QUADERNS

FUNDACIO® JOAN MARAGALL
k-4

La fonamentaci6é

teologica
de I'ética

JORDI M. ESCUDE

(21)

1994




La fonamentacid

teologica

de l'ética

JORDI M. ESCUDE
[ |

=y

FUNDACIO JOAN MARAGALL
CRISTIAMISME | CULTURA

Rivadensyra, 3, banes
08002 BARCELONA

Editorial Claret



Primera edicic: juny de 1994
Editorial Claret, 3.A.

Roger de Lhirig, 5 - 08010 Barcelona
Imprés a Libergraf, $.A.

Constitucié, 19 - Barcelona

ISBN 84-7263-920-7

Dipdsit Legal: B, 24.135-1994



PRESENTACIO

Parallelament a {'organitzacio d'activitets amb repercussio priblica,
com els simposis, els cursos i els cicles de conferéncies, la Fundacio Joan
Maragall ha tingut interés a afavoriv la creacid d'un espai diferent de
reflexio, que ba pres cos, fins ara, en una jornada anual oferta des de
la Fundacic a diversos especialistes en la matéria proposada.

El curs 1992-1993 es va convocar la primera jornada de reflexio
interna, de la qual va vesultar un Quadern, Religié i valors en la
Catalunya actual, gue recoflia la ponéncia de Joan Costa, eix al voltant
del qual va givar la jornada, | una sintesi del gue va aportar la reflexic
dels setze participants.

Ara presentem en dos Quaderns les tres ponéncies proposades a
discussic en la jornada de reflexiG interna celebrada el 19 de juny de
1993. En aquesta ocasio, la tematica d'analisi va ser la fonamentacio
de I'dtica-des de tres perspectives: la teologica, la filosdfica i la cientifica.
El text de Jordi M. Escudé, que ocupa el present Quadern, no fa cap
atlusic a 'enciclica Veritatis Splendor, ja que va ser redactat i presentat
abans que aquesta enciclica fos difosa.

La jornada de reflexio interna dedicada a la fonamentacio de l'ética
i celebrada a la Fundacid joan Mavagall es va dur a terme en colabo-
racio amb la Fundacio Jawme Boftll.



LA FONAMENTACIO DE L'ETICA CRISTIANA
EN LA REFLEXIO TEOLOGICA CONTEMPORANIA,
ESTAT DE LA QUESTIO

Jordi M. Escudé

En abordar la qlcstid de la fonamentacié de Pética cristiana cal fer
dues adverténcics prévics. En primer lloc aquesta exposicid es moura
dins d’'uns certs {imits. No sortitern de Fambit de la teclogia catdlica, ni
del temps present. Lética cristiana no €s quelcom d'avui, és tan vella
com el cristianisme, i no &és exclusiva de la teologia catolica. Perd si
volguéssim superar aquests limits, el tema adguiriria una amplitud
impossible d’abracar en Pambit d'aquesta ponéncia. En segon lloc, cal
no perdre de vista que ni tan sols avui i dins de la teologia catdlica hi
ha una unanimitat a ['hora de bastir uns fenaments valids pera una &tica
cristiana. Aquesta pluralitat no és un pur exercici acadeémic, reflecteix
diverses propostes sobre ¢l que &s ser cristia, respon a diverses maneres
d’entendre la relacid entre Pesglésia i la societat, i té consegiiencies en
la vida intraeclesiai, sobretot pel que fa ai camp i a la competéncia del
magisteri eclesial en l'ambit de la moralitat.

La pregunta sobre la fonamentacié de I'ética cristiana esta explicita-
ment plantejada des de fa uns vint anys, { més en concret en la teologia
postconciliar. Aixd no significa que sigui una qiestié nova. Dificilment
s’hauria pogut bastir una estructura &tica amb un minim de coheréncia
sense und fonamentacié més o menys explicita. El tema erd ja present
en la sintesi de sant Tomas i en la resta de la 1eologia escolastica (i, per
cert, amb pluralitat de plantejaments). si bé es va esvair en la teologia
moral dels segles XVII i XVIIL. Avui, perd, té unes connotacions especifi-
ques, Com veurem tot seguit,

Fs ben sabut que a mitjan segle XIX va comengar un moviment
renovador de la teologia moral, Fempenta del qual va arribar fins a les
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portes del Vatica II i va donar fruit en alguns documents conciliars. Des
del segle XVII I'ética cristiana, I'anomenada “teologia moral”, s'havia
esqueixat de la resta de la teologia i s'havia convertit en una casuistica
massa sovint mal entesa i pitjor aplicada. Els primers moviments
renovadors volgueren revifar l'ensenyament d'aquesta moral tot injec-
tant-li, a través de la teologia biblica, la saba de la fe. Es el moviment
que ha passat a la historia per la seva preocupacic de trobar un “principi
unificador”, Per a uns I'ética cristiana calia que mostrés ¢om €s construeix
el Regne de Déu o el Cos Mistic de Crist; per a d'altres el principi
unificador calia que fossin les categories bibliques del seguimeni de
Crist, del doble manament de I'amor ¢ de la resposta a4 una vocacio
cristiana. Aguest moviment entra ja madur en el Vatica Il i cristal-litza en
la proposta feta pel Concili demanant que la teologia moral sigui “una
expasicid cientifica, nodrida de U'escriptura, que mostri la vocacié del
creient i l'obligacid que té de produir fruit per la vida del mén en la

a1l

caritar”,

Es pot dir, doncs, que, segons aquest text, el Concili optava per una
&tica cristiana que es fonamentés en categories de fe, tal i com aquestes
categories se'ns revelen en l'escriptura. Semblava que aguest havia de
ser el cami futur de I'&tica cristianu. I en realitat ho ha estat.

Amb tot, a la vegada ja es va advertir que el cami no era tan planer
com semblava a primera vista ¢ com se 'havien imaginat cls capdavan-
ters de la renovacio teoldgica de I'etica cristiana. Calia articular aquesta
ética cristiana amb altres criteris també acceptats i promoguts pel mateix
Concili i que foren recollits sobretot a la constitucid Gaudium et Spes.
La teologia conciliar feia una clara opcié per una certa secularitat, volia
obrir camins de dialeg entre l'església | el mén no cristia i esperava poder
caminar juntament amb totes les persones de bana voluntat a la recerca
de les respostes a les gliestions més greus i importants que es plantegen
a la humanitat. Ara bé, tant aquest didleg com aquestes qliestions
incideixen en temes de natura ética. “Tot el gque hem dit -llegim a
Gaudium er Spes— sohre la dignitat de la persona humana, sobre la
comunitat dels homes, sobre ¢l sentit profund de lactivitat humana,
constitueix el fonament cle! lligam entre I'Església i el mon, aixi com
també la base del seu didleg.” d'altra banda, un dialeg és impossible si

1. Decret Opiatam totius, n. 16.
2. Gandium et Spes, n. 40.



es parlen llenguartges diferents i una recerca comuna €s inviable si no
es marxa vers uns cbjectius comuns.

Un problema antic quedava plantejat inevitablement de nou, Sif'ética
cristiana es construia schre uns fonaments accessibles només des de la
fe, sembla que Pestil de vida que proposaria i els valors que defensaria
havien de ser comprensibles tan sels per aquells que compartissin la
mateixa fe. El cristianisme quedaria tancat en un ghetto. Ni el dialeg ni
la recerca comuna no serien possibles. Si l'ética cristiana optava per
seguir a invitacioé de la Gaudium ef Spes i apostava per uns valors
humans universals que en principi poguessin ser copsats per tothom,
llavors el dialeg i la recerca comuna serien ja possibles, perd sembla que
s'esvairia el sentit que la fe pot tenir per a la vida. El cristianisme deixaria
de ser un ghetto, perd la fe es taria irrellevant.

Aquesta perplexitat va desencadenar ¢l debat sobre l'especificitat de
I'&tica cristiana, que aviat es va revelar com un debal sobre a fonamen-
tacid de I'etica cristiana. D'aquest debat en va sorgir una proposta, avui
ja madura, que intenta salvar tant ¢} valor d'una moral cristiana secular,
com la importancia de la fe per a aquesta etica. Es tracta de la proposta
d'una “etica autbnoma en ¢l context de la fe”. Aquesia expressié és
relativament recent, perd és la que millor sintetitza aquest corrent de
pensament. Ara bé, aixd no significa que s’hagi assolit un consens al
voliant d'aquesta proposta. Davant d'ella s'al¢a la veu dels promotors
de I'“etica de la fe”. Els matisos dins de cada escola sén molts i a vegades
les fronteres no s6n massa clares. Aqui no podem arribar a precisar les
petites diferéncies. Perd en la mesura que signifiquen dues tendencies
o dos tarannas de fer &tica son clarament identificables. Es una qiiestio,
d'altra banda, que ultrapassa les fronteres dels especialistes ja que, en
ocupar-se de la fonamentacié de I'&tica cristiana, toca la questio classica
de la llei natural i per aixd mateix planteja també la pregunta sobre el
sentit d'una moral que pugui ser dictada als creients des de I'església i
des del seu magisteri. En realitat la questié ultrapassa també els ambits
cristians per preguntar-se fins i tot sobre ia possibilitat d'una ética
universal. La tesi d'una ética cristiana autdnoma ha de pressuposar la
capacitat de la persona humana per descobrir els criteris objectius del
seu obrar lliure i responsable i, per aixd mateix, intentara d’evitar tant
I'heteronomia com un pur subjectivisme totalment relativitzador de la
moralitat.’

