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Capitolo Quinto 
 

POSSIBILE STATUTO METODOLOGICO DELL'ETICA ECUMENICA 
 
La ricerca condotta fino a questo momento è approdata ad una 
serie di risultati che rimangono però ancora provvisori; non 
mancano problemi ancora aperti e di difficilissima soluzione. 
Tuttavia è necessario tentare di individuare un quadro metodo-
logico per fondare l'etica ecumenica. Ed eccoci giunti alla do-
manda cruciale: come è possibile individuare un fondamento 
critico per una legittimazione teologica del giudizio morale in 
prospettiva ecumenica? La risposta si può trovare nella decifra-
zione dell'autocoscienza del credente, intesa come matrice ge-
netica normativa dell'agire morale. Nell'affermazione si raccoglie 
l'istanza di almeno una parte dell'attuale riflessione ecumenica e 
l'accresciuta consapevolezza dell'immanente storicità della veri-
tà morale. L'uomo non si trova necessariamente di fronte a 
norme reificate, metastoriche, la cui verità è sempre valida per 
tutti, in ogni epoca. Per questo il complesso processo cono-
scitivo delle norme morali assume la fisionomia di dialogo con-
tinuo con i valori del passato, di incontro con i problemi attuali e 
di speranza verso forme future di vita morale sempre più uma-
nizzanti1. La riscoperta della dimensione storica ha messo in lu-
ce una convinzione fondamentale: si dà vera forma morale sol-
tanto all'interno di un contesto vivo, che porta i segni dei condi-
zionamenti storici, ai quali I'uomo è necessariamente esposto. 
L'affermazione non intende negare l'Assoluto; piuttosto cerca di 
individuarne criticamente la specificità. L'Assoluto è parte inte-
grante dell'orizzonte ermeneutico ed interagisce come forza 
causativa in relazione ai singoli comportamenti morali del cre-
dente.  

 
1.  LA FONDAZIONE DELLA NORMA DI MORALITÀ 
Nel campo specifico della teologia morale, I'interrogativo sembra 
essere il seguente: qual è il vissuto teologico morale dei credenti, 
nel corso della storia, colto nell'ottica di Cristo? Se le esperienze 
personali esistono (intendo dire: il vissuto personale) per quale 
ambito sono valide? La domanda sembra legittima. La morale cri-
stiana infatti è impensabile senza la vita dei credenti. Se l'evento 
Cristo non è scindibile dalla storia dei suoi effetti, esso diviene il 
luogo ermeneutico privilegiato per la formazione dell'autoco-
scienza del credente, sorgente prima della qualità e della obbliga-

                                                
1 Per un'informazione più dettagliata cf  P. PIVA, Persona umana e norma morale, L.I.E.F., 

Vicenza 1986, pp. 91-184. a 
cu

ra
 d

el
 g

ru
pp

o 
M

on
s.

 P
iv

a



 302 

zione dell'azione morale. Emerge così il punto critico: Evento (fat-
to previo) ed implicanze antropologiche sono mediate tra di loro. 
In questo contesto si pone la questione della fondazione della 
norma di moralità e della sua adeguata interpretazione. Norma e 
interpretazione sono infatti due concetti che si richiamano reci-
procamente: ogni norma dev'essere interpretata per essere fonda-
ta. La differenza che intercorre tra la formulazione concettuale 
astratta e la concretezza storica della situazione particolare, im-
pone una mediazione. Interpretare è appunto compiere una media-
zione: ridurre il salto qualitativo che intercorre tra la riflessione e 
la vita, senza tuttavia poterlo mai annullare del tutto. La tesi che 
intendo proporre può essere formulata nel modo seguente: la 
persona umana, e quindi la persona cristiana, dev'essere conside-
rata fondazione adeguata della norma e sua condizione ermeneu-
tica. La tesi può apparire molto semplice, addirittura ovvia. Ma 
tanto ovvia a me non sembra, perché riassume l'intricata ed ardua 
problematica che investe la natura oggettiva ed universale della 
norma morale, la sua formulazione e il significato della soggettivi-
tà. 
 
Nella complessa e specifica natura della persona umana sembra 
necessario precisare che essa è condizione dell'interpretare. 
Condizione è ciò che rende possibile. Interpretare una norma si-
gnifica ricondurla alla propria fonte originale, all'insieme cioè dei 
significati relativi ad una concezione di vita cristiana, di cui la 
norma è la via di intenzionale compimento. Successivamente, si-
gnifica rapportare alla persona in situazione la problematizzazione 
della norma, ottenuta con il ricondurla alla sua fonte. La norma 
rimane definita nella sua formulazione; ma interpretarla adegua-
tamente comporta un allargamento del contesto, percorrendo a ri-
troso il suo iter formativo, e una puntualizzazione applicativa che 
ne restringe la imperatività al caso particolare. Attorno alla norma 
si delinea perciò una forte tensione: rinvio al complesso mondo 
interiore delle motivazioni personali da cui la norma nasce e si 
sviluppa in continuità storica, e rimando al più angusto ma pur 
sempre ricco ambito situazionale, in cui la norma chiede di essere 
vissuta di volta in volta2.  
 
Sorge un interrogativo. Quali connotazioni emergono dal conside-
rare la persona come necessaria condizione ermeneutica della 

                                                
2 Cf  B. SCHÜLLER, La fondazione dei giudizi morali, Cittadella, Assisi 1985. Vedi anche A. 

RIGOBELLO, Compimento di atti intenzionali e orizzonte personalistico dell'interpretazione, 
in AA.VV., Studi di ermeneutica, Roma 1979, pp. 13-23. Inoltre: A. LABOURDETTE, Théo-
logie morale fondamentale, in RTh 80 (1980) 309-325. a 
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norma? La persona è capace di atti intenzionali, ossia di atti che 
non si concludono entro la delimitazione empirica dei gesti che li 
costituiscono, ma sono orientati verso un orizzonte specifico; so-
no per loro natura allusivi a qualcosa d'altro o a qualcuno, che 
dona la possibilità di comprenderli, di armonizzarli ed esprimerli 
in unità. Orientati dunque secondo un comune orizzonte, gli atti 
intenzionali vi convergono e alla sua luce devono essere interpre-
tati. Quell'orizzonte è costituito dalla persona, da cui gli atti scatu-
riscono e alla quale devono convergere, come a polo significante. 
In questo senso la persona si presenta come struttura ermeneuti-
ca. Nell'universo mentale indicato, la norma è termine di un riferi-
mento che disciplina l'attività pratica; è una oggettivazione in ter-
mini razionali di atti intenzionali, riferiti al senso della vita. Questo 
significa che la norma è sempre strumentale allo scopo.  
 
