par-

tecipazione alla messa domenicale per i propri dipendenti).43

43 'accezione di tale concetto e stata tale fin dalle origini della Chiesa, sia pure
con varie sfumature e connotazioni storico-ecclesiali, come ben evidenzia la
raccolta di testi commentata: E. Del Covolo et al., Laici e laicita nei primi secoli
della Chiesa, Ed. Paoline, Roma 1995.
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2.43. Sovranita del diritto o dei diritti?

Alla fine di queste considerazioni, vorrei concludere con un interro-
gativo piu che con affermazioni di sintesi. Si € parlato del valore, della
suaincarnazione in una norma etica, della sua esplicitazione nei diritti
umani, della sua - sia pur incerta — tutela giuridica.

Ma il confronto dialogico tra pensieri, religioni e culture verso dove
dovra condurci e in nome di che cosa? Nelle scienze politico-social
si usa spesso I'espressione Stato sovrano, ma la sovranita dello Stato
— e lezione della modernitd — non pud mai essere sovranita assoluta,
in quanto deve essere orientata al bene dei cittadini. Non potrd mai
coincidere con la sovranita del diritto, anche se dovrd appoggiarvisi.
La sovranita, semmai, dovrd essere dei diritti, nella misura in cui costi-
tuiscono I'essenza piu profonda del rispetto della persona. Su questi,
e non sul diritfto in quanto tale, dovra reggersi il diritto stesso, frovando
in essi legittimazione e fondamento del suo stesso essere.

Paradossalmente, il Cristianesimo fornisce un effettivo apporto di
laicita al dibattito sui diritti umani, non puntando all’affermazione
della propria fede, ma alla difesa dell’'uomo, anche se nel far questo
parte da una ben precisa visione antropologica che proviene dalla

sua fede.#4 Anzi, in tal senso, € persino triste notare, come osservava

44 Cf. J.M. Aubert, Diritti umani e liberazione evangelica, Queriniana, Brescia
1989, con una dettagliata analisi dei presupposti atropo-teologici su cui si fonda,
nel Cristianesimo la difesa degli specifici diritti umani (nel testo ne vengono esa-
minati in deftaglio 12 diverse fipologie).
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acutamente il laicissimo Norberto Bobbio, come i laici «lascino ai cre-
dentiI'onore di affermare che non si deve uccideren e con essa, ov-
viamente, tutti i diritti che ne derivano .45

Certo non ¢ facile prospettare o progettare un futuro in cui tutti i
diritti umani saranno effettivamente rispettati e tutelati indipendente-
mente da ogni orientamento religioso, ma se I'uvomo smette di so-
gnare smette anche direalizzare: ogni idealita € sempre indispensa-
bile premessa della realtd, se si estingue la prima, si estingue I'altra.

E vorrei concludere con una breve storia della fradizione orientale
dalla quale emerge come I'impegno per la promozione e la difesa
dei diritti umani, anche se religiosamente fondata, sia sempre impe-
gno dell'uvomo e di ognhi uomo, indipendentemente dalle sue conno-

tazioni religiose:

«Un monaco buddista ebbe una lunga crisi di fede perché non
riusciva a conciliare la bonta di Dio col male del mondo, in
modo particolare il male provocato da altri uomini [diremmo
noi “il mancato rispetto dei diritti umani”] rimproverando a Dio
di non aver fatto niente per porre rimedio a tutto cid. Avendo
abbandonato il suo monastero e dopo un lungo peregrinare e
interrogare Dio, questi alla fine fece sentire la sua voce e gli
disse. “Come puoi rinfacciarmi di non fare niente perrisolvere i
mali del mondo: ho fatto tel”y.

Salvino Leone
Docente di teologia morale e bioetica
presso la Pontificia Facolta Teologica di Palermo,

presidente dell’lstituto di Studi Bioetici «S. Priviteran

45 Nell'intervista al «Corriere della Seran dell’8 maggio 1981, si stupiva di come «i
laici lascino al credentil’onore di affermare che non si deve ucciderey e aggiun-
geva che «il diritto del concepito puo essere soddisfatto soltanto lasciandolo na-
scerey.
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La drammaticita delle scelte morali tra valori

e principi nella concretezza della vita

1. Intfroduzione

Come € ormai consuetudine, la seftimana sanremese catalizza
I'interesse e |'attenzione dell'intera nazione come nessun altro
evento riesce a fare, al punto da farne parlare — e tanto — anche
chi dice di non averne guardato neppure un minuto. E, come ogni
anno, anche in questa edizione i temi al centro del dibattito sono
stati tantissimi. Uno di questi ha riguardato il conflitto in Ucraina; a
spazzare via ogni polemica circa I'opportunita di un messaggio del
presidente ucraino Volodymyr Zelens'kyj — che doveva essere prima
video e si € tramutato poi nel solo testo — e le inutili bagarre della so-
lita politica italiana, ci ha pensato I'artista in gara Tananai, pseudo-
nimo di Alberto Cotta Ramusino, che ha portato il tfema della guer-
ra sul palco dell’ Ariston con il suo brano Tango. Se ad un primo e di-
stratto ascolto questo pezzo poteva sembrare essere semplicemen-
te una ballata sull'amore a distanza, un ascolto piu approfondito e
accompagnato dalle immagini del video ufficiale, rilasciato subito
dopo la prima esibizione, ne hanno dischiuso un senso piu profon-
do.!

Che il tema sia ancora di strettissima attualita lo si capisce dal fat-
to che nonostante sia ormai passato un anno dall'inizio del conflitto

in Ucraina, non si € placato I'inevitabile profluvio di parole che si so-

1l video € disponibile al link https://bit.ly/418vO9%5 [ultimo accesso: 08/03/2023].
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Nno susseguite in questi mesi, caratterizzato dalla presenza di nume-
rose posizioni discordanti, spesso diametralmente opposte, riguardo
al giudizio da dare nei confronti di questi fragici avvenimenti: c'e
chi contesta I'invio delle armi ed € per la pace a tuttii costi, c'e chi
sostiene che non si possa fare a meno di un intervento diretto in di-
fesa del popolo invaso e poi ci sono futte le sfaccettature interme-
die che come una scala di grigi disegnano il divario tra una posizio-
ne e I'altra. Ovviamente c’'e anche chi sostiene che I'Occidente sia
responsabile del conflitto e che la Russia si stia solo difendendo; vo-
lutamente, perd, non prenderd in considerazione quest’'ultima pos-
sibilita poiché non si fonda su nessuna base logica o razionale e, in
ogni caso, nessun motivo potrebbe mai legittimare una guerra di

invasione.

