
Premessa

Il titolo di questa relazione suggerisce di
distinguere, nella presentazione del pen-
siero cristiano, il tema della vita da

quello della bioetica: ciò non soltanto per-
ché il tema della vita è presente in tutta la ri-
velazione cristiana, anzi, esso affonda le
radici già nella tradizione dell’Antico Testa-
mento e risente della concezione ebraica,
mentre di bioetica si sta riflettendo da meno
di quarant’anni. Chiaramente, i due temi si
incontrano oggi nell’attualità, perché nella
bioetica, comunque la si voglia definire, si
tratta degli interventi sulla vita e, in partico-
lare, sulla vita umana. 
Ma c’è una ragione ulteriore perché è op-
portuno parlare successivamente dei due
temi, ed è nel fatto che, mentre nella con-
cezione della vita umana, del suo ruolo nel
cosmo e nella società, nonché nella defini-
zione degli obblighi morali, il pensiero cri-
stiano ha una visione piuttosto unitaria,
illuminata come è dalla fede nella Creazione
e nella Redenzione comune alle varie con-
fessioni, quando si tratta dei temi di bioe-
tica, ove interviene la mediazione della
ragione umana e della scienza sperimentale
si debbono registrare delle differenze fra le
diverse confessioni cristiane, molto più fre-
quenti e più marcate a seconda delle antro-
pologie sottese alla riflessione bioetica,
anche se, come si va constatando, il dialogo
interconfessionale, come anche quello in-
terreligioso, può registrare sempre una pro-
gressiva comprensione e sintonia, almeno sui
temi più rilevanti; in generale, la sintonia è
più vasta tra la Chiesa Cattolica e quella or-
todossa.

Il mio intervento, cercando di rimanere nel-
l’ambito del titolo, si soffermerà su due di-
stinti momenti: a) la visione cristiana della
vita umana b) l’etica dell’intervento biome-
dico sulla vita umana secondo il pensiero
cristiano.

La visione cristiana sulla vita umana

La riflessione cristiana sulla vita umana è
sempre partita e tuttora muove dalle prime
pagine della Bibbia, dal cap. 1º del libro della
Genesi, dove si registra la dichiarazione so-
lenne del Creatore: «E Dio disse: “Facciamo
l’uomo a nostra immagine, secondo la nostra so-
miglianza: domini sui pesci del mare e sugli uc-
celli del cielo, sul bestiame, su tutti gli animali
selvatici e su tutti i rettili che strisciano sulla
terra”. E Dio creò l’uomo a sua immagine a im-
magine di Dio lo creò: maschio e femmina li creò»
(Gen 1,26-27).
La maggior parte degli esegeti contempora-
nei riconosce la centralità del tema del-
l’uomo “imago Dei” nella rivelazione biblica
(Cfr. 1,26-27; 5,1-3;9,6).
Questo tema viene visto come la chiave di
lettura per una comprensione biblica della
natura umana e per tutte le affermazioni di
antropologia biblica nell’Antico come nel
Nuovo Testamento. Per la Bibbia, l’imago Dei
costituisce quasi una definizione dell’uomo:
«il mistero dell’uomo non può essere com-
preso separatamente dal mistero di Dio»:
questo afferma un recente documento della
Commissione Teologica Internazionale1. Sarebbe
quasi impossibile riportare la testimonianza
della letteratura biblica e teologica che ha
evidenziato la centralità di questa pregnante
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espressione biblica, carica di significati2. La
portata dell’espressione è ampia e multidi-
mensionale, ma anzitutto vuol dire che: «la
vita umana sta sotto la particolare protezione
di Dio, perché ogni uomo, povero o elevato
che sia, malato, sofferente, inutile o impor-
tante, nato o non nato, inguaribile, infermo
o sprizzante salute ed energia, è una Sua im-
magine e porta in sé il Suo alito. Questo è il
motivo più profondo della inviolabilità della
dignità umana e su di questo poggia in
fondo qualsiasi civiltà»3.
Questa espressione è feconda di implica-
zioni soprattutto su due direzioni di pen-
siero: l’essere Imago Dei comporta la capacità
e l’esigenza della comunione con Dio e con
le altre persone e inoltre fonda il titolo di

partecipazione dell’uomo
al governo che Dio eser-
cita sul mondo.
Una prima implicazione
dell’essere dell’uomo im-
magine e somiglianza di
Dio è che questa situa-
zione, questa dotazione
ontologica, riguarda la sua