Ma fondare e interpretare la norma presuppone dei criteri più 
espliciti e puntuali, secondo i quali appunto si fonda e si interpre-
ta. Questi criteri sono dedotti dalla situazione storico-culturale, 
oppure la persona è portatrice di un criterio metastorico alla luce 
del quale elabora le proposte di significato? La concezione della 
persona, i cui caratteri essenziali inducono a definirla come il 
compimento di atti intenzionali ermeneutici, sottolinea la necessi-
tà di non optare né per l'una né per l'altra delle due tesi. La fonda-
zione della norma infatti non può esaurirsi nella relativizzazione 
storicista o situazionale; e nemmeno in un confronto impersonale 
con norme universali. Piuttosto si realizza nella difficile mediazio-
ne tra un centro significativo personale, per sé non riducibile a da-
ti materialmente circoscritti, e la situazione storica. In questa otti-
ca la norma morale è una proiezione formale, sempre bisognosa 
di interpretazione, non dotata di assolutezza universale, tuttavia 
riconducibile ad una valutazione non priva di autentica oggettivi-
tà.  
 
La norma morale è dunque bisognosa di lettura critica perché è 
sempre e soltanto forma della razionalizzazione della vita singola 
o comunitaria. Si stabilisce perciò una reciprocità tra persona e 
norma. La persona è condizione costitutiva della norma, in quanto 
essa è oggettivazione razionale di atti intenzionali riferiti al senso 
globale della vita; la norma è condizione costitutiva della persona 
stessa. La consistenza della persona nella totalità del proprio si-
gnificato, proveniente dal fatto previo, esige una normatività che 
la sottrae alla varietà del contingente storico e alle fluttuazioni si-
tuazionali. La vita morale deve articolarsi attorno ad un fondamen-
to interiore obbligante, anche se la personale quotidianità dell'e- a 
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sperienza si presenta come "il me stesso variopinto e diverso" di 
cui parla Immanuel Kant3. Ma qual è la natura di una tale normati-
vità? 
 
1.2.  Determinazione del concetto di oggettività 
L'evento Cristo, gratuitamente partecipato dal Padre nella potenza 
dello Spirito Santo, accolto e vissuto per la fede, crea il fondamen-
to ultimo dell'obbligazione morale. L'autodonazione di Dio, infatti, 
costituisce ogni credente fondamento ultimo dell'obbligazione 
morale personale. Di continuo ed in modo progressivo, essa crea 
e fa crescere nei credenti le diverse motivazioni dell'obbedienza al 
santo comandamento di Dio, cosicché essi non vedono più il loro 
campo di azione nella prospettiva della sola legge imperativa 
dall'esterno, ma piuttosto nell'orizzonte ermeneutico della pres-
sione interiore dello Spirito Santo, che persuade, dal profondo del 
cuore, ad agire secondo il volere di Cristo. L'esigenza etica, il tu 
devi, è sempre vincolata da un Dio ha fatto e continua a fare. É 
questo il modo originale secondo cui il nuovo testamento formula 
il problema etico. Il credente abbeverato ad un solo Spirito, deve 
camminare secondo lo Spirito, per essere trasformato in uomo in-
teriore, cioè in un uomo determinato e indivisibile nel suo nuovo 
essere. Un codice di leggi scritte, quand'anche proponesse un 
ideale molto elevato, non potrebbe trasformare un essere carnale 
in un essere spirituale.  

"Infatti, in virtù delle opere della legge nessuno uomo 
sarà giustificato davanti a lui, perché per mezzo della 
legge si ha solo conoscenza del peccato"4.  

 
L'uomo con la sua attività si perde sempre di più, perché è già 
perduto. Entra nell'esistenza di questo mondo come essere deca-
duto. Pertanto, nel momento in cui si interroga sul senso della sua 
esistenza e si lancia nella quotidiana costruzione della propria 
storia per uscire dal suo essere perduto, tesse e ristesse una rete 
di rapporti con gli altri e con il mondo che lo rende sempre più 
estraneo a se stesso, agli altri, al mondo circostante.  
 
La consapevolezza della rischiosità della vicenda umana, sia indi-
viduale sia comunitaria, quale emerge dal sapersi quotidianamen-
te braccato dalla morte, è vissuta come condanna. L'auto-comu-
nicazione di Dio si presenta allora come condanna della storia 

                                                
3 I. KANT, Critica della Ragion pratica, UTET, Torino 1970, A 134. 
4 Rm 3,20: cf  H: SCHLIER, La lettera ai Romani, Paideia, Brescia 1982, pp. 180-183. Vedi 

anche Gal 5,25 nel contesto della pericope 5, 13-26: cf  H. SCHLIER, Lettera ai Galati, Pai-
deia, Brescia 1966, pp. 249-278. a 
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dell'uomo; e quindi acuisce ed esaspera la condizione di inimici-
zia e di peccato. L'uomo può essere salvato solo da un intervento 
gratuito di Dio: è l'annuncio del Regno. Comprendiamo allora per-
ché l'etica del nuovo testamento non sia mai il punto di partenza 
della rivelazione, ma venga sempre dopo l'annuncio dell'Evento e 
fondata su di esso. Ne consegue che la vita nuova di Gesù risorto 
è il bene supremo donato ad ogni credente per la vita eterna; che 
in Gesù risorto, Dio Padre offre gratuitamente l'unica possibilità di 
vita nuova; e che il credente è fermo nella fede e quindi spera che 
la storia personale e quella del mondo sia incamminata verso Dio. 
Il medesimo convincimento è espresso da Paolo, quando afferma:  

"La legge dello Spirito che dà la vita in Cristo Gesù ti ha 
liberato dalla legge del peccato e dalla morte. Infatti ciò 
che era impossibile alla legge, perché la carne la rende-
va impotente, Dio lo ha reso possibile: mandando il pro-
prio Figlio in una carne simile a quella del peccato e in 
vista del peccato, egli ha condannato il peccato nella 
carne, perché la giustizia della legge si adempisse in noi, 
che non camminiamo secondo la carne ma secondo lo 
Spirito"5.  