3. H. KUNG: Prewecm de tna stica mundial, Madrnd, Teor, 1990,



I
ETICA AUTONOMA EN EL CONTEXT DE LA FE

Una €tica cristiana no pot deixar de banda I'experiéncia de la fe i les
dades de la teologia que reflexiona sohre aquesta fe. Cal no oblidar que
el paradigma d’'upna &tica cristiana autdOnoma ha estat proposat per
tedlegs, des d’'una reflexid teoldgica, tot i que en el seu punt de partida
les dades de fe estiguin presents més implicitament que explicita. va ser
el 1971 quan Alfons Auer publicava la seva obra Autonome Moral und
christticher Fthik.' Dins el debat sobre l'especificitat, Auer entrava en la
questié de fons. Per aixd la seva aportacié s’ha convertit en punt de
referéncia abligat en aquest moment. Per 'escletxa oberta hi han passat
des de lavors molts tedlegs que han aportat complements i precisions
al tema.’ El mateix Aver continuaria més tard completant i estructurant
més acuradament el seu punt de partenca.’ Seria ara massa prolix, i
potser no massa 1til, seguir aquest procés. Les linies de fons del resultat
final, no per aixd definitiu, poden ser prou aclaridores.

Com a postulat previ cal que ens plantegem si estem disposats a
acceptar un determinat concepte d’autonomia pel que fa a I'ética

4. A. AUER: Autonome Moral und christticher Clgube, Diisseldorf, Patmos,1971.

5. Entre altres podem recordar: F. BackLe: Fundamentalmoral, Munic, Kosel, 1977
(Moral fundamenial, Madrid, Cristiandad, 1980); R. SIMON: Fender la moral, Dialectique
de la foi ¢t de la ratson practigue, Parls, Cerf, 1976 (Fundar la moral, Madrid, Paulinas,
1976); J. Fucus: Essiste una morale cristiana? Questioni critiche in un tempo di
secolarizzacioste, Roma, Herder, 1970; D). Miers: <Autonomie. Emploi du terme en
morale chrétienne fondamentals, dins dutoromie. Dimenstons éiiques de la liberté, Paris,
Cerf, 1978, p. 85-102; K.W. Mesrs: Theologische Grundlegiing des Sttlichen, Disscidorf,
Patmos, 1978; D. MiETH - H. WERBER (edl): Ansprich der Wirklichkeit und christficher
Clanbe, Dusseldorf, Patmos, 1980,

6. A. AUER: -Die Autonomie des Sittlichen nach Thomas von Aquine, dins K. DEMMER
- B. ScumLER: Christlich glauben und Hando), Id.: «Zur Rezeption der Autonomie-Vors-
tellung durch die katholischtheologische Ethiks, Theol. Quartafschbrift, 161 (1981), p.
2-13.



cristiana. Aquest concepte d’autonomia s'implicari en una distincié entre
I'“&tica normativa” i I'*etica de sentit” i caldra complementar-lo precisant
les relacions entre la fe ila praxi.

1. Autonomia &tica

La integracié explicita del concepte d'autonomia en |'&tica cristiana
no ha estat facil 1 pot donar peu a més d’un malentes. Potser per aixo
hi ha qui prefereix parlar de teonomia.” L'autonomia &tica s’ha entés
massa sovint com un conceple belligerant davant la pretensid, potser
també belligerant, del cristianisme i de I'església de posseir quasi en
exclusiva la veritat moral. L™ ética tednoma” no vol ser una tercera via.
En realitat opta igualment per Mautonomia per® utilitzant una termino-
logia que eviti qualsevol possible identificacié d’aquesta autonomia amb
un pur subjectivisme, El mateix I, Bockle, promotor de I'ética autdnoma,
en altres moments utilitza el concepte de teonomia. Altres autors han
mantingut el concepte d'autonomia com a més significatiu, malgrat que
cal saber quin sentit se li déna. Aixd €s el que van comengar a fer Auer,
Fuchs, Mieth o Simon, per citar tnicament alguns dels principals re-
presentants d'aquest corrent. Al cap i a la fi, també la teonomia podria
ser entesa en sentit d’heteronomia.

Es evident que aqui no s'wilitza autonomia amb un sentit social o
pelitic. Perd ni tan sols és idéntic al concepte introduit en la moral per
la Il-lustracié. Es un concepte bastant ampli i que Mieth descriu “com la
independéncia metddica de la raé moral (aspecte formal) i com la
finalitat que la persona humana posseeix en si mateix (aspecte material);
com la conjuncié del dos principis «secundum rationem agere- i ssecun-
dum personam agere».”

El cristianisme ha de poder assumir aquesta autonomia perqué cal
que reconegui que, tot { que fe i moral tinguin alguna cosa en comd, no
s’identifiquen. La fe no es pot reduir a una moral. 1 els mateixos judicis
morals podrien estar formulats relacionant-se amb una altra expressio
religiosa. D’alra banda, ¢l reconeixement d'aquesta autonomia és

7. F. BOCKLE: «Theonome Autonomie-, dins J. GRONDEL (ed.). Humanwm, Dits-
seldorf, Patmos, 1972, p. 31-54.
B. Op. cit, p 97.
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necessari, en primer lloe, si hom vol respondre al desatiament d'establir
un dialeg obert i de poder proposar camins de resposta i de recerca a
les moltes qliestions etiques plantejades pel progrés técnic i cientific o
per les noves situacions econdmiques i socials. El cristianisme hauria de
poder contribuir a la construccié d'un mén més huma des d'una actitud
de servei i no de domini. Servei vol dir aqui: oferir unes respostes o uns
camins per cercar-les, que siguin comunicables i comprensibles, sense
que calgui necessariament una adhesid prévia a la fe cristiana. En aquesta
direccié s’ha mogut també el Magisteri de 'església i es va avangar Joan
XXIII quan Tany 1963 dirigia la seva enciclica Pacem in Terris no
solament als membres de I'església, sind a tota persona de bona voluntat,
Malgrac les continues referéncies a I'experiéncia cristiana que trcbem en
aquell text, Joan XXIII estava convencut que la seva proposta ética podia
ser entesa també pels no cristians i pels no creients. Cosa que no s’explica
siné des del convenciment d'estar proposant uns criteris &tics compren-
sibles 1 comunicables. No oblidem que des daquella data sempre que
els papes han publicat alguna enciclica de temes étics [han adrecada a
“tota persona de bona voluntat™. Aixi ho feu Pau VI i ho esta fent Joan
Pau I1. No és, doncs, aliena 4 aquest debat la necessitat d'oferir uns valors
i uns criteris d’obrar comunicabtes i, per comunicables, convincents,

En segon lloc lautonomia de lerica és també, i sobretot, una
exigéncia de la mateixa fe, que és en si mateixa insuficient per estructurar
una ética normativa. El Vatica II reconeixia aquest fet quan, davant dels
molts interrogants &tics que avui es plantegen, afirmava: “L'Església, que
guarda el diposit de la paraula de Déu, d'on es dedueixen els principis
d'ordre religiés t moral, per bé que no sempre tingui una resposia a punt
2 cada una de les qiiestions, desitja unir la funi de la revelacio a la pericia
de tots, a fi que sigui il-lumninat el cami per on acaba dentrar la
humanitat.™

Aix6 no vol dir que el concepte d'autonomia no susciti encara avui
molies reticéncies.” Cal reconéixer que aguesies reserves pogen ser
degudes al pluralisme de significats que t€ la paraula autonomia. El
Vatica II va obrir I'església a les experiéncies de I'época moderna ~com
diu D. Mieth-" en incloure en la Gaudium et Spes el terme autonomia

9. Gawudinm el Spes, n. 33.

10, Vegeu, per exemple. les reserves de K. HILPERT: WDie theologische Ethik und
der Autonomie-Anspruche, Miinchener Theol. Zeitschrif, 28 (1977), p. 329-366,

1t. Op. cit, p. 86
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sense cap por, tot distingint una interpretacio correcta d'altres interpre-
tacions abusives del concepte. La veritable autonomia no és en contra-
diccié amb la teologia de la creacid. Totes les coses creades i les societats
tenen les seves lleis i els seus propis valors.” Cal recangixer, per tant, la
consisténcia propia de les realitats terrenals; i no seria possible reco-
neixer la veritat i la bondat del mén sense reconeixer eficacment aquesta
autonomia. El Concili subratlfa lautonomia de la ciéncia i fa una sig-
nificativa al-lusi® al cas Galileu. A. Auer, tot comentant aquest text,” creu
que aqui 'església abandona la pretensié d'una ciéncia confessional o
d'una fe necessaria per al coneixement de la realitat. Perd el text vatica
aczba amb una precisié: la investigacié i [a utilitzacié de la realitat caldra
que siguin fetes d'acord amb les “normes morals”. Resta oberta una
pregunta: 'ética, jparticipa també de 'autonomia, malgrat que no estigui
situada al mateix nivell que el pur coneixement de la realitat i de la seva
utilitzaci®?