interezza di essere creato: non riguarda sol-
tanto l’anima o l’intelligenza o la libertà, o
aspetti singolarmente presi. «La Bibbia pre-
senta una visione dell’essere umano, nella
quale la dimensione spirituale è vista in-
sieme alla dimensione fisica, sociale e storica
dell’uomo»4. In secondo luogo, il racconto
della Creazione nel libro della Genesi mette
in evidenza come l’uomo non sia stato
creato come un individuo isolato: «Dio creò
l’uomo a Sua immagine: a immagine di Dio
lo creò: maschio e femmina li creò» (Gen
1,27)5. La complementarietà e la forte co-
munione, vengono espresse come vocazione
dell’uomo e della donna: «E il Signore Dio
disse: non è bene che l’uomo sia solo; voglio far-
gli un aiuto che gli corrisponda... Allora l’uomo
disse “Questa volta è osso delle mie ossa, carne
della mia carne. La si chiamerà donna, perché dal-
l’uomo è stata tolta”. “Per questo l’uomo lascerà
suo padre e sua madre e si unirà a sua moglie e i
due saranno un’unica carne» (Gen 2,18-23). Su
questi passi riguardanti la costituzione pri-
maria e costitutiva data dal Creatore alla vita

dell’uomo e della donna6, la Teologia Cat-
tolica – e così anche la Confessione Orto-
dossa – legittimamente poggiano l’originaria
sacralità del matrimonio, che Cristo eleverà
nella Chiesa alla dignità di sacramento7.
Inoltre la considerazione della relazionalità si
presenta come essenziale, ontologica nel-
l’uomo e nella donna, perciò estensibile alla
comunione di dialogo, libertà e responsabi-
lità verso i propri simili: «il carattere fonda-
mentalmente relazionale della Imago Dei
stessa ne costituisce la struttura ontologica
ed è fondamento per l’esercizio della libertà
e della responsabilità»8. Perciò l’uomo non è
un individuo solitario e separato, ma è co-
stituzionalmente chiamato ad essere in rela-
zione: con Dio, nella comunione sponsale,
con i propri simili. 
È interessante la considerazione offerta da
Giovanni Paolo II a proposito della uguale
dignità e responsabilità dell’uomo e della
donna nella famiglia: «Innanzi tutto è da ri-
levare l’eguale dignità e responsabilità della
donna rispetto all’uomo: tale eguaglianza
trova una migliore forma di realizzazione
nella reciproca donazione di sé all’altro e di
entrambi ai figli, propria del matrimonio e
della famiglia. Creando l’uomo “maschio e
femmina” Dio dona la dignità personale in
egual modo all’uomo e alla donna, arric-
chendoli dei diritti inalienabili e delle re-
sponsabilità che sono proprie della persona
umana»9.
La relazionalità uomo-donna pone l’accento
sulla unità corpo-anima spirituale: nella
Imago Dei va compreso il corpo come di-
mensione essenziale essendo unito allo spi-
rito da un unica esistenza. La riflessione
medievale, contribuirà specialmente nel To-
mismo a definire l’unità nell’unico actus es-
sendi. La teologia del corpo ha fatto
progressi in collegamento con la significati-
vità della sessualità e dell’impegno del-
l’uomo nel mondo e nella custodia
dell’ambiente. 
La purificazione dagli influssi dell’antropo-
logia platonica si avvale proprio dell’antro-
pologia biblica: «l’esame del termine ebraico
nefes, nel cap. 1, porta a definire la vita di una
persona che è viva (Gen 9,4; Lv 24,17-18;