2. Alle radici del conflitto

Oltre alle opinioni fondate ora su un principio, ora su un altro, ci
sono anche altri aspetti degni di nota nelle tristi vicende a cui conti-
nuiomo ad assistere che hanno a che fare con le cause piu pro-
fonde dell’aggressione russa e possono offrirci altri spunti di riflessio-
ne. Alcuni studiosi sostengono che |'obiettivo di Putin non sia tanto
tornare — gia di per sé assurdo — alla Cortina di ferro, quanto ad un
periodo ancora pivu lontano, ossia I'impero zarista precedente al
1917. Alle radici di questo attacco ci sarebbe, infatti, un'ideologia
ben precisa, ossia quella di Aleksandr Gel’evic Dugin, che vorrebbe
veder riunita sotto un'unica famiglia russa tutto il mondo slavo poi-
ché solo questo potrebbe davvero redimerlo dal peccato di non
aver riconosciuto Mosca come guida; fatto cio, bisognerebbe an-

che redimere le liberal-democrazie — cioe noi occidentali — cieche

Bio-ethog 71




Sull'altare del principio. La drammaticitd delle scelte morali fra valori

e principi nella concretezza della vita.

di fronte alla deriva morale che hanno imboccato; come ha detto
in piu occasioni anche il patriarca di Mosca Kirill, a capo della chie-
sa ortodossa russa, in Occidente si fa il gay pride, sfilate dei diritti in-
carnazione di questa deriva morale denunciata: come fate — sem-
brano domandarci — a non vedere che questo € il decadimento
morale dell’Occidente? Come fate a non accorgervi che questo
decadimento porta con sé il decadimento dell’'umanitd intera?22
Come se non bastasse, I 18 marzo 2022, nell’anniversario
dell’annessione della Crimea alla Federazione Russa avvenuta nel
2014, Putin ha tenuto un breve discorso in un gremito stadio di Mo-

sCq; in un passaggio ha dichiarato:

«Mi vengono in mente le parole della Sacra Scrittura: non c’e
amore piu grande, che dare vita peri propri amici. E vediamo
come i nostri ragazzi agiscono e combattono eroicamente
durante questa operazione. Queste parole provengono dalle
Sacre Scritture del cristianesimo, da cid che € caro a coloro
che professano questa religione. Ma la linea di fondo & che
questo e un valore universale per tutti i popoli e i rappresen-
tanti di tutte le fedi in Russia, e in particolare per il nostro po-
polo, principalmente per il nostro popolo. E la migliore con-
ferma di cid € come combattono, come si comportano i no-
stri ragazzi durante questa operazione militare: spalla a spalla,
si aiutano, si sostengono a vicenda e, se hecessario, coprono
il proprio fratello con i loro corpi da un proiettile sul campo di
battaglia. Non abbiamo avuto una tale unitd per molto tem-
pON.

E ancora, nel lungo discorso a un anno dall’inizio della guerra in
Ucraina, che ha tenuto di fronte ai deputati dell’ Assemblea federa-

le e della Duma, ha ribadito come questo conflitto — mai definito ta-

2 Cf., ad esempio, I'analisi che faceva gia nei primi giorni del conflitto Davide
Giacalone, giornalista e editorialista, disponibile al link https://bit.ly/35PJIWB dal
minuto 9:00 [ultimo accesso: 08/03/2023].
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le, ma solo come operazione speciale — sia scoppiato «al fine di
proteggere le persone nelle nostre terre storichey, «per garantire la
sicurezza del nostro paesey e «per eliminare |la minaccia rappresen-
tata dal regime neonazista emerso in Ucraina dopo il colpo di stato
del 2014y. In un altro passaggio dello stesso discorso, Putin ha anco-
ra una volta sottolineato le responsabilitd dell’Occidente con fer-
mezza, utilizzando tutte le armi della propaganda di quella che €, a

tutti gli effetti, una dittatura mascherata da democrazia:

«Abbiamo fatto tutto il possibile, davvero tutto il possibile per
risolvere questo problema con mezzi pacifici, negoziando pao-
zientemente una via d'uscita pacifica da questo grave con-
flitto. Ma alle nostre spalle si stava preparando uno scenario
completamente diverso. Le promesse dei governanti occi-
dentali, le loro assicurazioni sul desiderio di pace nel Donbass
si sono rivelate, come ora vediamo, un falso, una crudele
menzogna. Hanno semplicemente preso il tempo, si sono im-
pegnati in imbrogli, hanno chiuso un occhio sugli omicidi poli-
tici, sulle repressioni del regime di Kiev, sulla presa in giro dei
credenti e hanno sempre piu incoraggiato i neonazisti ucraini
a compiere azioni terroristiche nel Donbassy.

E dopo una lunghissima accusa nei confronti degli Stati Uniti e
dell’Occidente, rei di seminare guerra e morte in tantissimi altri stati
del mondo, torna ancora una volta sul tema delle terre storicamen-

te appartenute alla Russia:

«Permettetemi di ricordarvi che negli anni '30 del secolo scor-
so I'Occidente ha effettivamente aperto la strada ai nazisti al
potere in Germania. E ai nostri tempi, hanno iniziato a creare
un sentfimento di “anti-Russia” dall’Ucraina. Il progetto in real-
td non & nuovo. Le persone che sono almeno un po’ immerse
nella storia lo sanno perfettamente: questo progetto risale al
XIX secolo, e stato coltivato nell'impero austro-ungarico, in Po-
lonia e in altri paesi con un unico obiettivo: strappare questi
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territori storici, che oggi si chiamano Ucraina, dal nostro pae-
se. Ecco cos’'e questo obiettivo. Non c'e niente di nuovo, nes-
suna novitq, tutto si ripeten.

Non voglio qui commentare il passaggio sulle responsabilitd occi-
dentali sulle altre guerre; i conflitti andrebbero sempre evitati e, sin-
ceramente, molte delle azioni intraprese da alcuni stati occidental
in un passato anche recente possono essere state deprecabili; ma
puUO essere questo un argomento valido per la giustificazione di una
guerra di invasione?

«Non siamo in guerra con il popolo ucraino [...]. Lo stesso popolo
ucraino € diventato un ostaggio del regime di Kiev e dei suoi pa-
droni occidentali [...]. La responsabilita dell'incitamento al conflitto
ucraino, dell’escalation, dell’aumento del numero delle sue vittime
ricade inferamente sulle élite occidentali e, ovviamente, sull’attuale
regime di Kiev, per il quale il popolo ucraino €, di fatto, un estra-
neoy. Credo che queste parole si commentino da sole, soprattutto
se pronunciate dopo mesi di crimini di guerra perpetrati
nell'indifferenza, dopo mesi di bombardamenti su civili, ospedali,
scuole; dopo I'ostruzionismo ai corridoi umanitari e gli spari sui civili
in fuga come fossimo al tiro al bersaglio.

A questo punto, il richiomo all’esigenza morale del conflitto si fa
ancora piu chiaro; dopo aver softolineato come I'Occidente stia
distorcendo l'informazione (l) e attaccando la Russia, il suo popolo

e la sua chiesqa, Putin rimarca la condanna alle derive occidentali;

«Guarda cosa stanno facendo con i loro stessi popoli: la di-
struzione della famiglia, dell’identitd culturale e nazionale, la
perversione, I'abuso sui bambini, fino alla pedofilia, sono di-
chiarate la norma, la norma della loro vita, e il clero, i sacer-
doti sono costretti a benedire i matrimoni tra persone dello
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stesso sesso. Dio li benedicq, lascia che facciano quello che
vogliono. Cosa vuoi dire qui¢ Gli adulti hanno il diritto di vivere
come vogliono, I'abbiomo trattato in Russia e lo fratteremo
sempre in questo modo: nessuno si infromette nella vita priva-
ta e non lo faremo. Ma voglio dire loro: ma guarda, scusami,
le sacre scritture, i libri principali di tutte le alire religioni del
mondo. Li si dice di tutto, compreso che la famiglia € I'unione
di un uomo e una donna, ma questi testi sacri ora vengono
messi in discussione. La Chiesa anglicana, ad esempio, ha ri-
ferito di aver pianificato — pianificando, anche se solo per ora
—di esplorare I'idea di un dio neutrale rispetto al genere. Cosa
puoi dire? Dio mi perdoni, non sanno cosa stanno facendo.
Milioni di persone in Occidente capiscono di essere portate a
una vera catastrofe spirituale. Le élite, francamente, stanno
impazzendo e sembra che non ci sia cura. Ma questi sono i lo-
ro problemi, come ho detto, e noi siamo obbligati a proteg-
gere i nostri figli, e lo faremo: proteggeremo i nostri figli dal
degrado e dalla degenerazione.