Es clar que T'autonomia de I'gtica no es pot reduir a I'autonomia de
les realitats terrenals, perd entre Puna i I'altra hi ha una analogia.” M.D.
Chenu" ja havia notat que un cert concepte d'autonomia va comengar
a apareixer al segle XII. Abelard fcia una distincié entre I'acte crcador
de Déu i les forces de la natura. Aquestes, tot pressuposant aquelt acte,
s6n autdnomes. Aquest incipient concepte d'autonomia es pot desen-
volupar fins a afirmar que no hi ha una intervencié directa de Déu en
el curs de la creacid, Es la persona humana qui ha de descobrir com és
la natura. I €l coneixement de la natura és absolutament necessari per
“fer etica”. Si tinguéssim un coneixement total i correcte de la realitat i
a més la realitat fos immattable, [a tasca etica seria més facil. Perd com
que aixd no és cert, cal un didleg continuat entre I'&tica 1 totes les ciencies
que fan progressar aquell coneixement, que comproven el canvi i que
fins i tot provoquen el canvi. Ara bé, el coneixement objectiu és necessari,
perd no suficient. Caldra fer el salt al mén dels vaiors per afirmar qué
és el millor per a la natura, per a la cultura, per a la humanitat. Aquest
segon pas €s possible si s'accepta, com ho va fer Auer des d'un principi,
la racionalitat de [a realitat i la possibilitat per part de Pésser huma de

12, Gaudium et Spes, n. 36

13, ILextkon fiir Theologie und Kirche, Das zweite Vatikanische Konzil, vol, I, p.
3H5-388.

14. . MIETH: op. cit., p. 85

15. M.D. CHENU: La théologie au douziéme siécle, Paris, Viin, 1957.
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copsar les raonables exigéncies &tiques d'aquesta realitat. L'ética intra-
mundana, secular o autdbnoma (Weltethos) €s un s a la realitac.” L'etica
cristiana no sha de distingir, per tant, d'altres sistemes &tics per uns
continguts derivats d'una revelacid, com si la persona necessités de la
revelaci® per comprendre uns valors &tics misteriosos.

Aquesta proposta suposa la distincié entre I'&tica normativa i 'ética
de sentit. La fe donaria el sentit Gltim a2 aquesta tasca i la revelacio pot
oferir, a certs nivells, un ajut per desxifrar la realitat. Explicitant més
aquest aspecte J. Fuchs nota que el procés d’experiéncia, de comprensic
i de formulacid del judicis morals és necessariament autonom: “Si
rebutgem ta mentida o el divorci, no ho fem precisament perqué som
cristians, siné que ens hasem en el nostre ser huma.”” La moral cristiana
pot ser considerada com |a moral de 'ésser huma, perd no és possessio
exclusiva de ning(."” Podriem dir que el fonament de '&tica cristiana és
la mateixa persona humana i la seva capacitat per copsar el bé. Déu
seria el fonament del fonament, I'explicacio ltima d’'aquesta capacitat.

En sentit estricte €tica 1 fe tampoc no es poden identificar per la
mateixa diferéncia d’estructura del coneixement de fe i del coneixement
etic. Des d'aquest punt de vista una encertada explicacio ésla que ofereix
F. Bockle en €l seu tractat de fonaments de 2 moral cristiana: “La
necessitatl de conéixer les exigéncies morats ens porta a plancejar la
“qlestio fonamental” de la relacié existent entre les proposicions de {e
i les proposicions étiques de Pesfera interhumana. D'una i alira categoria
s'ha de dir que sols s6n captables en conceptes i esquemes humans.
Perd hi ha diferencies, almenys segons 12 [orma tradicional d'entendre
la revelacio. La fe exigeix acceptar una dimensiod de la realitar que no
€s pot congixer sense la revelacid. Aixi, sols mitjan¢ant la fe podem
albirar els misteris de la persona de Crist, o del Déu u i tri. Les
corresponents proposicions de fe, que tracten d’expressar els continguts
noétics, han d'utilitzar conceptes analogics. Com és sabut en la nostra
confessié que Déu estima 'home, tant el concepte Déu com el concepte
amor s’han d'entendre analdgicament. També I'enunciat de fe 4'home
és estimat per Déu» l'expressem amb els corresponents concepies

16, Autonome Moral, ofs. ¢t cap. 1.
17. ] FucHs: «Gibat es eine spezifisch chivistliche Morals, Stimmen der Zedt, 185 (19701,
p. 99-112 («Existe una ética especiticamente cristiana®, Revista de Fomenlo Sacial, 25
(1970}, p.170).
p 18. J. Fuchs: -Essiste una morale no-cristiana?, Rassegna dr teclogia, & {1973), p.
361-373.
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analogics. [...J Ara bé, a diferéncia d'aquestes proposicions de fe, que no
es poden expressar amb conceptes univocs, les proposicions normatives -
que regulen les accions humanes concretes tenen un caracter univoc.
[..) Hi ha misteris de fe; perd no hi pot haver normes d'accié moral
misterioses, les exigéncies de les quals no puguin ser intel-ligibles i
determinables.” Amb aixo no es nega la referéncia especifica a Crist, a
la seva vida { mort, ni 4 la revelacié de Déu com a amor. El que aqui
safirma €s que allo que es proposi a la responsabilitat de la conscieéncia
no pot ser quelcom misterids en si malteix,

2. Etica normativa i etica de sentit

L'afirmacio <le autonomia de ['etica cristiana, en el sentit de negacié
de I'heteronomiy, deixa oberta una altra qGestié: com s"articulen etica i
fer Si estem tractant d'una &tica Cristiana, no pot ser que la Revelacié o
la fe no tingui una relacid amb aquesta ética, Ladjectiu “crislia” exigeix
que no es pugui prescindir dé la dimensid transcendent en general ni
del missatge cristia en partcular, El primer pas que cal fer €s distingir
d'alguna manera la dimensid transcendent i M'ambit &tic normatiu, En
segon lloc caldra articular aquests dos nivells.

J. Fuchs va fer el primer pas en proposar una distincié entre el nivell
categorial i el transcendental ™ A nivell categorial ens tobariem amb
valors concrets propis de diferents esferes de la vida humana. A aquest
nivell I'ética cristiana no és especifica, deia Fuchs. Podriem dir, doncs,
que no es fonamenta en la fe. La fe apareix tan sols a un aivell
transcendental o, com es digué més tard, a un nivell de sentit que penetra
i és present en la realitzacié de tots i cadascun dels valors concrets
categorials. Segons com s’entengui, la distincié entre aquests dos nivells
pot donar peu a una interpretacio dualistica i oferir una imatge dicotd-
mica de l'ética cristiana. No creiem que agquesta fos Ia intencié de Fuchs,
ni dels qui, més tard, han utilitzat d’'una manera o altra aquesta distincio.
Posteriors aportacions, fins i tot del mateix Fuchs, han anat aclarint la
refacio entre aquests dos nivells.

19. F. Bockie: Moral fundamental, Madrid, Cristiandad, 1980, p. 282,
20. J. FuCHs: «;Existe una ética especificamente cristianar, of. cf., p.166-170.
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També Auer havia distingit dos nivells, perd la seva proposta no va
quedar, al meu judici, tan clara com la de Fuchs. Auer distingeix entre
un ordre &tic intramunda (Weltethos) i un ordre &tic en 'economia de
la salvacid (Heilsethos). Per Weliethos s'entén el conjunt dels deures
derivars de l'ordre objectiu de cadascun dels ambits de la vida humana.
EsI'ethos de la realitat de les coses. Mentre que el Heilsethos seria 1ambit
on es faria present explicitament fa relacié enre Fhome i Déu” Pos-
siblement no coincideix exaclament el Heilsethos d'Auer amb la “intencio-
nalitat cristiana” de Fuchs, La intencionalitat €5 més aviat un element que
penetia tot comportament categorial particular, perd sense que en determini
el seu conringut, i sense que calgui que estigi sempre conscientment i
explicitament present en el subjecte que obra. El contingut penetrat per
aquesta intencionalitat sera qualitativament diferent, perd no per neces-
sitat materialment diferent. Aquesta explicacié evitava de forma més
explicita el risc del dualisme.

En tot cas I'exegesi moderna ofereix elements per a la distincio
daquests dos nivells.” El cas del decaleg, tipic codi etic, €s il-luminador.
La [e del poble d'srael brolla d'una experiencia d'alliberament 1§ d'unu
consciencia de poble, fruit de Peleccid | de la promesa. Perd a la vegada
l'experiencia els va ensenydr que, si no es protegien certs valors, no se
salvaria nila llibenat ni la cohesio del poble. D’aquesta doble experiéncia
en sorgira el decaleg. Cada una de les seves prescripcions esti orientada
4 salvaguardar algun valor necessari per seguir essent poble i poble
lliure. Dins el context de la teologia de l'alianca, el decaleg en si mareix
no €s l'expressié d'una voluntat arbitriiria de Déu, restringida al pobte
d'Israel. Eb decileg era 'expressic) d'uns héns objectius necessaris perqué
Israel, i qualsevol alire poble de la terra, pogués ser un poble lliure i
perqué cada israelita, i cada persona, pogués viure dignament. Tenint
en compte que la fe israelita era la fe en un Déu que volia el bé, la
flibertat i la dignitat del seu poble, es podia capgirar el decaleg i afirmar
que era expressio de la voluntat de Déu. Ali era el bé del poble, no
perque Déu ho volgués, sind que Déu ho volia perqué era ¢l bé det
poble. L'experiencia del bé era prévia a la formulacié de la norma. La
seva observanga, pero, no €s tan sols la garantia d'uns béns intramun-
dans, s la resposta al Déu que els ha fet sortic d'Egipte, és la garantia
que l'alianga no es trencard. En aquest moment Pobservanga del decaleg

21. Autonome Moral, op. cit., p. 185
22, Ibid., cap.2.
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passa a ser Heilsethos (Auer) o estd penetracda per una intencionalitac,
explicita o implicita, que no modifica el seu contingut material, perd que
li déna una qualitat nova, en donar-li un sentit nou (Fuchs). Per 2ixd
podem trobar continguts del decaleg en altres pobles i en altres cultures.
Aquells valors no sdn consequiéncia d'una revelacié o almenys no sén
inaccessibles a la rad humana. El que no trobarem cn altres cultures €s
el sentit que tenen aquests valors en el si del poble d'Israel. L'exegesi
biblica ofereix en aquest punt un suport a la teologia moral, Des de
lexegesi, N, Lohfink ha arribat a afirmar: “Estic convengut que s6n
exegeticament irrefutables els arguments d'aquests tedlegs moralistes,
que no veuen en el contingut de les normes morals més que una liei
natural, copsable des d'una analisi de la realitat objectiva, de manera
que ni tan sols hi ha diferéncia entre I'ética de ['antic i I'etica del nou
testament.””