 
La legge del peccato è l'ordinamento stabilito dalle due potenze 
che schiavizzano l'uomo e il suo mondo: il peccato e la morte. Ora 
siamo stati liberati dalla necessità imposta da un tale ordinamento 
di violenza. Ora siamo stati sottratti alla norma ferrea che ci de-
termina nelle nostre membra e quindi nelle nostre azioni. Ma chi ci 
sottrae al dominio di queste potenze malefiche? La risposta delle 
Scritture è chiara: il Santo Spirito di Cristo risorto. La liberazione 
infatti è frutto della legge dello Spirito, cioè del nuovo ordinamen-
to instaurato dallo Spirito Santo. L'apostolo Paolo scrive:  

"Non avete più nulla a che fare con Cristo voi che cerca-
te la giustificazione nella legge; siete decaduti dalla gra-
zia. Noi infatti per virtù dello Spirito, attendiamo dalla fe-
de la giustificazione che speriamo. Poiché in Cristo Ge-
sù non è la circoncisione che  conta o la non circon-
cisione, ma la fede che opera per mezzo della carità"6.  

 
Si tratta di due mondi contrapposti, ognuno con le proprie leggi, 
capaci di determinare eticamente l'agire dell'uomo. Il credente è 
affrancato dalla legge del peccato e della morte. La nuova regola 
universale si è palesata e dispiega tutta la sua efficacia salvifica 
con Cristo, in Cristo e per mezzo di Cristo. Si realizza pertanto nel-

                                                
5 Rm 8,2-4: cf  H: SCHLIER, La lettera ai Romani, Paideia, Brescia 1982, pp. 392-423. 
6 Gal 5,4-6. Vedi  H: SCHLIER, Lettera ai Galati, o. c.,  pp. 235-248. a 
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la vita morale del credente un connubio profondo tra lo Spirito 
Santo e Gesù il Cristo. Da una parte Cristo dona il suo Santo Spiri-
to per rendersi in noi operante con la sua potenza; dall'altra lo 
stesso Santo Spirito ci conforma a Cristo.  
 
Ascoltiamo, ancora una volta, Tommaso d'Aquino.  

"É chiaro: l'antica legge è il testamento della lettera. Ma 
il nuovo testamento è quello dello Spirito Santo, per 
mezzo del quale la carità di Dio viene diffusa nei nostri 
cuori, come si dice in Rom 5,5. Così, quando lo Spirito 
Santo crea nei nostri cuori la carità, che è la pienezza 
della legge, costituisce il nuovo testamento, non della 
lettera, cioè scritto per mezzo della lettera, ma dello Spi-
rito, cioè scritto per mezzo dello Spirito, il quale vivifica, 
come si dice in Rom 8,2: La legge dello spirito di vita, 
cioè che dona la vita"7. 

 
Altrove l'Aquinate scrive:  

"La legge dello spirito si può descrivere anche in un al-
tro modo, come l'effetto proprio dell'azione dello Spirito 
Santo. In altri termini: la fede che opera per mezzo della 
carità. La quale legge illumina interiormente sulle cose 
da fare, secondo quanto afferma 1Gv 2,20: 'Ora voi avete 
l'unzione ricevuta dal Santo'; e inclina la volontà ad agi-
re, secondo quanto è detto in 2Cor 5,14: 'L'amore di Cri-
sto ci spinge'. E questa legge dello spirito è chiamata 
legge nuova, la quale o è lo stesso Spirito Santo, oppure 
lo Spirito Santo la crea nei nostri cuori. Ger 31,33: Porrò 
la mia legge nel loro animo, la scriverò sul loro cuore"8.  

 
1.3.  Determinazione del concetto di soggettività 
La soggettività è un concetto antropologico. Si può descrivere, in 
prima istanza, come la maniera propria di esistere dell'uomo nella 
storia. In altri termini: la soggettività la persona che agisce in un 
modo determinato. Il pensiero cristiano non può dimenticare che 
l'uomo, chiamato da Dio alla vita in Cristo nella potenza dello Spi-
rito Santo, non è l'uomo astratto ma la persona concreta, storica-
mente situata. Le norme universali allora, proprio perché univer-
sali, non possono costituire una chiamata adeguata per ogni sin-
golo credente. Sono piuttosto indicazioni necessarie per l'indivi-
duazione della direzione entro la quale il credente deve cercare la 
propria norma oggettiva e la propria personale determinazione. 

                                                
7 Super Il Ep. ad Cor. lectura, c. III, lectio II. 
8 Super Ep. ad Rom. Iectura, c. VIII, lectio I. a 
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Ma come agire entro i limiti della prospettiva oggettivamente indi-
cata dalle norme universali, lo decide soltanto la persona che in 
obbedienza di fede all'invito divino, fa appello al suo vissuto come 
a norma personale di moralità. L'esperienza di vita cristiana costi-
tuisce, dunque, I'evento fondante la struttura formale della norma 
e la ragione ultima della sua interpretazione. Ma occorre appro-
fondire le affermazioni fatte, al fine di evitare interpretazioni non 
esatte, di tipo soggettivistico. 
 
Dal cuore nuovo, creato dallo Spirito Santo, nascono le esigenze 
spirituali oggettive, obbliganti, contrarie alle pretese della carne. 
Lo Spirito inabitante, infatti, "docet interius de agendis et inclinat 
affectum ad agendum", afferma S. Tommaso. La radice della fon-
dazione e dell'interpretazione della norma morale per il credente è 
costituita dal dono dello Spirito Santo: la partecipazione persona-
le alla insondabile ricchezza del mistero di Cristo. La norma è ela-
borata a partire da questa esperienza vissuta e riflessa, non da un 
modello razionalmente costruito. Quale oggettività più vera e più 
oggettiva di quella dell'evento Cristo? Chi più di dello Spirito San-
to è garante che la vita eterna donata al credente ed accolta per la 
fede è vera vita in Cristo? Lo Spirito Santo si incarica di garantire 
non solo l'oggettività delle esigenze di Cristo, ma anche di veico-
lare nella storia, attraverso gli atti umani concreti, queste stesse 
esigenze. Ecco perché tutto e il contrario di tutto non può essere 
lecito per un credente.  
 