Non deve stupirci a questo punto la contrapposizione resa evi-
dente dal testo di Tananai laddove la guerra € accostata al pesta-
re di Dio come in un tango; quando I'autore si domanda «chissa
perché Dio/ci pesta come un tangon, coglie benissimo questo cor-
tocircuito innescato dall’argomentazione russa: predichiomo un Dio
dellamore e della vita, ma questo Dio sembra pestarci come se

stesse ballando un lunghissimo tango che €, paradossalmente, |l

ballo emblema dell’amore stesso e della passione. E chiaro che

questa correlazione non puo trovare fondamento ed e soltanto frut-
to di una idea discutibile del divino e, soprattutto, di un rapporto tra
etfica e fede troppo poco definito.

Due sono, allora, i piani su cui dovra necessariamente vertere la ri-
flessione: il primo, piu strettamente etico normativo, avrad come og-

getto il problema dei principi che siamo soliti issare come bandiere
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e difendere strenuamente da ogni attacco; il secondo sard, invece,
un piano piu metaetico: che succede quando il rapporto tra fede e

morale, fra morale e religione, non € chiaro?23

3. Sull’altare del principio

Qualcuno ha scritto che inviare armi in Ucraina serva solo ad ali-
mentare il massacro, che dovremmo lasciare che |I'Ucraina finisca
nelle mani di Putin, che dovremmo solo negoziare, che dovremmo
solo protestare nelle piazze. Questo perché la pace € a tutti i costi
ed e senza le armi e, in linea di principio, sarei anche d'accordo. |l
punto sta, pero, proprio nella parola principio. Infatti, poi bisogna
fare i conti con il reale, con il concreto, con il possibile e ciog, cer-
tamente, con quelle storie di umanita spezzata come quelle di Mao-
xime, Olga e Liza a cui il video della canzone di Tananai € dedica-
to, ma anche - e forse soprattutto — con le contingenze di un con-
flitto dettato dall'invasione dei confini e privazione della liberta di
un altro stato sovrano in territorio europeo.

Ci tfroviomo, del resto, dinanzi ad una situazione estrema e — in vir-
tu delle acquisizioni del secondo dopoguerra — inedita: uno stato
democratico sovrano subisce I'attacco di un altro stato vedendo
violato, dunque, un caposaldo della modernitd, ossia la propria so-
vranitd — cardine necessario proprio come deterrente alle guerre —
e, come se non bastasse, I'aggressore si rifiuta, di fatto, categori-
camente di fraftare, mettendo sul piatto negoziati piv di facciata
che sostanziali che hanno come unico compromesso la resa del

nemico. Anche a costo di massacrarlo pur rivendicando di volerlo

3 | discorsi citati sono facilmente rinfracciabili in rete. Per una lettura intfegrale, si
visiti: hitp://bit.ly/3ZLPTKE e http://bit.ly/3Jk5UsC [ultimo accesso: 08/03/2023].
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liberare e soccorrere. Siamo, quindi, sicuri di aver valutato attenta-
mente la situazionee Questa ha o non un ruolo nella valutazione

morale?

3.1. Il principio pace e la Pacem in terris

Nella riflessione che andiamo ad affrontare, € utile, allora, anche
considerare I'insegnamento dottrinale della chiesa riguardo il con-
cetto di pace. E se di pace si vuole parlare, non si pud non conside-
rare I'insegnamento della dottrina sociale della chiesa, che vede la
pace tra i propri principi fondamentali, e, in modo particolare,
I'enciclica Pacem in terris di Giovanni xxil che quest’anno compie,
tra le alfre cose, sessant’anni dalla pubblicazione 4

Nell'insegnamento magisteriale, la pace € da intendersi come
dono di Dio a cui conformare il progetto di vita del'uomo, ponen-
do, cosi, la pace come elemento fondato sulla relazione tra uomo
e Dio; la pace non sarebbe la mera assenza di conflitti, ma frove-
rebbe senso alla luce di una corretta concezione di essere umano
che, vedendo I'uvomo a immagine e somiglianza di Dio e in quanto
tale titolare di dignita per il semplice fatto di appartenere alla spe-
cie umana, richiede I'edificazione di una societa fondata su giusti-
zia e carita. Infatti, secondo il Compendio della dottrina sociale del-
la chiesa, «la pace & un valore e un dovere universale e trova il suo
fondamento nell’ordine razionale e morale della societd che ha le
sue radici in Dio stesso, “fonte primaria dell’essere, verita essenziale

e bene supremo”».> Da tutto questo, a maggior ragione dopo lo

4 Giovanni xxiil, Pacem in terris, Lettera Enciclica,11 aprile 1963.
5 Pontificio Consiglio della Giustizia e della Pace, Compendio della dottrina so-
ciale della chiesa, Libreria Editrice Vaticana, Cittd del Vaticano 2004, n. 494.
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scoppio del conflitto in Ucraina, deriva un dovere e un impegno

educativo e sociale che spinga a favore di una cultura della pace:

«In questo contesto, la logica associata al diritto, al disarmo e
alla diplomazia subisce un arretramento complessivo e peri-
coloso. Il pensiero tende alla soluzione dei conflitti e, quindi,
alla pace da ricercare — almeno per il momento — attraverso
un cammino che sfoci nella consapevolezza della fraternita
universale. Cio non vuol dire sognare ad occhi aperti e nean-
che tralasciare la dura realtd della guerra bensi stimolare |l
dibattito culturale, politico, economico e sociale sulla vita
dell'uomo nella casa comune che ¢ la terra. Infatti, non basta
pivu il prendere posizione contro o a favore della guerra, con-
tro o a favore dell’invio delle armi a difesa dei popoli aggredi-
ti bensi urge un percorso che riguardi I'intera vita umanan.é

Il punto, pero, sta proprio qui: stiamo parlando di un principio: non
e forse doveroso chiedersi come questo principio possa essere reso
realta nell’hic et nunc? In fondo, € la stessa Pacem in terris che ci
spinge a riflettere in tal senso: nella sua trattazione, papa Roncalli
evidenzia tutta una serie di diritti e doveri e fa trasparire la volontd
di ricercare nella concretez z a delle situaz ion modi migliori per rea-
lizz are in una societd sempre piu variegata la giustizia secondo gli
insegnamenti evangelici; non € piu solo la questione operaia a
preoccupare il magistero, ma tutte le questioni di squilibrio. Ed ecco
che, in questo contesto, emerge anche qualcosa che si rivela di in-

tensa atftualita, ossia il diritto degli stati ad essere sovrani:

«La famiglia umana, nei confronti di un passato recente, pre-
senta una configurazione sociale-politica profondamente tra-
sformata. Non piu popoli dominatori e popoli dominati: tutti i
popoli si sono costituiti o si stanno costituendo in comunita po-

¢ Cf. R. Guminaq, Rifondare una cultura della pace, articolo consultabile sul suo
blog al link https://bit.ly/3L7ELAQ [ultimo accesso: 08/03/2023].
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litiche indipendenti. Gli esseri umani, in tutti i paesi e in tutti i
continenti, o sono cittadini di uno stato autonomo e indipen-
dente, o stanno per esserlo; nessuno ama sentirsi suddito di
poteri politici provenienti dal di fuori della propria comunita
umana o gruppo etnico. In moltissimi esseri umani si va cosi
dissolvendo il complesso di inferioritd protrattosi per secoli e
millenni; mentre in altri si attenua e tende a scomparire il ri-
spettivo complesso di superiorita, derivante dal privilegio
economico-sociale o dal sesso o dalla posizione politica. Al
contrario € diffusa assai largamente la convinzione che tutti
gli uomini sono uguali per dignita naturalen.”