Es tracta de la integracio religiosa d'un ethos preexistent. Aquesta
integracid es troba fins i tot en el nou testament. Auer no té por d'afirmar
i demostrar amb testimonis que “Jestis no ha anunciat una nova &tica
[normatival. Aquest fet indiscutible no sempre ha estat vist 1 presentat
amb la claredat de distincions que avui ens €s possible. Algunes vegades
s'ha sostingut que les normes etiques de Jesds lindrien el caricter d'und
etica revelada. Perd ara advertim que entre les exigéncies morals de
Jesas, pel que fa al seu contingut material, dificilment en podrem trobar
alguna que no hagi estat proposada ¢ que no pogués haver estat
proposada per altres mestres del judaisme” o fins i tot fora del judaisme,
com ho prova tot un seguit de testimonis.” En una paraula: “La revelacié
no degrada I'ésser huma a ta categoria de titella.””

Caldria potser també tenir en compte la teclogia de la creacié. La
unicitat en 'origen comu de la comunitat humana reflectida en la narracié
de la creacio, testifica ¢l desig d’un universalisme a tots els nivells, també
a nivell &tic. Un desig d'alira banda constant en la humanitat i sempre
frustrat com vna utopia inassolible. Per a Israel ia diversitat, Babel, no
és un faralisme, és fruit del pecat. Es conseqiténcia de la inhumanitat
que s’amaga en el cor de tot €sser huma. Caldra, per tant, lluitar per

23, N. LoHrak: «Altes Testament - Ethos der Weltgestaltungs, dins N. LoHFINK - R.
Pescui: Weftgestaltiing und Gewaltlosighett, Ditsseldorf, Patmos, 1978, p.12,

24, AUER: op. cit., p. 79-81.

25. Ihid, p. 63.
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destruir 1ot allo que sigui inhuma, i una tasca de l'ética sera descobrir la
inhumanitat de 1a humanitat.

3. El cristianisme d'una ética autdnoma

Des del moment que es fa la distincid entre els dos nivells, ja sha
insinuat com es realitza la seva integracié. Amb ot ha calgul aprofundir
i aclarir aquesta segona questio. Hi ha un acord, en qué per a una &tica
cristiana la revelacié no pot deixar de ser un punt de referéncia. D’altra
banda una proposta d’etica autbnema cristiana diu que 1a revelacié no
aporta continguts &tics normatius. Cal concretar qué es vol dir exacta-
ment amb aix® i com s'articula l'exigéncia de fe i 'autonomia &tica, Cal,
en primer lloc, deixar clar que quan es diu que la revelacid no aporta
continguts €tics normarius, s'entén, com hem vist, continguts estricta-
ment revelats, veritats de fe, acceptables només des del reconeixement
de la Paraula de Déu. Certament no es voi referir al fet que en la revelacio
no s'hi trobin també continguts étics normatius que a la vegada siguin
comprensibles per iz ra6.

En segon iloc, per continguts normatius s’entén aqui criteris operatius
que tenen per objecte ambits concrets de la vida humana. Perd aixd no
vol dir que la revelacié cristiana no aporti una pre-comprensié de la
realitat que caldra assumir com a horitzé de sentit d’'una ética cristiana.
Alguns parlaran d’'un nivell metaetic,

La fe en Déu i en la mort i resurrcccié de Crist sén continguts de la
revelacid que aporten elements per a aquesta pre-comprensié. La fe en
Déu creador afirma en primer lloc la transcendéncia de Déu i per tant
la radical secularitat de tot el mén. Cap de les realitats intramundanes
no és un absolut perqué cap d'elles no és Déu. Creure que la persona
humana és imatge de Déu exigeix situar-la a un nivell diferent i superior
a la resta de la creacid i reconéixer que té una dignitat, pel sol fet de ser
persona humana, mai equiparable amb la de qualsevol alure ésser. L'etica
cristiana haura d'afirmar I'absoluta dignitat de la persona humana, la
radical igualat entre tots els éssers humans i la necessitat que cap
persona sigui utilitzada arbitrariament o com un instrument per assolir
un fi. Si no ho fes aixi no situaria tota possible exig&ncia €tica en 'horitzd
de sentit que li ha proposat la fe. A partir d'aqui caldra cercar quins sdn
els valors humans realitzables en els diferents ambits de la vida. En segon
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lloc, essent Iésser huma imatge de Déu, Iz mort no pot ser Piltima
paraula sobre fa vida de la humanitat. La mort i resurreccié de Crist s6n
aqui el punt referencial per copsar el sentit de la vida i de la mort. I si
la mort no €s la catastrofe definitiva, el creient sap que cap fracas al llarg
de la vida no és definitiu, perd a la vegada sap que la lluita contra el
fracas i la superacid de la frustracié €s avancar per fer més present la
vicdla definitiva. A P'ética cristiana se i ofereix aquiuna dimensié de sentit,
perd no una estructura de la realitar, ni un objectiv concret per a les
decisions lliures.

Enaquesta hipdtesi ens podem preguntar on rau €l cristianisme d'una
erica cristiana. La resposta no s’ha de trobar minimitzant la dimensié
cristiana, sind tot al contrari. La novetat cristiana no rau en la quantitat
de les normes, sind en la qualitat, Perd aquesia novetat qualitativa no
s’ha de buscar a nivell d’ética normativa, sind a nivell del sentit que ¢s
déna a la norma. No és un nivell separat, ni twn sols superior, és un
nivell integrat. L'opcié per Crist i Paccio de la gricia porten com
consequiencia la possibilitat de superar I'egoisme. Ja Fuchs havia notat
que si hom 1€ en compte el caracier inhuma i destructiv de I'egoisme,
es pot entendre fins i rot la paraula de Jesus scbre 'amor a I'enermic.
Estimar l'enemic €s estimar sense cap utilitat propia, és Pantitesi de
l'egoisme, i per rant €s rhorirzd suprem de possibilitat de 'humanisme.
Fl sermé de la muntanya no contradiu 'humanisme, sind 'egoisme, Una
altra cosa és si podrfem haver arribat 2 comprendre-ho sense la paraula
i 'exemple de Crist. Aixd es pot discutir. Perd el que no es pot discutir,
és que un cop conegur ho veiem com la plenitud de {a humanitat. Per
aixd fins i tot el mateix misteri de [a creu seria un testimoni <’humanirac.
Perqué és un testimoni també dinhumanitat.

De tot aquest conjunt d'aportacions potser podriem concloure que
la dimensié de sentit de i'ética cristiana estaria en la revelacio del Regne
de Déu i en T'opcid pel seguiment. L'anunci del Regne de Déu sotmet
tots els valors a 'inic necessari. [ si hom accepta el Regne, les actituds
etiques humanitzadores brollaran en ell espontaniament: es fard pobre
d’esperit, tindra fam i set de justicia, iluitard per la pau i s'oposara a tota
egpiral de violéncia. Més encara aquells que sofreixen alguna mancanga,
seran els qui millor podran comprendre el sentit de les exigéncies del
Regne. L'opcié pel seguiment de Jestis sera una conseqtiéncia de
reconeixer en ell la realitzacid del Regne, que €s plenitud d’humanitat.
I per tant en aquest seguiment s’hi podran integrar tots els valors etics
que l'experiéncia (I'ética autdnoma) vagi descobrint al llarg de la historia.
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La comunitat dels qui segueixen Jesus serda una comunitat també oberta
a aquesta recerca. Més encara, la fe sera un estimul a aquesta recerca.