Del resto lo abbiamo imparato dalle pagine della Sacra Scrittura: 
proclamazione ed invito, notificazione ed esigenza, indicativo ed 
imperativo, vangelo e comandamento si trovano strettamente uniti 
all'inizio della predicazione di Gesù di Nazaret. Il vangelo assume 
forma di comandamento a motivo del fatto che Dio ha già notifica-
to, per mezzo di Gesù Cristo morto e risorto, la situazione di pec-
cato in cui versa l'umanità; e a motivo del fatto che all'uomo viene 
offerto gratuitamente di vivere una vita nuova in Cristo; ed infine a 
motivo della condizione di urgente vigilanza, nella quale viene a 
trovarsi l'uomo interpellato da Dio. Pertanto il santo comandamen-
to di Dio viene a configurarsi non come fedeltà alla legge, ma co-
me urgente richiesta rivolta al credente perché si decida a prende-
re parte al banchetto nuziale.  
 
2.  Il problema nella teologia evangelica oggi 
La teologia protestante fonda l'etica su Cristo, unico mediatore 
della salvezza. Perciò la legge non può mai essere mediatrice di 
salvezza. Con ciò il problema fondamentale del protestantesimo: a 
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la giustificazione per la sola fede in Cristo, è diventato il tema di 
ogni etica teologica9. Tuttavia, la legge conserva un significato, in 
qualche modo positivo, e deve perciò essere costantemente rian-
nunciata alla comunità cristiana. Questo fatto non è "mai stato 
posto in discussione (...) dopo la morte di Lutero, nell'etica prote-
stante"10. Importante è che la sua funzione non venga capita male 
e che l'annuncio di salvezza del vangelo non sia indebolito. L'esi-
genza protestante comune alla tradizione luterana ed evangelica, 
può essere riassunta in tre affermazioni11. 
 
2.1. Il vangelo distrugge ogni forma di autogiustificazione umana 
Nell'attuale discussione c'è un consenso "per il fatto che l'opposi-
zione tra legge e vangelo ha un senso ed è necessaria se si inten-
de con essa l'opposizione di religione della legge e vita ispirata 
dalla fede nel vangelo"12. C'è religione della legge là dove l'uomo 
intende i comandamenti (perfino il comandamento della carità), 
come una prescrizione per la realizzazione di "prestazioni religio-
se e morali secondo la capacità propria e di assicurarsi così un di-
ritto alla compiacenza divina"13. Ciò rappresenta l'abuso della leg-
ge di Dio, che Gesù condanna nei farisei e con il quale polemizza 
Paolo14. Alla religione della legge il vangelo si oppone direttamen-
te: nessun uomo può auto-giustificarsi davanti a Dio. Il vangelo è 
pura parola di grazia anche là dove, come in K. Barth, assume la 
forma di legge. Questo è il vero peccato: intenti alla giustizicazio-
ne per mezzo della legge non riusciamo più a vedere il vangelo 
nella legge e non comprendiamo più Cristo come fine della leg-
ge15. Nel vangelo, Dio si rivela come colui che perdona  e dona la 
vita al peccatore per pura grazia. Nello stesso tempo Dio rivela 
che l'uomo può vivere solo per la grazia divina. Il vangelo pertanto 
è un forte e decisivo appello ad uscire dalla religione della legge, 
dalla propria volontà di giustificare se stessi, per muovere  verso 
Cristo, rinunciando alla propria autonomia, per giungere ad ab-
bandonarsi alla grazia e all'amore di Dio, che soli possono dare a 

                                                
9 Cf E. BRUNNER, Der Rechtfertigungsglaube und das Problem der Ethik: Gott und Mensch, 

Tübingen I930, pp. 24ss;  H. THIELICKE, Teologische Ethik, Tübingen I958,  I, pp. 28-33. 
Poiché nell'etica teologica si mostrano assai chiaramente le differenze tra la tradizione ri-
formata e la tradizione luterana, distinguo i due aspetti. Ma come espressione riassuntiva 
per le due tradizioni uso etica protestante 

10 F. LAU, Gesetz, ethisch. RGG3 II, 1531. 
11 Voglio ricordare nuovamente il grande documento: Giustificazione per la fede, della Com-

missione cattolica-luterana negli USA  (1983). Ne raccomando la lettura. 
12 W. JOEST, Gesetz und Evangelium: RGG3 II, 1527. 
13 W. JOEST, ibid. 
14 Cf  K. BARTH, Evangelium und Gesetz: Theologische Existenz heute, Neue Folge H. 50, 

München 1956, p. 19. 
15 Cf  K. BARTH, o. c., p. 28.  a 
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noi fondamento e consistenza. Il vangelo è annuncio e conferma 
di ciò che si è per pura grazia; è la fine della legge come esigenza 
di prestazioni per il conseguimento della salvezza. 
 
2.2. Il vangelo è l'annuncio della volontà di Dio, attuata in Cristo 
La legge annuncia la volontà di Dio, "non (...) transitoria, ma la sua 
vera e propria volontà"16. Cristo rivelato la volontà di suo Padre e 
nel medesimo tempo l'ha vissuta nella sua misteriosa profondità. 
É il senso di Rm 10,4, secondo cui Cristo è termine, culmine e 
compimento della legge. Ciò significa che Cristo rappresenta l'in-
tera verità dell'antico testamento e non solo come pura ripetizione 
o imitazione, ma come suo compimento nella parola e nell'azione. 
Perciò il valore della volontà di Dio non è abolito neppure nel 
nuovo testamento. L'adempimento della legge attraverso una pura 
prestazione umana non è possibile; ma per mezzo di Cristo e in 
unione di fede a Lui siamo inseriti nel suo pieno compimento.  
 