La riflessione cristiana
sulla vita umana è sem-
pre partita e tuttora
muove dalle prime pa-
gine della Bibbia
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Prv 8,35); l’uomo non ha un nefes, ma è un
nefes (Gen 2,7; Lv 17,10). Il termine basar si
riferisce alla carne degli animali e degli uo-
mini e talvolta del corpo nel suo insieme
(Lv, 4,11; 26-29). Anche in questo caso
l’uomo non ha un basar ma è un basar. Il ter-
mine neotestamentario sarx (carne) può de-
notare la corporeità materiale dell’uomo
(2Cor 12,7) ma anche la persona nel suo in-
sieme (Rm 8,6); così pure l’altro termine
greco soma (corpo) si riferisce all’intero es-
sere umano, ponendo l’accento sulla sua ma-
nifestazione esteriore»10. «L’antropologia
biblica presuppone chiaramente l’unità del-
l’uomo e comprende come la corporeità sia
essenziale all’identità personale»11.
Si può ben comprendere la portata sul piano
morale di questo fatto laddove si pone in ri-
lievo che la vita fisica della persona è il suo
valore fondamentale e perché i Padri della
Chiesa abbiano considerato grande delitto
la soppressione fisica dell’uomo anche prima
della nascita. La dignità morale è partecipata
al corpo e non è considerata soltanto pro-
pria dell’anima spirituale.
«Nei dogmi centrali della fede cristiana è
sottointeso che il corpo è parte intrinseca
della persona umana e partecipa quindi della
sua creazione a immagine di Dio»12. La dot-
trina della Incarnazione pone come fatto
centrale che «il Verbo si fece carne» (sarx). Il
dogma stesso della redenzione implica che
Cristo ci ha redento con il sacrificio del Suo
Corpo e del Suo Sangue che, nella espres-
sione biblica, significa con la totalità della
persona. Il corpo redento diventa tempio
dello Spirito Santo e il corpo stesso è chia-
mato alla risurrezione finale. La teologia del-
l’Imago Dei culmina proprio nel Figlio, il
Verbo Incarnato immagine sostanziale del
Padre, che è anche l’origine e il fine del-
l’uomo. 
L’uomo è stato creato «per mezzo di lui e in
vista di lui» (Col 1,16). Il Verbo «è la vita e
la luce che illumina ogni uomo che viene
nel mondo» (Gv 1,3; 4,9). Il Padre ci ha «de-
stinati ad essere conformi all’immagine del
Figlio suo, perché Egli sia il primogenito tra
molti fratelli» (Rm 8,29); così, cosa significhi
essere stati creati a immagine di Dio ci viene

svelato soltanto nell’immagine di Cristo. «In
Lui troviamo la totale ricettività del Padre,
che dovrebbe caratterizzare la nostra stessa
esistenza, l’apertura all’altro con nostri fra-
telli e sorelle in Cristo e la misericordia e
l’amore per l’altro che Cristo, in quanto im-
magine del Padre, mostra nei nostri ri-
guardi»13. L’opera della Redenzione e dello
Spirito Santificatore mira a conformarci al-
l’immagine del Figlio Suo, restaurando in
noi l’immagine del Figlio Suo.
Afferma il Concilio Vaticano II: «In realtà nel
mistero del Verbo Incarnato trova vera luce
il mistero dell’uomo. Adamo, infatti, il primo
uomo vera figura di quello futuro e cioè di
Cristo Signore. Cristo che è il nuovo
Adamo, proprio rivelando il mistero del
Padre e del Suo amore,
svela anche pienamente
l’uomo all’uomo e gli fa
nota la sua altissima voca-
zione. Nessuna meraviglia,
quindi, che tutte le verità
su esposte trovino in Lui la
loro sorgente e il loro ver-
tice»14.
S. Ireneo ha offerto uno
sviluppo significativo nella
teologia dell’Imago Dei facendo una distin-
zione fra immagine e somiglianza: l’immagine
si riferirebbe ad una partecipazione ontolo-
gica, mentre la somiglianza designerebbe la
trasformazione morale15. Il pensiero filoso-
fico medievale, rifacendosi ai Padri della
Chiesa, specialmente ai Cappadoci, e recu-
perando elementi della metafisica aristote-
lica, ha espresso un’ampia elaborazione
sull’essere umano, come persona,“essere sus-
sistente, capace di ragione” che rappresenta
ciò che c’è di più perfetto nel creato, ma ciò
non ha allontanato il pensiero cristiano dal-
l’antropologia propria dell’Imago Dei. 
S. Tommaso d’Aquino afferma precisamente
che l’imago Dei possiede una natura storica:
l’imago creationis (naturae), l’imago recreatio-
nis (gratiae) e l’imago similitudiuis (gloriae)16.
S. Agostino, che si trova a testimoniare il
pensiero dei Padri e ad aprire il solco della
teologia medievale, ha presentato una ver-
sione «più personalistica, psicologica ed esi-