Aquest estimul de la fe és pluridimensional. En primer lloc es pot
manifestar en la motivacié. 1 com bé diu E. Lopez Azpitarte,” a primera
vista la motivacié pot semblar poca cosa | quelcom secundari. Perd en
realitat té una influéncia decisiva. Tots tenim I'experiéncia que, malgrat
que sabem com s'ha dactuar, no som capagos d'arribar-ho a fer. En
moltes ocasions ¢l que manca no € pas la simple il-luminacié del
coneixement, sind una rad definitiva i convincent. 1 bé podriem afegir
que el compromis per seguir Crist i reflectir en la vida els compromisos
que elt va viure, pot ser aquesta motivacio o rad definitiva i convincent.
Per0d pel que fa al nostre tema potser encara tenen més importancia dues
alires incidéncies de la fe en la recerca dels valors. Es tracta de la
radicalitat. El cristia estard disposat a arribar fins al fons de la recerca i
4 treure'n absolutament totes les seves conseqiiencies, sense fanatismes,
perd també sense barroers arranjuments. En tercer floc la fe es manifesta
també com una instancia <ritica, perque el creient ha de sentir-se cridat
a desemmascarar i a denunciar tot allé que sigui inhumit. Finalment la
te serd també una forga integradora, perque fara que el cristia sigui capag
d'assumir i fer seves les experiéncies etiques de [a humanitat,

La moral autdnoma en el context de la fe no pot negar que gracies
a aquesta funcid estimuladora, radical, critica 1 integradora de ia fe molies
vegades el creient arriba a descobrir I'abast de certs valors. Més encara,
per aguesta mateixa 1ad la comunitat cristiana €s transmissora dc valors.
Aix0 no ens ha pas de sorprendre. Tothom necessita una mediacié per
descobrir cls valors. Perd en primer lloc aixd no vol dir que aquest valors
“cristians” només es puguin justificar per I'autoritat de la paraula de Déu.,
En tot cas sempre s’hi podri descobrir una realitzacid d'un veritable
humanisme.

Si tenim ara en compte el que hem dit al principi sobre la necessitat
d’estructurar una ética comunicable, caldria encara afegir aqui una cosa.
Aquesta &tica cristiana no serd un ghetto per a cristians, serd comunica-
ble. Perd caldriz no oblidar quelcom que no s'acaba de veure massa
explicitat. La comunicabilitat tan sols sembla plenrament possibie en la
hipotesi que liaterlocutor accepti també la respectabilitat cle 'ésser huma
i la seva peculiaritat. ['ética cristiana pren com a punt de referéncia

26. E. LOPEZ AZPITARTE: «Lo especifico de la moral cristianas, $af Terrae, juliol-agost
1990, p. 494.
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absolut ia dignitat humana, Iilkim fonament de la qual és Déu, I'Absolut.
Aquesta ética podra entrar en dialeg amb l'ética dels drets humans, tal
i com ho va testificar la Pacem in Terris, o amb alires formulacions que
almenys accepiin la mateixa persona humana com a referéncia absoluta.
Els defensors d'una autonomia cristiana ho creuen aixi, perd potser
caldria haver-ho explicitat amb més claredat. Aquest és el nivell de
comunicacid a que de fet s’aspira. Potser no més, pers rampoc No menys.

4, Etica autdnoma i tradicid cristiana

Aquest plantejament sembla ser coherent amb wvna llarga tradicié
teoldgica que ha estar rebuda i acceptada pacificament. En la defensa
d'una autonomia etica la majoria dels autors fan referéncia a la sintesi
de sant Tomas.” La teoria classica de la llej natural, malgrat les seves
deformacions i discutibles interpretacions, sols s'explica des de 'acceptacio
d'un pressupost fonamental: els criteris per exercie correclament la
llibertat es justitiquen des de la mateixa persona humana. $6¢ conscient
que el concepte de llei natural desencadena automaticament un seguit
de prevencions i reserves. Perd seria falsejar la historia tancar els ulls
davant d'aquesta tradicié i no reconeixer-hi 'arrel dun concepte
drautonomia &tica en el sentit que comentem. Per veure miflor aixo
caldria prendre les aigiies de més amunt. Ja en I' Eutifrd Platé posa en
boca de Socrates que “les coses no sdn justes perqué ho vulguin els
déus, sind que els déus les volen perqué son justes”. Per a Platé les coses
seran justes perqué participen d'una idea de justicia que té entitat i
subsisténcia propies. L’afirmaci6, perd, €s ja un clar rebuig d'una ética
heterdbnoma.

L'aristotelisme, més empiric i menys idealista, resoldra la qliestié amb
el concepte de naturalesa i de fi. Hom no és un ésser huma perque
reflecteixi la idea universal de naturalesa humana, sind perque posseeix
alld que el constitueix en ésser huma. 1 aixd és la naturalesa: alldo que
fa que hom sigui ésser hum2 i no una altra cosa. D'alra banda, aquest
ésser huma cerca la felicitat, que és a la vegada el seu propi fi i la seva
perfeccié. 1 gracies al coneixement de si mateix podra descobrir qué és

27. 5. PINKAERS: -Autonomie et hétéronomie cn morale seion 5. Thomas d’Aquine,
dins Autonomie. Rimensions étigites de fa tberts, p. 104-123.
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alld que el realitza com a ésser huma i, per tant, que el fa felig. La felicitat
és el centre d'una ética autdnoma i racional. Fins i tot la justicia esta al
servel d'aquesta felicitat.

Es innegable, perd, que qui més influiria en el futur de fa llei natural
van ser les escoles estoiques. Potser també perqué el cristianisme entra
en contacte amb la cultura hellénica quan l'estoicisme es troba en el
seu apogeu. Es tracta d'una filosofia a la vegada materialista i panteista,
perd no menys preccupada per Puniversalisme €tic. La clau de la scva
proposta no sera tant la idea de bé universal o de la telicitat com a fi,
sinG més aviat la rad. El mén 1€ un ordre i l'ordre és signe de racionalitat.
L'ordre del mén és degut al fet que el moén és racional, dotat d'un logos
universal, del qual la raé humana és una participacio. Per tant, 'ésser
huma racional pot congixer amb la seva rad {amb el seu logos) Fordre
del mén. Viure d'acord amb la naturalesa €s viure d'acord amb ¢l logos,
amb la ra6. I o alld que expressi aquesta racionalital seri Hed nalural.

Tot aixd, dit aqui molt esquematicament, demanaria ara una major
precisio, perd es suficient per al nostre proposit.”™ A través de Yevolucid
del pensament filosofic resta una preocupacié comuna: la d'estructurar
un discurs &tic que avui nosaltres en diriem astbnom i, per autdnom,
universalitzable. Ambdoés objectus semblaven assolibles a partir del
concepte de llei natural, Se’n diullel perque € el caire de criteri normatiu,
Es la norma per exercir correctament la llibertat humana, Ara bé, la
natura humana és també concebuda com quelcom universal, perque és
ally que és propi de ot ésser humi. Més tard se 1 alegiria lu nota de Ja
immutabilitat. Ju que allé en virtut det qual ['ésser humi és huma ha de
ser quelcom immusable, també la llei natural haura de formular principis
d’obrar immutables. Perd €s important notar que en el seu origen no es
redueix a interpretar la natura humana des de les seves estructures
fisico-hiolbgiques. L'accent es posa en el seu caracter racional, contra-
posat a una moral heteronoma i també a una moral positivista i relativista.

Molt aviat el cristianisme fa el pas de la moral a P'ética. De viure un
ethos a voler-ne donar rad. En aquest moment no creard una filosofia
absolutament original i propia. Assumira el pensament filosofic del maon

28 Per a més detalls es pot veure: G, VERIEKE: «Aux origines de la notion de “loi
naturelie™, dins La filosofia della natura nel medioevo, Milh, Vit e Pensiero, 1966, p.
164-176; J.M. Escupt: -Historia de la utilitzacié catdlica clel concepte de naturalesa en
la fonamentacid de la morale, Revista Catalana de Teofogia, 3 (1978), p. 283-312,
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en el qual s'insereix, no perd sense sotmetre’l a critica. Es evident que
¢l cristianisme no podia assumir sense més una cosmovisio com Pestoica.
En el mén no hi ha un ordre perqué e! mén sigui intel-ligent, hi ha un
ordre perque el Déu de la creacié € des de sempre un projecte sobre
el mon, que es fa temps en I'acte creador. Aquest projecte rebra aviat el
nom de /lei eterna. Cadascun dels éssers humans pot congixer aquest
projecte, no perqué estiguin dotats d'una rad emanada de |4 rad universal,
com deia l'estoicisme, sind perque sén imatge de Déu. El coneixement del
projecte de Déu scra la nova interpretacié de la lei natural. En altres
paraules, la persona humana obra responsablement, no en obcir algi
que en cada moment li dirk queé cal fer, sind perqué és capag de descobrir
en la maliiple realitat de la vida que és el que cal fer. D'aquesta manera
el cristianisme rebuta el materialisme 1 ¢l panteisme estoic, perd
n'assumeix el concepte de llei natural com a capaciat de la llum de la
rad. El Déu dels cristians no priva Ja humanitat de la seva autonomia,
siné que deixa en les seves mans la tasca de cercar el bé 1 de decidir-se
Hiurement en favor daguest bé, amb tots els riscos que aixd comporta.
La novetat cristiana serd més aviat en el misteri de la for¢a de I'Esperit.
L’Esperit alliberard la persona del seu innat egoisme, que es un destorb
en la recerca del bé i posa waves a la seva realitzacié.