2.3. Le esigenze del vangelo 
Non si concretizzano nelle opere da compiere per il conseguimen-
to della salvezza, ma in ciò che è possibile fare a partire dalla sal-
vezza ricevuta. Il vangelo contiene una serie di prescrizioni per la 
vita cristiana. Il problema consiste nel determinare se queste pre-
scrizioni continuano la funzione accusatrice della legge, oppure 
se costituiscono il terzo uso della legge17. Gli imperativi del nuovo 
testamento sono interpretati diversamente dai teologi: ministero 
della legge, esortazione, comandamento. Tutte queste interpreta-
zioni, tuttavia, hanno in comune l'idea che l'osservanza delle pre-
scrizioni non può essere valorizzata come condizione necessaria 
per ottenere la salvezza. I comandamenti sono un aiuto per pre-
servare, rafforzare, accrescere la giustizia della fede. "Il nostro 
stato di cristiani è in ogni momento dono di Dio e nel contempo, 
in ogni istante, da parte nostra e nel nostro interesse, compito. In 
quanto Dio ce lo concede possiamo e dobbiamo considerare il 
cristiano come un essere che si sviluppa, porta frutto per la po-
tenza dell'amore di Dio. Ma soltanto il credere è costitutivo della 
nuova vita"18.  Ciò può designare solo la necessità con cui il van-

                                                
16 H. GOLLWITZER, Zur Einheit von Gesetz und Evangelium: Antworth, Zürich I956, p. 292. Cf 

anche W. JOEST, Gesetz und Freiheit, Berlin 1984, p. 29. 
17 Mentre i riformati designano il terzo uso come il più importante, ai luterani non piace nem-

meno il termine. Cf  P. ALTHAUS, Gebot und Gesetz (Beiträge zur Förerung christlicher 
Theologie 46/2), Gütersloh I952, p. 7, con accenno a W. Elert, G. Ebeling, R. Bring. 

18 Fin qui Althaus è d'accordo con Thielicke, ma non delimita l'imperativo da cui nascerebbe 
una specie di automatismo etico. Cf  P. ALTHAUS, Gebot und Gesetz, o. c., pp. 23s. Vedi 
anche  H. THIELICKE, Theologische Ethik, I, o. c., pp. 316-365. Thielicke mantiene la di-
stinzione tra legge e vangelo. La profondità della situazione esistenziale dell'uomo davanti a 
Dio, viene misurata soltanto se è considerata sotto la tensione, per principio insolubile, di a 
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gelo, compreso nella fede, spinge all'attuazione della carità. Ma ta-
le necessità non si impone automaticamente, bensì attraverso una 
decisione e un atto personale dell'uomo. Anche come cristiani 
siamo sottoposti al conviene e al devi di cui parla la Confessione 
Augustana19. Dunque: il comandamento è incluso nell'annuncio 
del vangelo 
 
3.  L'orientamento della teologia cattolica oggi 
Riassumo la dottrina della tradizione cattolica con uno sguardo al 
Concilio di Trento, come momento dialogico con il movimento 
della Riforma. Il riferimento al concilio di Trento è necessario co-
me punto di avvio per la discussione dei problemi attuali. 
 
3.1. La legge non giustifica 
Nel I capitolo del Decreto sulla giustificazione, il Concilio di Trento 
afferma espressamente l'incapacità totale della natura e della leg-
ge a giustificare gli uomini.  

"Prima di tutto il santo sinodo dichiara che, per una co-
noscenza esatta e integra della dottrina della giustifica-
zione, è necessario che ciascuno riconosca e professi 
che tutti gli uomini, avendo perduta l'innocenza per la 
colpa di Adamo [cf Rm 5,12; 1Cor 15,22; *239], 'divenuti 
immondi' [Is 64,6] e (come afferma l'apostolo) per natura 
meritevoli di ira' [Ef 2,3], come dice il decreto sul pecca-
to originale, erano fino a tal punto servi del peccato [cf 
Rm 6,20] e in potere del demonio e della morte, che non 
solo i gentili con le forze della natura [can.1], ma neppu-
re i giudei con l'osservanza letterale della legge di Mosè 
potevano esserne liberati e risollevarsi da tale condizio-
ne; tuttavia in essi il libero arbitrio non era affatto estinto 
[can. 5], ma solo attenuato e inclinato al male [cf *378]. 
Perciò il Padre celeste, 'padre misericordioso e Dio di 
ogni consolazione [2Cor 1,3], quando giunse la beata 
'pienezza dei tempi' [Ef 1,10; Gal 4,4], mandò agli uomini 
Gesù Cristo [can. 1], suo figlio, annunciato e promesso, 
sia prima della legge, sia durante il tempo della legge, da 

                                                                                                                                          
legge e vangelo. La insolubilità radicale della tensione è dovuta al fatto che l'unità che sta 
dietro essa, è ignota. La parentesi tra Dio giudice e Dio misericordioso è per noi invisibile. 
Se cerchiamo di porre un rapporto teologico tra legge e vangelo, tra santità e amore di Dio, 
li priviamo ambedue della loro forza. "La legge è defraudata della sua essenza perché non 
comporta più un giudizio totale; non si muore più in essa. La grazia è privata della sua po-
tenza per il fatto che non ci risuscita più dalla morte, perché noi non siamo affatto morti" 
(Theologie der Anfechtung, Tübingen 1949, p. 83). 

19 Cf  Confessione Augustana a cura di G. TOURN, Claudiana Editrice, Torino 1980,  I princi-
pali articoli della fede, XX. Fede e opere buone, pp. 131-136. Vedi le osservazioni acute di 
P. ALTHAUS, Gebot und Gesetz, o. c., p. 35. a 
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molti santi padri [cf Gn 49, 10.18], affinché riscattasse i 
giudei, 'che erano sotto la legge [Gal 4,51, e 'i pagani che 
non ricercavano la giustizia, raggiungessero la giustizia' 
[Rm 9,30]; e tutti 'ricevessero l'adozione di figli' [Gal 
4,51]. Questo Dio 'ha prestabilito a servire come stru-
mento di espiazione per mezzo della fede nel suo san-
gue [Rm 3,25], 'per i nostri peccati; non soltanto per i 
nostri, ma anche per quelli di tutto il mondo' [1Gv 2, 2]". 
Più avanti lo stesso Concilio afferma: "Se gli [uomini] 
non rinascessero nel Cristo, non potrebbero mai essere 
giustificati [cann.2 e10], proprio perché con quella rina-
scita è accordata loro, per il merito della sua passione la 
grazia che li rende giusti"20.  