E se questo vale nella classificazione dei rapporti fra esseri umani,
tanto piu varrd per i rapporti tra comunitd politiche: «Le comunita
politiche, le une rispetto alle altre, sono soggetti di diritti e di doveri;
per cui anche i loro rapporti vanno regolati nella veritd, nella giusti-
zia, nella solidarieta operante, nella libertda. La stessa legge morale,
che regola i rapporti fra i singoli esseri umani, regola pure i rapporti
tra le rispettive comunita politichen.2 In concreto, questo significa
che ogni comunitda politica € uguale all’altra, ha diritto all’esistenza
e, anche se queste differiscono tra loro, nulla pud giustificare che
una faccia valere la propria superioritd ingiustamente sulle altre;?
non solo: se i rapporti fra comunita politiche «wvanno regolati nella li-
bertdn, nessuna comunita politica «ha il dirtto di esercitare

un'azione oppressiva sulle altre o di indebita ingerenzan:10

«Gia il nostro predecessore Pio Xil proclamava che “nel cam-
po di un nuovo ordinamento fondato sui principi morali non vi
e posto per la lesione della liberta, dell’integrita e della sicu-
rezza di altre nazioni, qualungue sia la loro estensione territo-

7 Pacem in terris, nn. 23-24.
81b., n. 47.

? Cf.ib., n. 49.

10|b., n. 64.
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riale o la loro capacita di difesa. Se e inevitabile che i grandi
Stati, per le loro maggiori possibilita e la loro potenza, tfraccino
i cammino per la costituzione di gruppi economici fra essi € le
nazioni piu piccole e deboli, € nondimeno incontestabile —
come di tutti, nell’ambito dell’interesse generale — il diritto di
queste al rispetto della loro liberta nel campo politico, alla ef-
ficace custodia di quella neutralita nelle contese tra gli Stafi,
che loro spetta secondo il gius naturale e delle genti, alla tu-
tela del loro sviluppo economico, giacché soltanto in tal guisa
potfranno conseguire adeguatamente il bene comune, il be-
nessere materiale e spirituale del proprio popolo”. Pertanto le
comunita politiche economicamente sviluppate, nel prestare
la loro multiforme opera, sono tenute al riconoscimento e al ri-
spetto dei valori morali e delle peculiaritd etniche proprie del-
le comunitd in fase di sviluppo economico; come pure ad
agire senza propositi di predominio politico; in tal modo por-
tano "un contributo prezioso alla formazione di una comunita
mondiale nella quale tutti i membri siano soggetti consapevoli
dei propri doveri e dei propri diritti, operanti in rapporto di
uguaglianza all’attuazione del bene comune universale’y. !

Mi pare, quindi, che I'idea di Giovanni xxiil sia abbastanza chiara;
e se vi e da fare una profonda riflessione di fipo culturale sul conti-
nuo richiamo alle armi e all'incremento delle spese militari — da cui
lo stesso pontefice ci mette in guardial?2 — € vero anche che non si

puo solo richiamare alla pace come vuoto di parole: «La pace ri-

11 Ib., n. 66. La citazione di Pio xi fa riferimento al Radiomessaggio natalizio del
1941.

12|l richiomo € a Pacem in terris, n. 59: «Ci & pure doloroso costatare come nelle
comunitda politiche economicamente piu sviluppate si siano creati e si conti-
nuano a creare armamenti giganteschi; come a tale scopo venga assorbita
una percentuale altissima di energie spirituali e di risorse economiche; gli stessi
cittadini di quelle comunita politiche siano sottoposti a sacrifici non lievi; mentre
altre comunitd politiche vengono, di conseguenza, private di collaborazioni in-
dispensabili al loro sviluppo economico e al loro progresso socialey. Sul tema
sard, a mio avviso, doveroso tornare prepotentemente alla fine di questo con-
flitto a differenza di quanto, invece, sostenuto dai vertici della NATO, che vor-
rebbero incrementare ulteriormente le spese militari anche dopo la fine del
conflitto.
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mane solo suono di parole, se non € fondata su quell’ordine che |l
presente documento ha tracciato con fiduciosa speranza: ordine
fondato sulla veritd, costruito secondo giustizia, vivificato e integrato
dalla caritd e posto in atto nella libertdn.'3 E, allora, cerfamente ne-
cessario per poter perseguire la pace mettere al centro la persona
umana, la sua formazione e il piano culturale ed educativo, ma e
innegabile che non si possa non considerare che, al di la del princi-
pio da perseguire, la situazione concreta sia la cruna attraverso cui
realizzare al meglio la stessa pace.

Senza addentrarmi ulteriormente nella questione specifica, riten-
go che sia necessario ripensare un sistema etico che sia veramente
in grado di guidarci quando ci addentriamo nella drammaticita
delle nostre scelte. Soprattutto se queste muovono i propri passi

all'interno del solco teologico morale.

3.2. Verso un’etica teleologica

Tutta la riflessione condotta fin qui ci porta ad insistere sulla ne-
cessita di superare lo schema ideologico e dicotomico che pesa sul
dibattito e che pone tutto nei termini di o...0, di alternativa; questo,
infatti, non giova al dibattito stesso e crea nell’opinione pubblica
delle riduzioni semplicistiche che non sono altro che quelle citate

nell'introduzione e danno vita a schieramenti fini a sé stessi.

Qual & il panorama etico che ci si prospetta dinanzi2 E, allora, tut-

to possibile¢ Tutto permesso2 No, non € un tana liberi tutti come nel
gioco del nascondino, ma & evidenziare, piuttosto, un grande cor-
tocircuito etico frutto della vacuita delle dicotomie e della man-

canza di un procedimento normativo rigoroso. Tutte le divergenze

B1b., n. 89.
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etiche non si giocano tanto sul piano del senso, del fine, dello sco-
po dell’esistenza, quanto sul modo di tfradurre nella pratica questo

SENSO.

«Ci sono coloro che vogliono far prevalere i loro ideali sui fatti,
considerando quest’ultimi poco rilevanti e rendendo i primi
granifici, e ci sono coloro che praficano un sano realismo,
condividendo magari gli ideali dei primi, ma non senza aver
fatto prima i conti con i fatti e considerando che il miglior
ideale in un conflitto tra I'ideale e I'interesse delle altre perso-
ne sarebbe quello di vedere nell’interesse per la collettivita il
vero idealen. 4

Posto che il principio ha una sua importanza, che sarebbe quel-
I'optimum da perseguire, che, in sostanza, tutti vorremmo la pace e
non vorremmo la guerra, non si pud sacrificare la realta sull’altare
del principio. Le nostre scelte non possono non sobbarcarsi della dif-
ficoltd del conflitto valoriale, non possono essere frutto della cieca
difesa di un principio che non tiene conto della concretezza e della
drammaticita delle situazioni. Significa affrancarsi dalla pista deon-
tologica per sostenere quella teleologica.