La relazionalità uomo-
donna pone l’accento sul-
la unità corpo-anima
spirituale: nella Imago
Dei va compreso il corpo
come dimensione essen-
ziale essendo unito allo
spirito da un unica esi-
stenza
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stenziale»17. Per S. Agostino, l’immagine di
Dio nell’uomo riflette una struttura Trini-
taria, riflettendosi nelle tre attività e capa-
cità dell’anima spirituale: la memoria,
l’intelligenza e la volontà e orientando tutto
l’uomo nell’invocazione, nella conoscenza e
nell’amore18. Per questo la logica dell’imago
Dei non poteva che contribuire a trasferire
il termine persona dal linguaggio teologico
(trinitario e cristologico) nell’uomo e nella
donna. Non deve meravigliare come, oggi,
l’antropologia, e la stessa bioetica, special-
mente quella cattolica, conferiscano la di-
gnità di persona all’essere umano nato o
nascituro19. La fragilità di cui è segnata la
persona umana, per il fatto di essere sussi-
stente in una corporeità e a causa del pec-

cato originale, trova la
riparazione nella reden-
zione che comprende
anche la promessa della
risurrezione.
L’antropologia cristiana,
così, è segnata dalla cri-
stologia e inserita nel Mi-
stero della partecipazione
alla vita divina del Figlio

per effetto della morte e risurrezione del
Cristo. Nella Chiesa Cattolica sarà il Conci-
lio Vaticano II a rendere esplicita questa pro-
spettiva cristocentrica, come abbiamo
ricordato precedentemente, Cristo è «l’im-
magine dell’invisibile Dio» (Col 1,15). 
«Egli è l’uomo perfetto, che ha restituito ai
figli d’Adamo la somiglianza con Dio, resa
deforme già subito agli inizi, a causa del
peccato. Poiché in lui la natura umana è stata
assunta, senza per questo essere annientata,
per ciò stesso essa è stata anche in noi in-
nalzata a una dignità sublime. Con l’incar-
nazione il Figlio di Dio si è unito in certo
modo a ogni uomo. Ha lavorato con mani
d’uomo, ha pensato con mente d’uomo, ha
agito con volontà d’uomo, ha amato con
cuore d’uomo. Nascendo da Maria vergine,
egli si è fatto veramente uno di noi, in tutto
simile a noi fuorché nel peccato»20.
L’orientamento a Dio, che l’uomo porta in
sé dalla Creazione, come imago Dei, pur non
venendo distrutto dal peccato, in realtà si

può realizzare pienamente soltanto con la
Grazia salvifica e può essere vissuto con il
dono della carità e nella imitazione di Cri-
sto.
La stessa signoria dell’uomo sul mondo e
nella sua missione di orientamento delle
cose temporali potrà essere vissuta soltanto
attraverso l’imitazione di Cristo e il soste-
gno dello Spirito del Signore Risorto. La
pienezza di vita che è nell’aspirazione del-
l’uomo si realizza escatologicamente nella
partecipazione alla risurrezione e alla vita
gloriosa operata da Cristo per coloro che a
Lui si affidano nella fede, nella grazia e nella
sequela.
Il già citato documento della Commissione
Teologica afferma: «le origini dell’uomo
vanno ricercate in Cristo: egli è stato creato
“per mezzo di lui e in vista di Lui” (Col
1,16). [...] Se è vero che l’uomo è stato
creato ex nihilo, è anche possibile affermare
che è stato creato dalla pienezza (ex plenitu-
dine) di Cristo stesso, che è al tempo stesso
creatore, mediatore e fine dell’uomo. Il
Padre ci ha destinati a essere figli e figlie e “a
essere conformi all’immagine del Figlio suo,
perché egli sia il primogenito tra molti fra-
telli” (Rm 8,29). 
Che cosa significhi essere stati creati ad im-
magine di Dio ci viene quindi pienamente
svelato nella persona di Cristo. In lui tro-
viamo la totale ricettività del Padre, che do-
vrebbe caratterizzare la nostra stessa
esistenza, l’apertura all’altro in un atteggia-
mento di servizio verso i fratelli e sorelle in
Cristo e troviamo l’amore che Cristo, in
quanto immagine del Padre, mostra ai nostri
riguardi. La volontà di Dio, che Cristo sia la
pienezza dell’uomo, deve trovare una realiz-
zazione escatologica. Lo Spirito porterà a
compimento la configurazione ultima delle
persone umane secondo Cristo nella resur-
rezione dei morti»21.
Un recente Documento della Congrega-
zione della Dottrina della Fede della Chiesa
Cattolica segna il passaggio di queste affer-
mazioni teologiche e cristologiche nel do-
minio della Bioetica e le pone a contatto
con le questioni più attuali.