 
La giustificazione, come giudizio favorevole di Dio in Gesù Cristo, 
è opera di Dio solo. Nell'evento salvifico l'uomo deve comportarsi 
in modo attivo nella sua passività. Mediante la giustizia di Dio che 
si manifesta nella fede, egli deve lasciarsi distogliere dal suo pec-
cato e deve accettare con fiducia la parola di perdono da parte di 
Dio. In questo collaborare non si tratta di una formale cooperazio-
ne, ma di eseguire ciò che è posto in opera unicamente da Dio21. 
Si tratta del fatto previo. 
 
3.2. La legge non è abolita 

"Cristo non è la fine della legge nel senso che la legge e 
quindi l'esigenza di Dio e la sua realizzazione mediante 
le opere, abbia cessato. Egli lo è piuttosto nel senso che 
la legge dei giudei e dei pagani, la legge del mondo, ha 
in lui termine, per il fatto che egli ha istituito ora la sua 
legge, facendo udire in forma assolutamente nuova la 
legge spirituale e vivificante di Dio"22.  

 
Questo si intende quando il Tridentino parla di Cristo legislatore23, 
e quando afferma che la libertà cristiana è fraintesa se è annuncia-
ta come libertà dall'osservanza dei comandamenti24. Le norme del 
vangelo formano una profonda unità con la nuova legge interiore 
(usus practicus evangelii), non sono puramente esteriori e neppu-
re stanno accanto alla legge interiore della grazia dello Spirito 
Santo.  

                                                
20 DH  1521. 
21 Cf  H. KÜNG, Rechtfertigung, Die Lehre Karl Barth und eine katholische Besinnung, J. Ver-

lag, Einsiedeln 1957, p. 257. 
22 H. SCHLIER, Lettera ai Galati, o. c., p. 191. 
23 DH 1571. 
24 DH  1536. a 
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"Per l'interiore legge della carità, la legge esteriore non è 
più una pura legge di riparo, ma piuttosto un vivo soste-
gno che con la crescita della carità si profila sempre più 
chiaramente nella sua dinamica tendente all'aurea meta 
dell'amore"25. 
 
"Questa è la premessa dell'etica evangelica paolina e 
giovannea che tutto domina e tutto sostiene: che si deb-
ba realizzare, senza timore, in noi l'unità di essere e do-
vere, a cui noi dobbiamo in primo luogo tendere, ma che 
è realizzata in Dio e a cui però noi partecipiamo median-
te la grazia. Questo dovere, proprio perché è fondato in 
una necessità divina, è la prima esigenza assoluta di tut-
to l'uomo, di tutto il suo impegno, di tutta la sua dedizio-
ne, di tutta la sua persona"26. Ma poiché anche l'uomo 
redento é un peccatore, "la legge espressa in forma di 
proibizione resta la difesa della legge scritta sulle tavole, 
come accusa e smascheramento dell'uomo carnale. Sì, 
la legge protettiva esteriore può ora accusare in modo 
più tagliente il peccatore in unione con la legge dello 
Spirito scritta nel cuore al momento del battesimo (...). 
La legge esteriore resta necessariamente educazione al-
la legge vera e propria, quella interiore, per segnalare e 
smascherare le potenze di morte, la sarx e l’amartia"27. 

 
3.3. Il principio di prestazione 
Dove si predica Cristo come legislatore e il vangelo come nova 
lex, Lutero ha il sospetto che dietro la croce, esigenza e presta-
zione dicano ancora una parola definitiva. C'è il pericolo che a Dio 
sia sottratto l'onore di essere l'unico buono, I'unico operante, I'u-
nico donatore e che all'uomo venga tolta la consolazione di poter 
deporre dinanzi a Dio tutto ciò che gli è proprio28. Con H. Küng, 
nelI'esatta interpretazione del Tridentino, diremo:  

"Fondamentale è l'onnipotenza di Dio; all'onnipotenza di 
Dio non consegue la uni-potenza di Dio, ma - e questo e 
il più bel miracolo dell'onnipotenza di Dio - la coopera-
zione dell'uomo dovuta alla potenza di Dio"29.  

 
Questo vale sia per la cooperazione dell'uomo nella giustificazio-

                                                
25 B. HÄRING, Die Stellung des Gesetzes in der Moraltheologie, Johannesverlag, Einsiedeln 

1987, p. 142. 
26 H. U. Von BALTHASAR, Merkmale des Christlichen in Verbum Caro, Jobannesverlag, Ein-

siedeln 1960, pp. 178s. 
27 B. HÄRING, Die Stellung des Gesetzes, o. c., p. 142.  a 
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ne per mezzo della fede sia per la santificazione etico-soggettiva 
nelI'amore obbediente, che sgorga dalla giustificazione. Tutto 
proviene da Dio, anche la collaborazione dell'uomo. La giustizia 
donata all'uomo dalla giustificazione divina è il fondamento di 
ogni giustificazione morale dell'uomo.  

"La santità donata da Dio senza la santificazione 
dell'uomo per mezzo della grazia è infeconda (...). In ogni 
santificazione umana è naturale che non si tratti di un 
complemento umano, ma di un effetto dell'opera divi-
na"30.  

 
Se il giusto, che vive di fede, pone atti e compie azioni, allora "egli 
agisce non tendendo alla perfezione, ma irradiato dalla perfezione, 
non nella distinzione di essere e dovere, ma percependo l'esigen-
za immediata che l'unità divina di essere e dovere, che vive in lui 
ad opera della grazia, si deve realizzare nella sua vita"31. In questo 
testo riecheggia in modo sorprendente la tesi di W. Joest: "In ar-
monia con il nuovo testamento, Lutero non intende la santifica-
zione come un processo umano dovuto all'elezione salvifica di 
Dio, ma come un inserimento, fondato sulla risurrezione di Gesù 
Cristo, della nuova creazione nella nostra realtà terrena"32. Real-
mente: giustificazione e santificazione si implicano a vicenda co-
me un dono del vangelo33. 
 