Dobbiamo, infatti, ricordarci che per realizzare un bene morale,
bisogna considerare che cosa facciamo, quando lo facciamo e in
che modo lo facciamo; contemplare, ciog, il conflitto consideran-

do le conseguenze, il contesto, la realtad.

«Non e, dunque, il conflitto tra ideali quello su cui sostare
quando operiamo il passaggio da un discorso kerigmatico ad
un discorso etfico, ma il conflitto tra ideali e interessi, I'unico su

14 P, Cognato, Cio di cui occuparsi senza preoccuparsi. Quando la teologia
morale toglie e non aggiunge, in P.D. Guenzi (a cura di), Etica, per un tempo
inedito. Una ricerca dell’ Associazione Teologica Italiana per lo Studio della Mo-
rale, Vita e Pensiero, Milano 2020, 158.
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cui la teologia morale puo e deve spendersi. Il ragionamento
morale, che il teclogo moralista deve saper maneggiare con
cura, deve concentrarsi sul come conciliare interessi contra-
stanti, sebbene non puod pretendere di far fuori chi confinuerd
a perseguire a discapito degli altri i propri idealiy.!®

E ancora, € necessario ripensare seriamente una teoria morale
fondamentale che sottenda qualunque nostro ragionamento. Nel
profluvio di questioni, infatti, spesso ci si dimentica che alla base
non pud mancare una seria riflessione sulla stessa morale: ci soffer-
miamo a problematiz z are una questione con una iImmane concen-

traz ione di energie e, spesso, hon Ci accorgiamo

«che il problema dell’ovvio scivola verso il rendere ovvio |l
problema: quale? Si ovvia ai problemi, quelli veri, che non so-
no i “problemi morali” (ora aggettivati come nuovi, ora come
urgenti, ora come piu importanti, ora come piu attuali, ecc.),
bensi sono “i problemi della (riflessione) morale”! Questo mo-
do di non affrontare il “problema della morale” in quanto ri-
flessione poliedrica e non monolitica € ovviare ai problemi e
non affrontarli “in radice” attraverso una serie di domande
che ci conducono alla domandona:

- e I'attenzione alla situazione concreta una minaccia alla
teoria dell'infrinsece malum®@

— Esiste solo un modo per formulare le norme?

—In cosa consiste veramente il relativismo morale?

— C’e una differenza tra norme e principi?

— Cosa s'infende per coscienza e discernimento al centro?

- Tu, teoclogo moralista, — ed ecco la domandona - pensi che
propositi del fipo: nuovo tentativo di trovare un'altra via at-
traverso la ricognizione piu ampia dell’atto morale oppure
migliore attenzione ai contesti esistenziali con maggiore sgon-
flamento dell’enfasi normativa, possano pretendere di essere
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risposte risolutive senza una tua dichiarata e ben articolata
teoria morale generaleenté

E, dunque, quanto mai necessario ripensare una teoria morale
generale capace di prendere sul serio le questioni innanzitutto della

stessa morale per poter poi affrontare con serenita tutti i vari conte-

sti. Altimenti il rischio & I'assoluta incomprensione. E qui che si gioca

tutta la partita etfica: a quale domanda cerchiamo risposta? Quale
pista etfica intfraprendiamo? Quali elementi teniamo in considera-
zionee Come formuliomo il giudizio morale¢ La via argomentativa
infrapresa e realmente rigorosa nel suo ragionamento morale? E da
cosa dipende che un'azione sia morale o immorale? Una seria te-
leologia ci permetterd di discostarci da una deontologia del princi-
pio senza cadere nel situazionismo o nel relativismo. Cio & possibile
se cerchiamo, in ogni cosa che facciaomo, di realizzare noi stessi
come soggetti buoni; cerchiamo in altre parole di essere onesti e
tale onestd non dovra mai mischiarsi con la convenienza, il deside-
rio, il piacere, I'utile. E la pista teleologica. Realizzare un valore piut-
tosto che un altro risponde alla possibilitad di avere una scala gerar-
chica valoriale intferna al soggetto che ritiene piu importante agire
in un modo piuftosto che in un altro; questo non significa arbitrarieta
bensi esprime in onesta che si € cercato e tfrovato un senso secon-
do la logica dell'imparzialita; attraverso una scala gerarchica valo-
riale si esclude il rischio relativista perché, avendo tale scala — che
cambierd introducendo criteri di volta in volta diversi in base alla
circostanza — cerchiamo nel contesto hic et nunc quell’onestd pos-

sibile e conoscibile in quel momento. Infatti, «il “bene”, se vuole ex-

16 P. Cognato, Etica teologica: ovvietd e problemi consultabile su Moralia, il
blog ATISM, a questo indirizzo: hitp://bit.ly/3lThcsn [ultimo accesso: 08/03/2023].
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sistere, deve passare per la cruna dei “beni”, quelli possibili in “situa-
zione”. In altri termini, il bene, come principio morale intuito e mai
dimostrato, non € mai I'oggefttiva storicitd dei beni e quest’ultima
non € mai esaustiva dell’assolutezza del benen.'” Naturalmente |l
primo approccio deve essere descrittivo: entrare nel contesto e rile-
vare tutti gli elementi empirici moralmente rilevanti secondo una let-
tura imparziale della realtd e una valutazione oggettiva del bene
possibile; ogni qualvolta non ci siano elementi moralmente rilevanti
diversi, bisognerd formulare lo stesso giudizio o si sard caduti in una
morale della situazione e nel relativismo; cio & possibile se siamo
capaci di distingue il comportamento dall’atteggiamento e, quindi,
I'azione dall’agente.'® Questo va fatto, pero, tenendo in considera-
zione che «l dato empirico non va confuso con quello assiologi-
con.!?

Ora, il piano dei valori € assolutamente fondamentale: Senza
un'esperienza di condivisione dei valori, infatti, non sarebbe possibi-
le nessuna indicazione normativa, «anche se sofferta e sempre per-
fettibile, in situazioni complesse. Ne consegue che quella sul conflit-
to di valori e sull’oggettivita della decisione morale in situazioni con-
flittuali € uno tra i modi piu cruciali di infendere i fondamenti del di-
scorso teologico-morale, quindi del bonum essen.?0 La concretezza
delle storie, la drammaticita delle scelte, il qui e ora, ci interpellano

inesorabilmente: siamo di fronte ad un conflitto valoriale oggettivo,

17 P, Cognato, «Bonum essen. La teologia morale tra «casiny e «metodon e
I'istanza antiteorica. Passaggi didattici in teologia morale, in «Studia Patavinay,
3/2014, 769-770.

18 Cf. P. Cognato, Etica teologica. Persone e problemi morali nella societa con-
femporanea, Dario Flaccovio, Palermo 2015, 44-47.