L’antropologia cristia-
na, così, è segnata dal-
la cristologia e inserita
nel Mistero della parte-
cipazione alla vita divi-
na del Figlio per effetto
della morte e risurre-
zione del Cristo

sb_06_2009_3:Layout 1  17/05/2011  8.24  Pagina 32



33

La Bioetica alla luce della tradizione cristiana

Parlando di dignità dell’uomo in quanto
persona umana, questo documento, Dignitas
Personae, afferma a nome della Chiesa Cat-
tolica (ma penso con larga condivisione da
parte delle confessioni cristiane) che: «è con-
vinzione della Chiesa che ciò che è umano
non solamente è accolto e rispettato dalla
fede, ma da essa è anche purificato, innalzato
e perfezionato. Dio, dopo aver creato l’uomo
a sua immagine e somiglianza (Cfr. Gen
1,26) ha qualificato la sua creatura come
molto buona (Gen 1,31) per poi assumerla
nel Figlio (Cfr. Gv 1,14). Il Figlio di Dio nel
mistero della Incarnazione ha confermato la
dignità del corpo e dell’anima costitutivi
dell’essere umano. Il Cristo non ha disde-
gnato la corporeità umana, ma ne ha svelato
pienamente il significato e il valore [....]. Alla
luce di questi dati di fede, risulta ancor più
accentuato e rafforzato il rispetto nei ri-
guardi dell’individuo umano che è richie-
sto dalla ragione: per questo non c’è
contrapposizione tra l’affermazione della di-
gnità e quella della sacralità della vita umana
[...]. I diversi modi secondo cui nella storia
Dio ha cura del mondo e dell’uomo, non
solo non si escludono tra loro, ma al contra-
rio si sostengono e si compenetrano a vi-
cenda. Tutti scaturiscono e concludono
all’eterno disegno sapiente e amoroso con il
quale Dio predestina gli uomini “ad essere
conformi all’immagine del Figlio suo” (Rm
8,29)»22.
«A partire dall’insieme di queste due di-
mensioni, l’umana e la divina, si comprende
meglio il perché del valore inviolabile del-
l’uomo: egli possiede una vocazione eterna ed è
chiamato a condividere l’amore trinitario del Dio
vivente. Questo valore si applica a tutti indi-
stintamente. Per il solo fatto d’esistere, ogni
essere umano deve essere pienamente ri-
spettato. Si deve escludere l’introduzione di
criteri di discriminazione, quanto alla di-
gnità, in base allo sviluppo biologico, psi-
chico, culturale o allo stato di salute.
Nell’uomo, creato ad immagine di Dio, si
riflette, in ogni fase della sua esistenza, «il
volto del suo Figlio Unigenito... Questo

amore sconfinato e quasi incomprensibile di
Dio per l’uomo rivela fino a che punto la
persona umana sia degna di essere amata in
se stessa, indipendentemente da qualsiasi
altra considerazione-intelligenza, bellezza,
salute, giovinezza, integrità e così via. In de-
finitiva, la vita umana è sempre un bene,
poiché “essa è nel mondo manifestazione di
Dio, segno della sua presenza, orma della sua
gloria” (Evangelium vitae, 34)»23. 
Questo livello di dignità di ogni uomo, di
ogni persona umana è riconosciuta, di fatto,
con argomento di ragione e di fede nella
Chiesa Cattolica dal momento del concepimento
anche per il nascituro, nonostante le diffi-
coltà e le eccezioni che sono state mosse da
parte di alcuni settori medico-scientifici in
particolare per le prime
fasi della vita embrionale;
ispirandosi al noto Rap-
porto Warnock24.Questi set-
tori del mondo scientifico
considerano l’inizio della
vita individuale nella 2ª
settimana di vita. La dignità
dell’essere umano viene
considerata nella sua persona, nella vita fi-
sica o corporeità che fa parte sostanziale
della stessa persona e nei suoi atti da parte
del pensiero cristiano. 
In modo speciale la Bioetica d’ispirazione
cristiana applica il principio della sacralità o
inviolabilità della vita fisica a diversi livelli.
a) Anzitutto afferma l’inviolabilità della vita fi-
sica individuale nel divieto dell’aborto, del-
l’omicidio, del suicidio, dell’eutanasia, in cui
in vario modo la vita fisica, valore fonda-
mentale per tutti gli altri valori personali,
viene volontariamente interrotta con una
morte provocata. La parola di Dio proibisce
di compiere atti di uccisione, perché la vita
è dono di Dio ed è sacra. La S. Scrittura
condanna l’uccisione di Abele (Gen 4,8),
punisce Caino, ma impone a Caino un
segno, perché non lo colpisca chiunque
l’avesse incontrato. Neppure l’omicida perde
la sua dignità (Gen 4,15)25.
Il principio di autonomia, che viene accam-
pato da certe correnti di pensiero laico, non
può essere interpretato come autonomia di