Aquest materials seran utilitzats per sant Tomas per construir la scva
ética, La categoria aristot¢lica del fi i de la felicitat i la categoria estoica
de la llei natural en seran materials basics, perd sense deixar de banda
la teologia de la creacio. Es significativ que en el proleg de la segona
part de la summa es refereixi a aquesta teologia en afirmar que 'ésser
humai ¢s imatge de Déu | que per 1ix pot congixer, voler i decidir-se.
Sense aquest proleg I'ética cristiana que ve a continuaciéd seria inintel-
ligible. La persona humana es defineix essencialment per la intel-ligéncia
i la voluntat. Per aix0 es pot dir que la persona humana per naturalesa
esta feta per coneixer Ia veritat i estimar el bé. En cert sentit hi ha quelcom
de comu entre ’home i els altres éssers. L'un i els altres gaudeixen ¢'una
naturalesa amb inclinacions especifiques i propies, perd mentre que ¢n
I'animal aquestes inclinacions s’expressen a través de Finstint, en I’home
s6n assumnides per la intelligéncia i la voluntat, i d'aquesta manera
participa de la lci eterna o pla de Déu.” Amb aixd ja s’estan assentant
els fonaments d'una moral que serd a la vegada de l'estructura racional

29. I, ¢. 91, a2
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de la persona i ensems del bé com a fi. Moral humanistica (potser avui
en diriem secular) | oberta a la transcendéncia.

Potser Tomas hauria pogut afegir que I'ésser huma, perque és imatge
de Déu, és també capac d'estimar, és capag d’establir una peculiar relacié
interpersonal amb el seus semblants (també amb el seu semblant Déu)
i de percebre el valor, amb una percepcid que va més enifa del pur
coneixement conceptual del bé. I el valor suprem a estimar €s la persona
humana, que no pot ser sacrificada sobre cap alear. L'ésser huma, imatge
de Déu, és 'administrador i el garant de 1ots els béns de la creacio i el
responsable del progrés.

Perd 'dsser humi no &s sols creat, &s també cridat. Criclat a realitzar-se,
o millor dit a autorealitzar-se. I aqui entra la idea de fi. Tots els éssers
estan destinats al seu fi i d’aquesta manera participen de la llei eterna.
Aquesta participacio tambe esti d’acord amb la natura de cada un d'ells.
Els éssers desprovelts de qualsevol facultat cognoscitiva (minerals i
plantes) assoleixen el seu fi en virtut d'una necessitat tisica. Els animals,
dotats de sensibilitat, sén guiats per la forca de linstint. Tota una altra
és la condicié de la persona humana. La imatge de Déu gaudeix de la
possibilitat de coneixer i de decidir-se. Per aixd pot descobrir en si
mateix, en la natura i en la historia, el projecte de Déu, el seu propi fi i
els mitjans per realitzar aquell projecte i assolir aquest fi. Aquesta
especifica participacié humana en el projecte divi, rebra el nom de Hef
natural” 1 en descobrir aquest projecte i aquest fi, descobrira tambeé la
persona humana el seu bé. Malgrat tot, aquesta llei natural no s'imposa
al subjecte amb una necessitat fisica, és sempre una crida a la seva
liibertat.

Per sorprenent que sembli, Tomas afirma que aquest ésser peculiar
i dnic en la creacié és providéncia per a si mateix i per als alres. Ara
bé, 5i és capag de conéixer-se a si mateix, si és capac de cercar el cami
per assolir el seu fi i de prendre responsahilitats sohre tota la creacid,
mo dirffem avui que estem davant d'un ésser autbnom? No és una
autonomia conquerida, sind rebuda, perd és autonomia. Es manifesta
en l'exigéncia <'obrar des de la propia conviccid 1 no per pura
obediéncia. “Qui actua per iniciativa propia obra amb llibertat, perd qui
rep I'impuls d'un altre, no. Qui evita el mal perqué esti manat no obra
liurement, qui evita el mal perqué és un mal, aquest obra lliurement.”"

30. I, q. 93, art. 1.
31. Sant ToMAS: In ep. ad Cor, cap. 1, lec. 111



d'altra banda aquesta &tica fa possible una etica universal, precisa-
ment pel lloc atribuit a la “recta ratio”. De tal manera que s’ha arribat a
clir que no era una é&tica cristiana.” Aixd només cs pot dir oblidant ¢l
proleg de la scgona part o també oblidant el paper que Tomas assigna
a la llei nova. La llei nova no és llei en el sentit d'imposar imperatius
etics peculiars, ho és Gnicament perqué ofereix la possibilitat de viure
com a imatge de Déu. La llei nova €s la “virtus Spiritus Sancti”. Tomas
reconeix que “de facto” sera més facil que es doni I'universalisme a nivell
de grans principis o en la solucid de qliestions no massa complexes.
Com més complexa sigui la situacié més possibles seran les discrepan-
cies. Aquestes discrepancies, perd, les atribueix a una deficiéncia de
Penteniment (la ignorancia) o a una debilitat de la voluntat (la manca
de sinceritat en la recerca del bé), perd en cap cas apel-la a la revelacio
per resoldre des de fora els possibles desacords.”™

Es cert que sant Tomis déna per suposat que la realitat serd sempre
tal com és i que la podem conéixer com és. Ni el canvi objectiv, ni l'error
o la parcialitat del coneixement veritablement cientific, podien entrar en
el seus pressupdsits, perqué no entraven en la cultura del moment. Per
aix0 Ia seva moral va poder donar origen a una ética que entenia el
concepte de llei natural com adequat, absolut i immutable a tots els seus
nivells. Aixo, perd, €s quelcom secundari pel que fa al nostre propbsit.
El que cal subratllar €s que I'autonomia de 1ética cristiana no €s quelcom
absolutament nou en Ia tradicié teoldgica. [ ni tan sols no ho és I'auronomia
de l'ética en general, si tenim en compte que ja sant Pau creia que els
pagans, si bé no tenien llei, no per aixd deixaven de saber el que la llei
mana, és a dir, no deixaven de conéixer el bé (Rom 2,14).

5. Etica cristiana i magisteri de Pesglésia

Una exposicié de Fautonomia de I'&tica cristiana, per breu que sigui,
com és aquesta que acabem de fer, no pot deixar de dir una paraula
sobre una qiiestié més de caire intraeclesial, Tots els tedlegs que shan
planiejat el problema ['han tinguda en compte. Es tracta de la integracio

32. Vegeu 5. PINKAERS: {La morale de St Thdnlas, est-elle chrétienne?-, Nova et
Verera, 51 (19706, p. 93-107.
33. LI, q. 04, art. 41 5.
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del magisteri eclesial en ambit de la moralitat. El tema €s massa ampli
i potser massa important com per poder-lo ara resumir €n unes pogques
linies. Perd pot ser ttil recordar com queda plantejat en el paradigma
de la moral autdnoma. El binomi fe i costums (Fides et mores) €s antic
i present en molies formulacions tradicionals, encara que no sempre
amb el mateix sentit. També és ceit que el Vatica I i el Vatica Il inciouen
aquest binomi per determinar 'objecte del magisteri infal-lible. També
cal tenir en compte que, tant per la relacid prévia a la votacio del Vatica
I, com pel que diu el text del Vatica I1, la infal-libilitat del magisteri s’estén
“ni més ni menys, fins alla on arriba el dipdsit de la revelacié divina”.™
Ara bé, tot alld que esti contingut en el diposit de la revelacio forma
part de la fe. Per tant caldra dir que el binomi inclou una certa repeticic,
parla de la fe en generai 1 de la fe que fa referéncia als costums. En aitres
paraules, certament déna una competéncia al magisteri infal-lible en
aquell ambit que més amunt hem qualificat com “Dimensié de sentit”,
“Heilsethik” o “Nivell transcendental de I'¢tica”. Per altra banda és també
un fet que el magisteri de l'església, certament no el magisteri infallible,
s’ha ocupat de qliestions que fan referéncia al nivell étic categorial, o a
I'atica normativa. Estem en 'ambit tradicionalment anomenat de “liei
natural” o de “dret nawral”. Cal no oblidar un fet important. Quan el
magisteri afirma que el que diu és un imperatiu de la llei natural, esta
dient, per definicié, que es tracta d'una proposicié accessible a la rad.
La dificultat es planteja quan la raé no ho comprén o no comprén la
forca dels arguments racicnals proposats pel magisteri. En aquest cas,
;pot el magisteri apel-lar a la seva autoritat per imposar la norma almenys
als membres de 'església?

La competéncia del magisteri en la llei natural (o &tica normativa)
ha estat justificada amb wes arguments diferents i juxtaposats. En primer
lloc, s’ha dit que la llei natural esta 'aiguna manera inclosa en 'evangeli
del qual l'església &s dipositaria i intérpret. En segon lloc, I'observanca
del dret natural forma part del cami que la humanitat ha de recorrer per
assolir la salvacio. Per tant, com gue lesglésia €s la guia per recérrer
aquest cami, ha de poder ensenyar també el dret natural. Finalment, la
priclica constant de 'església avala la seva mateixa compeiencia. Seria
inconcebible que s"hagués atribuit aquesta competéncia sense tenir-la.