17 P, Cognato, «(Bonum essen, 767.

201b., 771.

fio-ethog 85




Sull'altare del principio. La drammaticitd delle scelte morali fra valori

e principi nella concretezza della vita.

generato dall'interpellarsi contemporaneo di piu valori che non
possono essere realizzati simultaneamente in quel contesto specifi-
co;2! ammetterlo ci porterd a cercare il bene in situazione rispet-
tando, pero, le regole oggettive di gerarchia tra valori: «Se il bene
va realizzato, questo bene deve essere quello che e possibile fare e
in quanto possibile e assolutamente da fare. Questo bene va realiz-
zato da un’azione che in quanto realizzativa di quel bene possibile,

quindi assoluto, € azione virtuosa dal punto di vista morale, anche

se e inevitabile che alcuni disvalori si realizzino».22 Alla luce di que-

sto, ancora, bisognera aver chiaro che non sono né i mezzi né i fini

ad avere significato morale, bensi il loro rapporto:

«ll cuore del ragionamento etico € la relazione tra mezzi e fini,
che deve essere essenziale e non arbitraria affinché si possa
accetftare come mezzo un male per un fine buono. Nella in-
terrelazione essenziale, intrinseca, strutturale tfra mezzo e fine
gioca un ruolo determinante la possibilitd unica di realizzare
“quel” bene solo con “quel” mezzo. Sono le circostanze che
realizzano l'interconnessione essenziale, cambiate le quali il
collegamento tra mezzo e fine potrebbe non essere piu es-
senziale. Ecco perché le circostanze rientrano nell’oggetto
morale dell’atton.23

Allora, in un conflitto valoriale, considerata la nostra limitatezza
come agenti morali, non sempre un disvalore € evitabile, ma que-
sto non vuol dire automaticamente che ci si trovi dinanzi ad un mao-
le, «perché i valori che, invece, si realizzano sono o di piu o piu fon-

damentali o piu urgenti rispetto al disvalore inevitabiley.24

21 Cf.ib., 773.
2|b., 774.
21b., 778-779.
24 1b., 777.
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4. Una necessaria autonomia

C'e pero anche un altro piano su cui riflettere. Ed ha a che fare
con la corretta relazione tra fede e morale. Sebbene la questione ci
POssa apparire come ormai obsoleta e sorpassata, il tema &, inve-
ce, di profonda attualitd anche nel panorama feologico morale e
lo € «allorquando si € posti nelle condizioni di cogliere i punti deboli
della fondazione teistica della morale, non per minare alla radice
ogni discorso teologico-morale, bensi per purificarlo e renderlo
all'altezza delle sfide poste oggin.2® L'attualitd del tema € compren-
sibile se si indaga cio che sta alle spalle del conflitto, ossia
I'ideologia che lo muove, un certo misticismo della guerra che ve-
de nel supposto decadimento morale occidentale I'obbligatorieta
dell'intervento, il placet della chiesa ortodossa russa. Come si puo
come uomini €, prima ancora, come credenti non rimanere scioc-
cati dinanzi alle esternazioni del patriarca di Mosca che piega |l
Vangelo e la morale a servizio di un proprio principio arrivando a
giustificare la guerra2 Come si puo restare inermi dinanzi alla Scrittu-
ra usata per incitare la follag Che compito ha la teologia morale in
questo contesto?e Come puo chiarire il rapporto tra fede e morale,
tra religione ed etica, cosicché non sia piu Dio a pestarci come un
fango, ma siano la guerra e le ingiustizie a farlo?

Se il compito della teologia morale € «"“togliere”, [...] tentare di
argomentare per evidenziare i conflitti valoriali e [...] non confonde-
re cio con la presentazione dell'orizzonte di senso ultimo a cui si fa

riferimento, perché cido che & necessario non & sempre sufficien-

25 P, Cognato, Come se Dio (non) ci fosse. Chiarificazioni metaetiche per il teo-
logo moralista, in «ho theoldgosy, 1/2022, 107.
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ten,2¢ se bisogna guardare alle conseguenze per non issare bandie-
re da difendere a tutti i costi, se bisogna affrancarsi dalla deontolo-
gia, questo non significa affatto scadere nel situazionismo o nel piu
relativista dei consequenzialismi. Significa, invece, riconoscere una
certa autonomia della morale che non & affatto una morale che
spodesta Dio dal suo ragionamento, ma che, semmai, lo ricolloca
nelle posizioni che gli sono piu consone. Significa «comprendere
che liberare da infondati vincoli assoluti o da massime morali basa-
te su pregiudizi [...] significa praticare la giustizid hon a discapito
della buona novella, ma in forza di essan.2”

Dobbiamo, oggi piu che mai, aver chiaro che I'esigenza morale
non € spiegata dal Vangelo — che € parola e azione salvifica di Dio
per mezzo del Figlio — che quindi pud essere piegato a uso e con-
sumo ora di questa, ora di quella norma; bensi, I'esigenza morale e
resa realtd dal Vangelo, ossia € realizzata dalla persona del Figlio
che per questo si erge a modello della vita morale. Ogni uomo, Iin
quanto uomo, ha l'obbligo di vivere moralmente; tale obbligo
escluderebbe una razionalitd creatrice di norme, mentre ne impli-
cherebbe una ricercatrice di giudizi morali gid inscritti nella realta
stessa dell'uomo.28

In altre parole, «il discorso della fede [...] non aggiunge un di piu

normativo a quanto € gid possibile capire con la sola ragione, bensi

26 P, Cognato, Cio di cui occuparsi senz a preoccuparsi 158.

27 P, Cognato, Etica teologica: sapere, affermare, spiegare, consultabile su Mo-
ralia, il blog ATISM, a questo indirizzo: https://bit.ly/3i3gnKA [ultimo accesso:
08/03/2023].

28 Cf. P. Cognato, Efica teologica, 185.
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reinterpreta questa razionalitd come volontd creatrice di Dio e la ri-

presenta attraverso il proprio tessuto simbolicon.2?

5. Cambiare prospettiva

E allora necessario e improcrastinabile ripensare il nostro modo di

fare morale, di argomentare le nostre norme, di affrancarci dalla
deontologia e di chiederci seriamente: le cose sono giuste perché
Dio le vuole, o Dio le vuole perché sono giuste? Se non rimettiamo a
posto la prospettiva, se non ripensiamo veramente cio che voglia-
mo intendere come morale, aricercare la giustezza delle cose nelle
cose stesse, se non riusciamo ad essere capaci di guardare al con-
creto senza scadere nel relativismo, ci ritroveremo sempre a difen-
dere principi che, per quanto validi, sacrificano sul loro altare i
drammi e la carne degli uomini e delle loro storie. E che forse, per
quanto nobili, non faranno che allontanare il ritorno di una visione
prospettica del futuro nelle vite di questi uomini e allungare il canto
d’'aftesa per un lunedi che non arriva perché, come fa cantare Ta-
nanai al protagonista del video: «Tornerd un lunedi/ma non € mai

lunediy.