In modo speciale la Bioe-
tica d’ispirazione cristia-
na applica il principio del-
la sacralità o inviolabili-
tà della vita fisica a diversi
livelli
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disporre della propria esistenza, ma soltanto
dei propri atti, che suppongono la vita. Il
non uccidere della legge mosaica è ripetuto
da Gesù al giovane che chiede la via per en-
trare nella vita eterna (Mt, 19,17)26.
È lecita la terapia, anche se invasiva, ma essa
suppone il consenso, il beneficio per la tota-
lità del corpo, la mancanza di alternative e
che sia rivolta alla eliminazione della parte
malata (principio terapeutico o della totalità)27.
Un punto di attualità bioetica che è consi-
derato strettamente connesso al principio di
inviolabilità della vita riguarda la possibile
alterazione genetica o il tentativo di “poten-
ziamento” enancement, della natura umana
mediante modifica del genoma per rag-
giungere un nuovo statuto biologico. 

Anche filosofi non cre-
denti pongono il divieto
di progettare un ipotetico
transumanesimo, ispirato al
mito prometeico, ciò è
contrario del riconosci-
mento della creaturalità e
della custodia del creato28.
Il rispetto della corpo-
reità, la condanna delle

offese al prossimo, sia che si tratti di violenza
fisica che morale sono precetti di legge na-
turale e espliciti comandi della rivelazione
cristiana (Mt 5,19-48). Ma il principio di ri-
spetto della vita si arricchisce nel Cristiane-
simo ed anche in tutta la Bioetica di
ispirazione cristiana, in senso positivo, nella
promozione della terapia e della cura dei
malati sull’esempio di Cristo e con la testi-
monianza della carità esemplata nella figura
del Buon Samaritano (Lc 10,25-36). 
La Chiesa Cattolica e le altre confessioni
cristiane hanno dato al mondo, fin dal
tempo immediatamente successivo alle per-
secuzioni, ampio sviluppo alla cura del fra-
tello infermo, sviluppo che si è concretizzato
nella costruzione delle varie forme di ospi-
talità, nella cura spirituale e nel sollievo dei
malati, attraverso le varie forme di specializ-
zazione e di dedizione che qui non sarebbe
possibile ricordare analiticamente, ma che
costituiscono una delle componenti più si-
gnificative della Storia del Cristianesimo e

dell’organizzazione sanitaria nella società.
Oggi, questo capitolo si arricchisce con l’in-
coraggiamento a quella ricerca scientifica
che è posta a servizio della vita e a supera-
mento delle malattie ancora resistenti, a
quelle ereditarie e a quelle degenerative.
L’attuale frontiera dell’impiego delle cellule
staminali e della geneterapia, se da una parte
comporta il divieto della soppressione del-
l’essere umano nella fase iniziale della esi-
stenza, quando si tratta delle cellule staminali
embrionali, d’altro canto registra un servi-
zio e una speranza della scienza e della ri-
cerca scientifica29. Il rispetto della vita e della
dignità dell’essere umano porta a ritenere
una violenza la clonazione, la sperimentazione
distruttiva degli embrioni umani o quella dan-
nosa sull’adulto, ma favorisce la ricerca sulla
medicina rigenerativa con cellule staminali
somatiche, la geneterapia sulle cellule soma-
tiche, la stessa ricerca per prevenire sterilità
e malattie mentali.
L’accento, che viene posto sempre più spesso
per la salvaguardia dell’ambiente, s’intende
ancora come aiuto alla vita umana e come
responsabilità nuova dell’uomo sul mondo. I
progressi in fatto di trapiantologia e di ri-
cerca per i vaccini presentano speranze di un
nuovo servizio all’uomo fragile e alle gene-
razioni future30.
b) Un altro ambito importante per la fede e
la cultura cristiana che ha per centro la vita
e la dignità della persona è l’ambito della tra-
smissione della vita e quindi l’ambito della ses-
sualità, dell’amore e della famiglia: tema
centrale, peraltro anche nella religione
ebraica e nella religione islamica. La secola-
rizzazione del pensiero e della vita ha forte-
mente scosso anche le comunità religiose e
non sono rare anche all’interno delle co-
munità religiose i dissensi, le polemiche e le
fragilità. Ma tutto ciò non può impedire la
percezione crescente in favore della eleva-
tezza e ricchezza, della luce, di cui risplende
il mistero dell’amore e dell’unione uomo-
donna. Il mistero della procreazione e della
vita che nasce, dà significato all’universo e
testimonia l’Amore perenne della Trinità di
Amore nell’unità della vita divina che Cri-
sto ha rivelato agli uomini resi capaci di