Va ser J. David potser ¢l primer a proposar aquesta glestio des d'un
altre punt de vista.” David en cap moment discutcix la competéncia de

34, Lumen Gentitemn, n. 23,
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I'església per ensenyar crileris concrets de moralitat. Perd creu que
caldria distingir entre un magisteri doctrinal, dins Fambit de ka fe, i un
magisteri pastoral, en el qual caldria inserir I'@tica normativa. Auer”
confessa que segueix els passos de David, perd potser aclarint millor la
funcié del magisteri en relacié amb I'gtica autbnoma, un concepte encara
no formulat quan David escrivia. “L'església —diu Auer— no pot parlar
del misteri de salvacié des d’una abstracta separaci¢ del mon, perque
aquest misteri mira el desti Gltim de la humanitat i perqué la fe demana
una verificacid intramundana. [...] L'església proposara models i direc-
trius étiques concretes, clares en el seu contingut i incisives en la forma.
Perd no les presentar com si fossin revestides de 'autenticitat de fa fe.””
La proposta és coherent amb la distincié entre 'ordre &tic normatiu i
'ordre de la fe, i no oblida la necessitat d’integrar la fe en la praxi. En
proposar aquests criteris operatius, el magisteri, de manera semblant a
com ho fa la mateixa fe, exercird una funcid integradora, estimuladora
i critica. Caldrd que proposi als cristians la integracio de ot alld que sigui
huma.” També fora de I'ambit cristia s’han desenvolupat valors totalment
assumibles per la fe cristiana i integrables, per tant, en una &tica cristiana.
En segon lloc, tindra una funcid estimuiadora d'acquells moviments, (ant
de dins com de fora del cristianisme, que assenyalin un progrés en
assumir i defensar la dignitat humana. Finalment caldrd també que ¢l
magisteri exerceixi una funcié critica per reprovar tot el que sigui
incompatible amb la imatge de I'nome i del mén proposades per Ia
revelacid. Aquesta funcié és una veritable critica constructiva per tal de
comprendre millor el sentit de I'existéncia humana.

F. Béckle també accepta implicitament aquestes funcions, perd
subratlla amb més claredat que aquesta accié pastoral donard primacia
als arguments convincents abans que a l'argument d'autoritat: “La
conducta moral d'una persona adulta ha d’'orientar-se abans que res per
la rad i en aquest terreny pesen en primer lloc les raons objectives. En
aquestes qliestions €s pot confiar en un guia competent, si s'esti convengut
que aquest €s basa en racns objeclives. Els enunciats étics normatius
han de ser objecte d'un tractament racional [ins i tot quan es refereixen
a la fe, Cal respeciar sempre la seva peculiar estructura categorial. La llei

35. J. Davin: Lol natirelie et autorité de I'Eglise, Paris, Cerf, 1967,
36, A. AUER: Autoriome Moral, op. cif., p. 143,

37. Ibid, p. 190.

38, Pav VI Ecclesian suam, n, 91
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moral natural ha de ser, per principi, susceptible d'una demostraci
racional.””

Aquest breus testimonis poden ser suficients per deixar constancia
que els defensors d'una moral autbnoma en el context de la fe, no
neguen ni minimitzen el magisteri eclesial, potser unicament el situen
en e] peculiar context de les relacions entre [església i la societat, i en
la relacié dialéctica entre fe i responsabilitat ética.

39. F. Bockie: Morad fundamesntal, op. cit., p, 313-314.
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I
ETICA DE LA FE

El que acabem d'exposar és un corrent de pensament amplament
estés en la teologia actual, amb tota la seva varietat de matisos. Perd, tal
i com hem dit al principi, davant seu es presenta una altra manera de
fonamentar I'ética cristiana que dltimament ha comencat a rebre el nom
cdEtica de la fe” (Glaubensethik). Es tracta d'un alure enfocament que
revelz una mentalitat teolbgica, 1 per tant també eclesial, diferent. Ara
hé, les seves objeccions a I'ética cristiana autdnoma poden servir, i de
fet han servit, perque els representants cle I'ética autbnoma hagin precisat
millor el seu pensament, tot evitant interpretacions que anaven més enliz
de les seves intencions. Aquest enfocament ha tingut dos moments
diferents. Un al voltant def debat sobre 'especificitat de P'ética cristiana
i un altre al voltant de la questié de I'autonomia.

1. L’especificitat de I'ética cristiana

Un editorial de la La Civilta Caitolica publicat el mes de setembre
de 1972 mostrava fortes reticéncies davant d'un corrent de pensament
que semblava minimitzar Iespecificitat de l'€tica cristiana. L’editorial
portava el significatiu titol “Esiste una morale cristiana?”.” Després
d’afirmar que la moral cristiana es caracteritza, i per tant s'especifica, per
la fe i per 12 gracia, rebat Pargument dels qui no veuen en els continguts
propis d'una €tica cristiana, res d'exclusiu. “La fe i la gracia, que, com
hem dit, caracteritzen l'ética cristiang, no poden deixar de traduir-se en
nous comportament morals, en nous manaments. La fe revela a 'home
aspectes nous de la voluntat de Déu sobre ell i, per tant, noves exigéncies

40. La Civiha Caticlica, vol. 123 (1972), p. 459-455.
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morals que la rad ignora: aguests aspectes nous estan Continguts en
lensenyament i en els exemples de Jesds, el qual el cristia ha ’imitar
per salvar-se. Jesis no sols ensenya els preceptes de la moral natural
cxpressats per la revelacio on cl decaleg sind que els perfecciona, no
sols perqué cls interioritza, sind perque estén el seu ambit a aspectes
nous, ignorats per la moral natural, com és I'amor als encmics, la no
violéncia, etc,” Dins d’aquest ensenyament nou hi cntraran també la
renvincia a la riquesa i el valor de la virginitat escollida pel regne.
L'editorialista acaba afirmant que totes aquestes propostes {(sobretot ¢ls
tradicionaiment anomenats “consells evangelics™) “sén part del radica-
lisme cristia, no sén purs consells; expressen les exigencies que Crist
proposa a qui vulgui ser cristid”. Tarnbé la gracia es traduirh en continguts
morals nous, perqué la gricia €s amor i s'expressara en l'amor a Déu |
a Paltre, seguint 'exemple de Jests.

Potser en ¢l fons lu proposta de La Cledle Catiolica no esta tan Huny
de la hipdtesi que discuteix, Més aviat posa l'accent en elements que
podrien haver quedat més marginats. Quan mes tard s'entri clarament
en el debat sobre la fonamentacid, no es deixara pas de banda el
reconeixement que la dimensio de sentit, la “Heilsethik”, informa I'ética
normativa. Hem vist ja que un any abans Auer havia dit que la fe es feia
present en |'ética normativa a través d'una radicalitzacio. I Pediterial de
La Civilta posa 'especificitat en el radicalisme cristi2. Potser caldria que
dins del paradigma de l'sutonomia de {'&tica cristiana s'’haguessin tret
més clarament les conseqliéncies d’aquesta radicalitzacié. En fer-ho, la
proposta de La Civilta Catfolica ja no estaria tan lluny de la proposta de
I'autonomia etica. El mateix es podria dir sobre la postura adoptada per
I'avui cardenal J. Ratzinger, en aquell moment professor de teologia a
Regensburg. Va donar a congixer el seu pensament en un llarg article a
L'Osservatore Romano el dia 15 de desembre del 1974 titulat “Magistero
delta Chiesa, fede, morale”, La moral cristiana, afirma Ratzinger, no va
assumnir sense mes la moral de la cultura ambient, sind que la va sotmetre
a critica. El decaleg pot trobar-se materialment en altres cultures, perd
forma part de la [e. I, [inalment, la fe i la gracia, com ensenya la radicio
apostOlica, es tradueixen en veritables continguts morals: labstencié de
la impudicia, de la idolatria, de I'avaricia, de l'enveja o l'opcid per la
fidelitat, per la paciéncia, etc. La fe no pat deixar de traduir-se en praxi
i per aixd el magisteri de l'església té una competéncia en 'ordre moral.
La competéncia de portar endavant I'ensenyament apostolic i d’establir
un dialeg critic amb la rad. La quiestié del magisteri esta tan sols insinuada,
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perd de forma prou explicita. Perd en ¢l fons no sembla pas que
Ratzinger discrepi fonamentalment de la tesi proposada per David o pel
mateix Auer o per altres de la matcixa escola.

Aquestes intervencions, i altres en la mateixa linia, també van contribuir
a aclarir alld que havia quedat en un principi massa implicit. Qiestionar
l'especificitat d'una &tica cristiana a nivell de continguts categorials no
vol dir negar que no hi hagi continguts propis, sind que no es poden
considerar exclusius i nomeés acceptables per la forca de lautoritat de
Déu. Tampoc no vol dir que aquests continguts no tinguin una qualitat
propia, des del moment que esian informats per Pespecificitat cristiana.
$6n fruits de I'Esperit, perd no sén misteris. Els defensors d'una etica
cristiana auidmoma an sols volen deixar ben clar que I'erica cristiana no
pot quedar reduida a un ensenyament reservat per a uns iniciats, que a
més I'accepten tan sols per obediencia.

2. L'antonomia de I'ética cristiana

Després que la questié sobre lespecificitat es va traduir en la
pregunta sobre el fonament, la postura oposada va discutir els pres-
supostos 1 les consequeéncies de fonamentar la moral en una autonomia,
per més que aquesta autonomia es definis com a tednoma.