Filippo Arena
Laurea magistrale in scienze religiose,
master in bioetica, docente di religione

presso le scuole statali di Palermo

2 |b., 185-186.
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di Pietro Cognato

La questione pratica della ‘Guerrd’

e la questione teorica della ‘Morale’

Perché pur essendo tutti per la pace, il pacifismo non e pacificoe
Un interrogativo di questa portata ci catapulta subito in una que-
stione ancora piu profonda che, sia il problema urgente della guerra
in corso oggi sia un qualsiasi altro problema morale, € capace difare:
far (s)muovere la riflessione su una scala graduale estesa tra il pro-
tico-pratico e il teorico-pratico. Il tema della guerra € urgente, la sua
gravita ciincita ad aftivarci per la ricerca delle possibili soluzioni. Tutto
utile ed eticamente rilevante. Tuttavia, il compito dell’eticista non &
offrire soluzioni geo-politiche o politiche o discutere dell’ordine mon-
diale o ricostruire storicamente i conflitti che hanno portato a quella
o0 a questa guerra. Il compito dell’eficista (filosofo, teologo o bioeti-
cista) consiste nel difendere I'impresa della riflessione che egli so-
stiene e difende e alla quale riconosce una dignitd epistemologica.
Questa impresa consiste nel prendere un problema morale pratico
ed enucleare i punti nei quali, mentre lo si affronta e su di esso si di-
scute, emergono e si impongono alcune delle questioni piu spinose
come, nel caso morale in questione, se & sbagliato oppure giusto
fare guerra e uccidere delle persone, se € piu importante essere
d’accordo sul predicato ‘giusto o sbagliato’ oppure sull’uccidere o
non uccidere delle persone, se basta essere pacifisti per averrisolto i

problemi, ecc.
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A questo proposito offriamo al leftore alcuni spunti spigolati dal-
I'opera di R.M. Hare, filosofo inglese tra i piu importanti che ha offerto
un grande contributo alla riflessione morale per chiarezza e finezza
delle singole analisi che porta avanti sul piano delle teorie morali. Ma
non solo, lo scegliamo anche per un motivo biografico che lo stesso

Hare confessa e per il quale ci suggerisce di sceglierlo proprio per il

contesto che vogliamo trattare. E lo stesso filosofo che nell’ ultimo suo

libro scrive:

«Voglio solo mostrare come sorgono le questioni filosofiche [...]
Forse I'esempio migliore € dato dal problema che mi ha por-
tato ad occuparmi di filosofia morale, e cioe la questione se
sia giusto o sbagliato combattere in guerra e uccidere delle
persone. Nel 1938-39 dovetti affrontare questo problema, e gli
americani hanno dovuto fare altrettanto all’epoca della
guerra in Vietnam. E un problema su cui chiunque rifletta serio-
mente sulle questioni morali deve avere posizioney» (R.M. Hare,
Scegliere un’etica, Il Mulino, Bologna 2006, 59).

L'obiettivo del nostro autore e quello di offrire un corretto fonda-
mento teorico al di ld del contesto operativo su cui si riflette e il mo-
tivo € presto detto: che le idee si chiariscano non assicura la soluzione
dello stesso perché questa € poi una scelta di coscienza. Tuttavia,
dare alla soluzione, qualsiasi essa sia, un metodo € gid un notevole
contributo e pivu il metodo & corretto e piu la discussione si immuniz-
zera da derive irrazionali. Da dove parte Hare per offrire questo me-
todo? Egli parte dagli enunciati morali per il fatto stesso che tutte le
volte che ci pronunciamo su un problema morale dobbiamo essere
consapevoli di cosa stiamo parlando. Per capire i tratti essenziali di
questi enunciati — e per fratti essenziali intende quelle caratteristiche

che lirendono uguali a se stessi e differenti da tutti gli altri enunciati -
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dobbiamo confrontarli con tutti gli altri enunciati: gli enunciati morali

sono imperativi. E questo il punto di partenza della sua indagine (cf.

Il inguaggio della morale, Ubaldini Editore, Roma 1968, 28-39) che,
tuttavia, non si arresta qua in quanto, se & vero cio, non € vero altret-
tanto che gli enunciati imperativi sono tutti morali (cf. Il pensiero mo-
rale. Livelli, metodi, scopi, Il Mulino, Bologna 1989, 33-56) e cio che fa
la differenza e la caratteristica della prescrittivita che li rende diversi
dalle comuni asserzioni di fatto di cui, invece, fanno parte gliimpera-
tivi. Alla stessa maniera, se le comuni asserzioni di fatto hanno la cao-
rafteristica dell’universalizzabilitd, non tutti gli enunciati universalizzo-
bili, futtavia, sono morali, ragion per cui I'universalizzabilita degli e-
nunciati morali non puo essere intesa alla stessa maniera di quella
degli enunciati di fatto. Conclusione: prescrittivita e universalizzabilita
sono attribuibiliI'una agliimperativi, I'altra alle asserzioni descrittive in
senso diverso per gli uni e per le altre alle asserzioni morali. Il possesso
di prescrittivitd e universalizzabilitd in modo diverso delle asserzioni
morali costituisce il fondamento della teoria del ragionamento etico
(cf. Saggi di teoria etica, Il Saggiatore, Milano 1992, 182-197).

Questi passaggi ci conducono a concludere che quando ci collo-
chiamo sul livello morale della discussione noi dobbiamo essere con-
sci che stiamo andando alla ricerca di asserzioni che dobbiamo es-
sere disposti ad intendere universalmente a tuttii casi simili, anche nel
caso in cui noi fossimo le vittime e considerare, cosi, gli interessi degli
altri come nostri stessi interessi e farlo positivamente al fine di cercare
di soddisfarli per tutti al massimo possibile nei confronti di tutte le per-
sone interessate considerate imparzialmente (cf. Liberta e ragione, |l

Saggiatore, Milano 1990, 251-270). Se andiaomo al tema della guerra
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con queste intenzioni di volerci collocare nell’alveo di una discus-
sione squisitamente morale, ecco che, posto l'interrogativo in che
cosa consiste il problema morale della guerrae, dobbiamo partire
dal fatto che la condanna della violenza e la protezione dei deboli
e, in primis, quella dei deboli piu prossimi a noi, costituiscono le intui-
zioni in gioco che entrano in conflitto. Hare investe molte energie
sulla differenza tra pensiero intuitivo e pensiero critico, il primo costi-
tuito dalle molte intuizioni che gli uomini hanno in merito alle questioni
morali, il secondo costituito invece da un ragionamento superiore
che subentra nel momento in cui di fronte ad alcuni dilemmi gli uo-
mini si attivano per trovare soluzioni possibili nella consapevolezza
che tali intuizioni possono entrare in conflitto tra loro (cf. Il pensiero
morale, 57-76; Scegliere un'efica, 117-139). Il conflitto consiste nel fat-
to che mentre si continua a condannare la violenza universalmente,
a motivo di una aggressione a quella comunitd a cui si appartiene in
maniera stabile, bisogna proteggere coloro peri quali cisi sente tutta
la responsabilitd. Un paese € quella comunita dotata del potere di
far valere la legge di resistere a chiunque minacci le persone di cui
ci si sente di avere tutta la responsabilita. Nel caso che l'intuizione di
proteggere i deboli, in primis i piu prossimi, si allarghi fino a confluire
nel valore di proteggere coloro che costituiscono il gruppo a cui si
appartiene, ecco che tale intuizione si trasforma in quella di lealta al
proprio paese. Le due intuizioni (dalla prospettiva di una imposta-
zione che parta da una filosofia dei valori potremmo chiamarle ‘va-
lori’) in conflitto, quando non sono sostenuti da motivi non morali co-
me il timore di fare una brutta fine oppure I'orgoglio nazionale, ma
da un atteggiamento imparziale, inverano I'autentica posizione mo-