Il rispetto della vita e
della dignità dell’essere
umano porta a ritenere
una violenza la clona-
zione, la sperimenta-
zione distruttiva degli
embrioni umani o quel-
la dannosa sull’adulto
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amore sponsale stabile e fecondo.
I biblisti, nel ricordare che Dio ha creato
l’uomo e la donna a Sua immagine e somi-
glianza, leggendo l’espressione alla luce della
rivelazione neotestamentaria, hanno visto
nella comunione di amore e di vita che il
Creatore ha trasmesso alla coppia umana un’
immagine e somiglianza della Trinità.
«“Dio creò l’uomo a Sua immagine e a Sua
somiglianza, maschio e femmina li creò”
(Gen 1,27). Secondo la Scrittura quindi,
l’imago Dei si manifesta sin dall’inizio nella
complementarietà e comunione tra i sessi.
Potremmo dire che l’essere umano esiste
soltanto come maschile o femminile, poiché
la realtà della condizione umana appare nella
differenza e pluralità dei sessi. Quindi, lungi
dall’essere un aspetto accidentale o secon-
dario della personalità, questo è, un ele-
mento costitutivo dell’identità personale»31.
La cristologia e l’ecclesiologia rafforzano
questa significazione “costituzionale” della
personalità umana e della famiglia affer-
mando la realizzazione del mistero grande
dell’unione sponsale di Cristo con la Chiesa
(Cfr. 5,31-33). 
Non sono soltanto i teologi cattolici a se-
gnalare il rapporto Cristo-Chiesa come fon-
damento del mistero del matrimonio32. Di
fronte alla forte crisi da cui è afflitta la con-
cezione della sessualità dopo S. Freud e H.
Marcuse, dopo il marxismo e la secolarizza-
zione, molti pensano che l’evangelizzazione
dell’Amore trinitario e dell’Amore sponsale
Cristo-Chiesa possa ridare solidità e spe-
ranza alla vocazione cristiana al matrimonio
fedele e alla famiglia indissolubile.
Le biotecnologie hanno attaccato forte-
mente questo fronte portando sull’orizzonte
della scienza uno dei più gravi timori, non
inferiore a quello che l’arma atomica ha
portato dentro la convivenza dei popoli, ed
è quello che si riferisce alle biotecnologie pro-
creative.
La voce della Chiesa Cattolica, certamente
avvertita e spesso condivisa dalle confessioni
cristiane, specialmente dalla ortodossia, ma
fortemente attaccata dal mondo secolare e
anche dalle professioni mediche compro-
messe con le biotecnologie procreative, con-

tinua a rivendicare con fermezza che il ca-
rattere di sacralità-intangibilità che viene ri-
vendicato per il nascituro deve essere
mantenuto anche per gli atti che portano
alla procreazione. 
In proposito l’Istruzione Dignitas Personae,
di cui abbiamo parlato, riferendosi alla di-
mensione naturale e soprannaturale della
vita redenta da Cristo, afferma: «Queste due
dimensioni di vita, quella naturale e quella
soprannaturale, permettono anche di com-
prendere meglio in quale senso gli atti che
consentono all’essere umano di venire al-
l’esistenza, nei quali l’uomo e la donna si
donano mutualmente l’uno all’altra, sono un
riflesso dell’amore trinitario. Dio che è
amore e vita, ha iscritto nell’uomo e nella
donna la vocazione a una
partecipazione speciale al
suo mistero di comunione
personale e alla sua opera
di Creatore e di Padre»33.
Per questo di fronte alle
biotecnologie farmacolo-
giche o strumentali la
Chiesa Cattolica, in conso-
nanza speciale con la
Chiesa ortodossa e con at-
tenzione spesso anche dalle altre confessioni
ha definito illecita sia la serie variegata di in-
terventi tendenti a impedire il concepi-
mento nell’atto coniugale o a interrompere
la vita concepita (contraccezione, interce-
zione e di interruzione della vita concepita
aborto chimico e chirurgico ) e sia tutte le
forme di fecondazione artificiale intracor-
poree (inseminazione) ad extracorporee (fe-
condazione in vitro) facendo appello alla
integrità, unità e pienezza del dono perso-
nale sia nella sua dimensione unitiva sia nella
sua dimensione procreativa, la cui inscindi-
bilità viene esplicitata a cominciare dalla En-
ciclica Humanae Vitae di Paolo VI.
In questo Documento il Pontefice Paolo VI,
ricordando che «gli atti con i quali gli sposi
si uniscono in casta intimità e per mezzo dei
quali si trasmette la vita umana, sono, come
ha ricordato il recente Concilio, onesti e
degni e non cessano di essere legittimi se,
per cause mai dipendenti dalla volontà dei