4.  Linee teologiche per un progetto etico 
Penso sia opportuno, a questo punto della ricerca, individuare al-
cune linee comuni alle diverse posizioni teologiche fin qui esami-
nate. Le indico per esteso; credo possano essere riassunte nell'e-

                                                                                                                                          
28 Cf  W. JOEST, Gesetz und Freiheit, o. c., p. 25. 
29 H. KÜNG, Rechtfertigung, o. c., p. 258. Il Concilio di Trento si oppone all'opinione che il 

vangelo sia soltanto la pura ed assoluta promessa della vita eterna senza la conditio dell'os-
servanza dei comandamenti (cf DH 1536 e 1570). La conditio è un removens prohibens, 
perché la grazia dello Spirito Santo possa imporsi. 

30 Ibid., p. 261. 
31 H. U. Von BALTHASAR, Merkmale des Christlichen, o. c., p. 234.  
32 O. c., p. 125. W. KRECK afferma: "Qui regna un ordine rigoroso, unidirezionale, un orienta-

mento determinato.  Poiché mentre Dio si abbassa ed è all'opera in Gesù, l'umanità di que-
sti è assunta al servizio di Dio.  Nel movimento dall'alto è fondato il movimento dal basso ad 
esso corrispondente; perché Dio è presente ed agisce in Gesù, l'attività e la passione di 
questo uomo sono graditi a Dio (...). Se vogliamo pertanto comprendere perché la sentenza 
liberatoria di Dio nell'evangelo è contemporaneamente sempre anche richiesta, perché la 
giustificazione è santificazione, perché la fede è nello stesso tempo obbedienza e le due co-
se tuttavia non vanno dissolte l'una nell'altra, dobbiamo ricorrere a questo fondamento cri-
stologico" (Dogmatica evangelica. Le questioni fondamentali. Nuovi studi teologici, Claudia-
na, Torino 1986, p. 178.  Tutto il capitolo terzo è da leggere. 

33 Vedi l'ottimo studio di J. ANSALDI, Éthique et sanctification, Labor et Fides, Genève 1983, 
particolarmente il capitolo III dal titolo: La sanctification comme union avec le Christ, pp. 87-
94. a 
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spressione, ormai tante volte ripetuta: il fatto previo. É ovvio che 
questo termine non è presente in nessuno degli autori considera-
ti; ma mi pare che il suo contenuto sia proprio questo: I'etica trova 
il suo fondamento essenziale nell'autocomunicazione di Dio per 
mezzo di Cristo morto e risorto, nella potenza dello Spirito Santo 
abbondantemente effuso sui singoli e sulle chiese. É questo mi-
stero che chiamo fatto previo. Ma occorre rendere esplicito, sul 
piano della ricerca etica, ciò che sembra implicito nelle afferma-
zioni fatte. 
 
4.1. Il criterio fondamentale 
É l'idea cristiana di amore. Ma l'affermazione non conferisce al di-
scorso etico un carattere generico e vago? L'amore cristiano non 
è una sensazione, un puro sentimento, ma il dinamismo mediante 
il quale l'uomo viene rapportato al mondo, e più particolarmente ai 
suoi. L'amore non è nemmeno un dinamismo o una struttura im-
personale. Al contrario, interpreta e sottolinea il carattere perso-
nale dell'esistenza umana. La speranza dell'avvento del Regno 
non cancella il convincimento che il compimento definitivo è al di 
là delle possibilità di realizzazione dell'uomo. Tuttavia siamo sol-
leciti a preparare questo presente per il futuro. La preparazione è 
opera della speranza, sostenuta dall'amore. Conscio del carattere 
preliminare dei suoi risultati, I'uomo di speranza è aperto a rispo-
ste più promettenti ai problemi che mobilitano le sue energie. É 
aperto oltre se stesso, al futuro del Regno di Dio34. La prassi cri-
stiana diviene allora il luogo di impatto tra il regno di Dio e il mon-
do, in quanto la redenzione non è solo avvenimento privato ed in-
teriore, né la redenzione della storia è semplicemente rimandata 
alla fine dei tempi. 
 
4.2. Il significato della legge morale 
Dal criterio fondamentale dell'etica cristiana, si deduce il modo di 
concepire la legge morale e di definirne il significato35. L'unico va-
lore etico che si impone e che non ammette alcuna eccezione, è la 
realtà storica e concreta della persona cristiana, considerata in 

                                                
34 Cf  W. PANNENBERG, La teologia e il regno di Dio, o. c., pp. 133s. 
35 Il problema si è posto con urgenza particolare nell'area cattolica, in quanto nella teologia 

morale post-tridentina la categoria concettuale legge morale naturale aveva sempre assunto 
un ruolo centrale nel discorso etico-cristiano, e il rapporto di essa con il vangelo aveva costi-
tuito uno dei temi più ricorrenti nella teologia controversista. La domanda circa la legge mo-
rale infatti si pone come domanda sul valore della legge stessa, in quanto norma astratta ed 
universale. La risposta sembra muoversi su due linee o sulla base di due preoccupazioni. La 
prima è di uscire dall'impianto razionalistico che, facendo di un ordine ideale l'orizzonte ulti-
mo di ogni affermazione etica, aveva come esito possibile l'estraneità del bene dalla storia. 
La seconda è di non cadere nella identificazione tra bene ed efficacia storica, la quale è, in 
sostanza, la condanna a morte di ogni etica. a 
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tutta la sua completezza. Ciò che la tensione etica del cristiano 
cerca quotidianamente di realizzare è una sempre maggiore cre-
scita di sé e del mondo, che troverà la sua pienezza nella definiti-
va venuta del regno, escatologicamente promesso da Cristo risor-
to. La vita etica del cristiano, dunque, parte da un essere dato e 
cammina verso un dover essere, che non può semplicemente ve-
nire identificato con il primo, ma neppure essere relegato ad un 
puro e formale mondo ideale. In concreto, cos'è che opera la me-
diazione fra l'uno e l'altro? Il pensiero greco-cristiano, anche se 
non sempre con uguale chiarezza, risponde alla domanda elabo-
rando il concetto di natura umana, appartenente non ad una di-
mensione empirica ma ontologica, non puramente ideale ma reale, 
in quanto coincidente con l'essenza metafisica dell'uomo. Nel ri-
spondere a questa domanda, la teologia morale deve introdurre 
un discorso veramente nuovo. Il dover essere, o imperativo etico, 
sorge dall'essere, dalla situazione umano-cristiana concreta, me-
diante l'esperienza del contrasto, che trova la sua fonte originaria 
nella "nuova terra e nei nuovi cieli", già escatologicamente antici-
pati nella risurrezione di Cristo. In questa mediazione, la cono-
scenza morale del cristiano ha due punti essenziali di riferimento: 
I'analisi scientifica della situazione e la legge.. É ormai evidente 
che la seconda non potrà più avere il significato di mediazione fra 
essere e dover essere, mediazione operata soltanto dalla coscien-
za. Le leggi morali sono la cartografia di una lunga storia di espe-
rienze. In altre parole, le leggi morali non sono che l'espressione 
concettuale del già realizzato; e pertanto il loro valore è di essere 
norma direttiva, secondo cui si deve camminare. Le norme morali, 
infatti, non fanno che veicolare risposte già date a situazioni di-
sumanizzanti e superate dalla coscienza umana. Per questa ra-
gione noi non possiamo accordare alcun valore di realtà alle nor-
me morali astratte come tali. Del resto sono incapaci di rivolgerci 
un invito.  
 