ralmente giustificata di universalizzare il giudizio secondo cui che
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cosa comporterebbe per chi non le perseguisse se fossimo noi le vit-
time ovvero vorremmo che gli altri non ci usassero violenza e ci difen-
dessero in quanto i piu deboli. Hare insiste sul ‘dolore altrui’ come la
questione sostanziale che completa I'approccio formale alle que-
stioni morali. Se, cioe, alla base della logica del discorso morale vi sta
lo studio del linguaggio morale, il pensiero sostanziale della morale
risiede altrove ovvero nell’avvertire il dolore altrui (basta leggere in
pendant Scegliere un’etica, 27-57 e Il pensiero morale, 127-147 per
farsene un'idea). A tal proposito cosi si esprime: «Nella misura in cui
i0 SO come sarebbe, per una certa personaq, prescrivere o preferirei
qualcosa nella sua situazione, e mi identifico ipoteticamente con
quella persona, io prescrivero che quelle prescrizioni vengano soddi-
sfatte in quel caso ipotetico. E questa € ovviamente una teleologia.
Ma non € certo una banalitay (Il pensiero morale, 274).
L'individuazione del conflitto consente di configurare il cuore pul-
sante del problema vero: posto che una condotta non violenta e la
difesa dei piu deboli sono entrambi intuitivamente da perseguire,
quale dei due deve prevalere in casi particolarig Se un giudizio mo-
rale si qualifica come tale se la persona che lo formula e disposta ad
universalizzarlo, la preferenza va accordata a quel valore la cui rea-
lizzazione sard piu vantaggiosa per tutte le persone coinvolte consi-
derate imparzialmente, quindi escludendo ogni interesse sia nostro
sia di qualcuno in particolare. La scelta cadra ora nell’'uno ora nell’al-
tro dei valori coinvolti a seconda di quali certezze di natura empirica
abbiomo nei confronti di questioni come la natura attuale della
guerrq, I'uso di armi disponibili € il loro potenziale distruttivo, I'effetto
di una rinuncia sistematica all’'uso organizzato e controllato della for-

za per respingere I'aggressore, ecc. Le persone razionali e moral
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(Hare esclude a priori la figura dell’amoralista e del fanatico, cf. Il
pensiero morale, 217-236; Liberta e ragione, 213-247) nel rispondere
a questioni di carattere empirico che mutano da caso a caso, da
situazione a situazione, da periodo storico a periodo storico, una
volta individuato il conflitto valoriale cruciale, non avranno remore @
parlare di guerra giusta, ma non in forza di una intuizione o di una
rivelazione (vale anche il contrario quando si nega la guerra giusta
per intuizione o perrivelazione), ma sulla base diragioni (cf. Sulla mo-
rale politica, || Saggiatore, Milano 1994, 61-77). E le ragioni sono le
seguenti: la preferenza, nel caso di un paese ingiustamente aggre-
dito, ricade nel valore della difesa, dunque della lealta alla comunita
a cui si appartiene (e ne sono coinvolti tutti coloro che vi apparten-
gono su scala internazionale), preferendo cio che tutti vogliono che
sirealizzi ovvero I'ordine e |la stabilitd per realizzare i quali € necessario
I'uso della forza (ecco perché viene meno in questo caso il valore
della non violenza) per ragioni di autodifesa o di difesa legittima. Ri-
flettendo, dunque, seriamente su cosa preferire, le persone non pos-
sono che agognare di vivere tutti all'interno di un ordine internazio-
nale in cui vigano difesa pronta dei piu deboli, quindi contemplando
solo I'uso della forza per motivi di autodifesa in quanto fedeli e leali
ciascuno alla propria comunitd di appartenenza. L'uso controllato
della forza, poi, sard anche un modo per conservare in maniera mo-
dificata lo stesso valore della non violenza; diversamente, per il fatto
che nessun ragionamento morale pofra mutare la realta dell’esi-
stenza, se non oggi domani, dell’amoralista e del fanatico di turno,

le aggressioni non avranno limiti.
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Questo ragionamento che conduce Hare a contemplare la guerra
giusta per ragioni di autodifesa ¢ risolutivo oppure dovremmo consi-
derare altre piu gravi conseguenze come una escalation di violenza
e diritorsioni continue alungo raggio e per tempo molto prolungato?
Lo stesso Hare contempla questa possibilitd e quindi si pone il pro-
blema se essere patrioti solo per motivi di autodifesa regge davanti
alla realta delle armi di distruzione di massa (cf. Sulla morale politica,
79-97). Auspicare al disarmo nucleare unilaterale € il massimo della
soddisfazione di cido che € morale secondo il ragionamento del no-
stro autore, in quanto futti (razionali e morali) riconoscono che I'uso
delle armi nucleari causerebbe una catastrofe, quindi, dal punto di
vista delle conseguenze, sarebbe quella da scongiurare. Tuttavia,
poiché non sard il ragionamento morale a liberarci dall’amoralista e
dal fanatico, non deve essere il disarmo unilaterale Ia soluzione mo-

rale perché non scongiurerebbe un possibile attacco nucleare da

parte di chi ne approfitterebbe. E in questo contesto che va com-

presa larilevanza morale del concetto di deterrenza. Il disarmo a tutti
i costi € un errore micidiale che discende da un cortocircuito nel ra-
gionamento morale: non si puo affrontare un problema etico-norma-
tivo con argomenti che sono di altro genere come la vera natura
dell’'uomo, il suo orizzonte di senso, temi sparsi di antropologia, di me-
taetica, addirittura di metafisica. | problemi etico-normativi si affron-
tano sul loro stesso campo che € quello della formulazione di giudizi
morali e delle ragioni che stanno al loro fondamento. Affermare che
I'uomo armato contraddice la sua stessa natura o perverte le sue
finalita significa identificare cido che sarebbe sbagliato fare con cio

che sarebbe sbagliato minacciare di fare. Questo principio & utile
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fino a quando non consideriamo la sua possibilitd di entrare in con-

flitto in situazioni che invece porterebbero a conseguenze peggiori

se non fosse posto il conflitto (il caso di un disarmo solo unilaterale
che non scongiurerebbe un’escalation di violenza contro paesi indi-
fesi). Ecco perché risulta rilevante il significato morale della deter-

renza che in nuce si giustifica col fatto che in caso di instabilita e di

squilibrio fra le forza in campo in conflitto tra loro, «cid che sarebbe

sbagliato fare non sarebbe sbagliato minacciare di farey (Sulla mo-
rale politica, 95) come forza uguale e contraria con effetto — ap-
punto — deterrente.

Al netto di questo percorso riflessivo, alcuni punti sono da eviden-
ziare ulteriormente:

a) offrire una teoria morale generale su un ‘caso’ ci permette di trar-
re qualche utile indicazione per la soluzione di questioni morali
pratiche;
tutte le volte che ci si cimenta su una riflessione morale su un con-
testo operativo ben preciso deve essere sempre possibile offrire
un saldo fondamento teorico;
non considerare le circostanze in una situazione specifica rischia
un’adesione froppo rigida ai principi universali;
escludere i conflitti in ambiti di principi per aderire alla situazione
specifica rischia una compromissione del ragionamento morale;
tra (c) e (d) qual € il rischio piu grave?
le intuizioni sono importanti, tuttavia quando si vuole stabilire quali
siano le migliori, le intuizioni non servono per saperlo;
cio di cui si ha bisogno € un modo per ragionare su quello che
dobbiamo fare e il motivo sta nella natura essenzialmente pratica

della moralita.
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