La  Chiesa Cattolica ri-
badisce con fermezza che
il carattere di sacralità-in-
tangibilità che viene ri-
vendicato per il nascitu-
ro deve essere mantenu-
to anche per gli atti che
portano alla procreazio-
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coniugi, sono previsti, infecondi, perché ri-
mangono ordinati ad esprimere e conside-
rare la loro unione [...]. Ma, richiamando gli
uomini all’osservanza della legge naturale,
interpretata dalla sua costante dottrina, la
Chiesa insegna che qualsiasi atto matrimo-
niale deve rimanere aperto alla trasmissione
della vita. Tale dottrina, più volte esposta dal
magistero della Chiesa, è fondata sulla con-
nessione inscindibile, che Dio ha voluto e
che l’uomo non può rompere di sua inizia-
tiva tra i due significati dell’atto coniugale: il
significato unitivo e il significato procrea-
tivo»34.
Nel segnare il confine etico nell’uso delle
biotecnologie nell’ambito della procrea-
zione umana, la Chiesa Cattolica pone il cri-
terio di distinzione seguente: quando la
tecnologia è di aiuto al compimento dell’atto
procreativo intervenendo prima, durante o
dopo il compimento dell’atto coniugale, af-
finché esso si possa compiere nella sua natu-
ralità e possa conseguire l’effetto procreativo,
in questo limite la tecnologia è lecito il suo
intervento, quando invece la tecnologia so-
stituisce l’atto procreativo, allora l’intervento è
illecito, perché oltrepassa i confini della na-
tura, la quale prevede che lo sposo diventi
padre attraverso la unione con la sposa e con
il dono di sé alla sposa e viceversa la sposa
diventi madre attraverso la donazione per-
sonale allo sposo. 
Un altro criterio morale è ovvio: quello per
cui l’intervento della tecnologia non debba
comportare la perdita e distruzione degli
embrioni35. Con questi criteri di fondo re-
stano prive di moralità non solo le tecniche
di procreazione in vitro, ma anche quelle di
inseminazione anche nel caso che queste tec-
niche si attuino con i gameti degli stessi
sposi. Anche la inseminazione omologa,
quando realizza la sostituzione dell’atto co-
niugale interpersonale e si separa così la di-
mensione unitiva da quella procreativa
dell’atto stesso, si realizza un illecito, rima-
nendo la fecondazione e l’inseminazione
eterologa segnate da una maggiore gravità
per l’offesa all’identità della famiglia36. D’al-
tro canto sul versante della ricerca della fer-
tilità, confermando come lecite le tecniche

di semplice aiuto alla fertilità dell’atto co-
niugale e le terapie propriamente dette per
favorire il concepimento, la Chiesa Catto-
lica “ritiene eticamente inaccettabile la dis-
sociazione della procreazione dal contesto
integralmente personale dell’atto coniu-
gale”. In questo orizzonte, che fa appello
alla legge data dal Creatore e che si illumina
della luce della Trinità e del Mistero Spon-
sale di Cristo con la Chiesa, si comprendono
anche le norme morali sulla castità pre-ma-
trimoniale e matrimoniale, il sostegno al
retto orientamento della tendenza e dei
comportamenti in tema di sessualità. 
Non si tratta di un orizzonte di repressione,
ma di sostegno alla maturità e alla pienezza
dell’amore umano arricchito dalla Grazia.
Nelle sedi internazionali ove si sono trattate
le norme che regolano questa materia, più
volte si è riscontrata un’ampia convergenza
di posizioni sui temi della bioetica e dell’uso
delle biotecnologie procreative, non soltanto
fra la Chiesa Cattolica e quella ortodossa che
su questo punto mantengono attive consul-
tazioni ma anche in seno a movimenti pro
vita e pro familia che si riscontrano sensibili e
attivi in ambito delle altre confessioni cri-
stiane e delle religioni monoteistiche.
Desidero formulare, pertanto, l’auspicio per
un dialogo e una collaborazione sempre più
visibile ed efficace specialmente sui fronti
della difesa della vita e della integrale visione
della comunione coniugale e della comunità
famigliare.
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