Es sabut que el principal promotor de Vética de ia fe ha estar B.
Stoeckle.”" Reconeix que és Hoable l'esforg de no reduir el cristianisme
a un ghetto, perd creu que en fer-ho es corre el perill de reservar a la
fe una funcié purament decorativa i de reduir l'ethos cristia a un
secularisme. Sobretot quan s'esta utilitzant un concepte d'autonomia
inevitablement ambigu. ;De qué serveix, pregunta Stoeckle, un concepte
que ha de ser modificat préviament per poder-lo utilitzar d’una manera
adequada al fi que es proposa?” Tot aixd només pot portar confusid.
Draltra banda, la proposta d'aquesta autonomia valora amb massa
optimisme la rad humanz, com si aquesta fos capa¢ per si mateixa
d'orientar una realitzacidé humana auténtica. A més a més, es tracta d'un
concepte de rad abstracte i ahistoric, com si pogués existir una rad que

41. B. STOECKLE: Grenzen dey atitonomen Maoral Munic, Késel, 1974; «Flucht in das
Humane?, fnternat. Katho. Zeitsch. Comemunio, 6 (1977), p. 312-323.
42. STOECKLE: «Flucht in das Humanc?, at. it p. 316,
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1o estigués radicada en la histdria i per tant influida per condicionaments
historics i per la debilitat humana.

El mateix concepte d'autonomia aplicat a fa moral és discutit, des
d'un altre punt de vista, per K. Hilpert.” Aquest conceple procedeix,
segons ell, de Kant i déna peu a un procés en el qual cada cop més
autonomia ha estat oposada a ética teoldgica, fins a donar pas a una
ética separada de la fe, de Tautoritat i de ['església, Per aixd és indtil
voler trobar una confirmacié d'aquest concepte en cap postura de la
nostra tradicié teoldogica, ni en els pares ni en sant Tomas, A més, la
distincid de Fuchs entre un “comportament categorial” i una “actitud
transcendental” reflecteix un dualisme metafisic inacceptable. Aquest
dualisme també és denunciat per Stoeckle, per a qui, a més, ia moral
autdnoma ignora la historia del cristianisme, en no tenir en compte com
s’ha manifestat I'experiéncia cristiana en els sants. Tant aquesta historia
com el testimoni del Nou Testament demaostren que '2tica cristiana no
es diferencia d'una etica merament humana tan sols per les motivacions,
sind també pel seu contingut material. La “follia de la creu” sembla
incomprensible a la saviesa humana.

Unes reserves semblants manifesta F, Citterio en una acurada analisi
de les critiques a la moral autdnoma™ Concedeix que el Sermo de la
Muntanya no s'oposa a4 unda moral auténticament humana, perd no creu
que sigui veritat que davant dels problemes concrets el cristia i el no
cristid puguin utilitzar els mateixos criteris per jutjar la moralitat dun
comportament especific, perqué un coneix la revelacio i alire no. Un
ateu pot ser gue arribi a conéixer el valor del sacrifici, perd “sabra
justificar —liu textualment- la seva vida quan aquesta hurmanament no
tingui ja cap valor? Més encara, com €s possible que {"ateu visqui aquella
realitat mundana gue és la mort com un esdeveniment plenament
significatiu tal i com ho és per al ¢ristid? Només Padmissid de Déu (o
per fe religiosa o per convicei6 filosdfica) pot justificar certes situacions
particularment doloroses i insensates de la vida, inclosa aquella extrema
que és la mort.™

43, K. Hiwer: Die theologische Ethik und der Autonomie-Anspruchs, Mrinchener
Theol. Zeitschrifl, 28 (1977, p. 320366, Ethik und Rationalitdt, Disseldorf, Patmos,
1980.

44, F. CrEro: «-Morale autonoma ¢ fede cristinna: il dibattito continua-, fa scuofa
cattalica, 108 (1980), p. 509-561.

45. Ibid. p. 533.
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Moltes vegades, potser massa sovint, s'implica en aquesta qilestid la
pregunta sobre la competéncia del magisteri en la moralitat cristiana. En
proposar una &tica normativa tan vinculada als continguts de la fe, és
normal que s’hagi d’ampliar el camp del magisteri tins abragar tot I'ambit
de la llei natural. Un concepte aquest iltim sempre defensat pels
promotors de “&tica de la fe”. C. Caffarra ho ha formulat amb tota
claredat™ A la base de l'ética autbnoma hi ha, segons ell, la negacié
d'una relaci6 intrinseca cnrre fe i rad.” Aquesta negacid condiciona tot
¢l debat. Cal tenir en compte, en primer lloc, que la raé ¢s la capacitat
de la persona humana de conéixer la veritat, no de constituir-la. Amb la
qual cosa manifesta Caffarra el temor que l'afirmacié de la capacitat de
la rad pugui raure en un subjectivisme i, per tant, en un relativisme €tic,
Dralira banda, continuva, estem parlant de la rad del creient, del qui té
fe en Déu revelat en Crist. La rad d'aquest cristia cercara la veritat tal i
comt el cristia la concep. Per a la fe cristiana la veritat és la revelacio de
Déu, definitiva en la vida, mort i resurreccio de Crist. Encara inés: “La
radh de ser del magisteri i el seu fonament €s transmetre {a verital de
Crist, més encara la veritat que &s Crist. [...] Els successors dels apdstols
s6n els custodis i els testimonis del sentit dltini de la vida, i custodis de
la total mesura de home.™ Per aixd el magisteti pot d'una banda
ensenyar normes morals tingudes per ell mateix per racionals (amb una
clara referéncia a la llei natural) t a la vegada apellar tant a ["autoritat
de Crist com a a “recta ratio”. L'autor no troba aqui cap contradiccio:
“El magisteri s testimoni auténtic de la veritat de Crist. Per tant, les seves
indicacions per a la promocié del que és huma com a tal responen
plenament a la veritar d’aquesta promocia i, per tant, a les exigéncies
de la rad. La seva autoritat li ve de ser aixd que Crist ha volgut que fos
i, per tant, tan sols ell pot tenir una aital autoritat en el camp moral,
Reciprocament, precisament perqué la rad es defineix, en la seva relacié
original amb el bé i amb la veritat, com a acollida i assentiment, i no
com a regla de la veritat i del bé, aquesta rad s'obre, des del seu interior,
a rebre el do d’una veritat que li es destinada com a propia.”” la
conclusi que caldria potser treure d'aquesta postura de Caffarra és que

40, C. CAFFaRRA; -L'autcrita del Magistero in Morales, dins 3. PINKAERs - C.J. PinTo DE
OuvELa (ed.): Universalié et permanance des Lofs morales, Pacis, Cerf, 1986, p. 172-188.

47, lbid, p. 174,

48. Ibid, p. 178-179.

49, 49, Ihid., p.180.
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la raé del creient sempre veura la veritat en tot €l que el magisteri li
anuncii. Perd també en aquesta hipodtesi caldria revisar la distincié entre
un magisteri infal-lible (o extraordinari) i un magisteri ordinari, que no
té la garantia de la infal libilitat. Practicament, en la hipdtesi del nostre
autor, el magisteri moral sempre seria garantia de veritat. Pero la distincié
entre els dos exercicis del magisteri €s fins ara una doctrina comuna i
necessaria per comprendre la definicié de la infatlibilitat pontificia del
Vatica II.

El contrapunt a I'ética autdbnoma s’ha expressat d'altres maneres, pero
gairehé sempre ha girat en torn d'aquests arguments. La mostra aqui
recollida és suficient per prendre nota de la complexitat del tema i veure
que no es tracta d’'una qiestid merament académica. Es fa present aixi
I'etern misteri cristia de la divinitzacio de la humanitat i de I'encarnacié
de Déu. Cal assumir els valors humans i cristianitzar-los, i cal encarnar
cl cristianisme en uns valors humans comprensibles i comunicables.

Una &tica autdonoma en el context de la fe sembla donar prioritac als
valors prescents on I'ésser huma imaige de Déu i a la capacitat de la raé
humana per copsar-los. Una ¢&tica de fe sembla donar prioritat a la
novetat de Déu que irromp en {a humanitat, perd a la vegada mostra la
seva desconfianca envers la ra¢ ferida pel pecat. La importancia de cada
punt de vista per establir un estii de relacié entre església i moén és
innegable. Com és patent també la incidéncia d’aquesta qUestié en la
vida interna de I'església. No és clar si ambdues postures podran arribar
a uns certs nivells d’acord. En tot cas caldria que el dialeg continués.™

50. S’han ocupat especialment daquest debat, entre d'alires: J. M. Aupert: -Debats
autour de la morale fondamentale., Studia Moralia, 20 (1982), p. 195-221; B. Bujo: <Le
probléme de Pautonomie de la morales, Conzmenio (Sevilla), 14 (1981}, p. 255-290; S.
BastianeL: Awbonomia Morale del Credenie. Brescia, Morcelliana, 1980; 5. PRIVITERA:
«Bibattito sull'autonomia morale., Riv. Yeof. Morale, 12 (1980), p. 639-048; A. BONDOLF:
<Autonomie ou théonomie., Rech. Se. Rel, 70 (1982), p. 161-180; D. COMPOSTA:
«Reflessioni teologico-filosofiche sul funcamento della morales, Divindias, 33 (1989, p.
131-154, E. LOPEZ-AZMTARTE: £ éfica crstiana: ;Fe o razon? Discusiones en orno a su
Sfundamento, Santander, Sal Terrae, 1988, Vegeu també les obres collectives: 1. MIETH
- F. ComraGNIONL {ed.): Etbik i Kontext des Glaubens, Paris, Cerf, 1978; C. ). PINTO DE
OuveRa {ed): Aufononmie. Dimensions érigues de la lberté, Paris, Cerf, 1978, H.
RURKHARNT: Hegriindung ethischer Normen, Wuppertal, Brockhaus, 1988.
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