L'astrazione interviene nella nostra conoscenza come un aspetto 
della conoscenza più integrale, in cui il contenuto del concetto 
astratto, grazie ad un contatto concreto, esistenziale, non concet-
tuale con la realtà, prende valore di rinvio intrinseco: è nella dire-
zione indicata dal contenuto concettuale che si trova la realtà. Le 
norme astratte generali rinviano dunque, in maniera certamente 
inadeguata ma reale, alla norma concreta che è la realtà. La norma 
astratta non ha consistenza per se stessa, ma possiede tuttavia 
nel tutto che costituisce la stima del valore morale, un valore di 
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espressione della norma etica concreta (individuale), cioè della 
stessa realtà oggettiva''36. 
 
4.3. Il compito della coscienza 
Questa puntualità e concretezza nasce unicamente dalla coscien-
za del cristiano e viene identificata con una decisione creatrice, 
originaria, indeducibile e consapevole che nel!'imperativo storico 
concreto realizza qui- e-adesso il radicale dinamismo della perso-
na cristiana; dinamismo volto a realizzare la propria ed altrui di-
gnità secondo un orizzonte assiologico che continuamente lo 
sorpassa, perché costituito dal regno di Dio che viene. Sembra 
pertanto che la coscienza morale cristiana sfugga all'aporia fon-
damentale, propria della teologia morale, sia protestante sia catto-
lica. L'aporia è descrivibile nei seguenti termini: una volta affidata 
alla coscienza la funzione mediatrice fra ciò che è e ciò che 
dev'essere, la mediazione avveniva a spese di uno dei due termini 
da mediare, e cioè: o il comandamento di Dio doveva essere adat-
tato o la situazione concreta doveva adattarsi.  
 
L'aporia viene superata perché ciò che caratterizza la coscienza 
non è la funzione di cerniera fra due realtà già date, ma un consa-
pevole affidarsi alla dinamica di una situazione. La coscienza per-
ciò non è mai un dato ma un compito, non una realtà chiusa ma 
una finestra aperta; non un cerchio compiuto ma un vettore diret-
to verso una realtà mai pienamente raggiunta né raggiungibile. 
Non si sacrifica, insomma, in questo modo né il bene né la storia, 
per usare il vocabolario bonhoefferiano. Non il primo, in quanto 
non si offre e non si può offrire né come un fatto compiuto né co-
me un sistema di proposizioni, ma unicamente come la concreta 
possibilità offerta a Dio che viene oggi; non la seconda, perché la 
sua realtà è data dalla venuta quotidiana del Regno di Dio. La leg-
ge morale non diventa manipolatrice della coscienza se viene 
considerata come linea indicativa, direttiva di marcia, nata dall'e-
sperienza storica come esperienza di contrasto o, che è lo stesso, 
nata dal regno di Dio già venuto.  
 
Nasce un interrogativo di grande interesse per la prospettiva 
ecumenica. É possibile caratterizzare altre situazioni come regno 
di Dio già venuto, tranne la risurrezione di Gesù di Nazareth, se 
questa non fonda nessun è se non sulla base di un sarà assoluto, 
che è solo promesso per noi? Donde desumere allora il criterio 
morale per distinguere una legge morale da un successo storico? 

                                                
36 E. SCHILLEBEECKX, Dio e l'uomo, Paoline, Roma pp. 416s. Si possono leggere le pp. 
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Come è possibile costruire un criterio morale, fondandolo unica-
mente su una situazione che non è ancora e che appartiene al fu-
turo assoluto del mondo? Né si può rispondere: il futuro è già sta-
to realmente anticipato nel Risorto, perché l'anticipazione riguar-
da soltanto Cristo, mentre per noi è solo futuro. 
 
4.4. Il fondamento ultimo della obbligazione etica 
Sappiamo ormai, dal discorso fin qui condotto, che il primo ed 
imprescindibile dovere morale del cristiano è il discernimento del-
la volontà di Dio, della chiamata di Dio per me qui ed ora. Tale 
sforzo di discernimento come attività personale responsabile, e 
quindi come scelta pienamente umana, è già risposta positiva alla 
chiamata fondamentale e unica di Dio: implica infatti accettazione 
nella fede, volontà di sequela. A questo punto voglio indicare con 
la maggior chiarezza possibile il fondamento ultimo della obbliga-
torietà di una tale chiamata. L'intento è di raccogliere in sintesi gli 
elementi fino a questo momento indicati. 
 
4.4.1. Fondamento biblico: sintesi 
É utile la lettura di un testo riassuntivo sul tema.  

"Tutta la forma mentis morale di Gesù si rifà all'antico 
testamento. Pure per lui la volontà di Dio è la norma mo-
rale suprema dell'agire37; e perciò l'obbedienza a Dio e il 
culto integrale reso a lui sono l'atteggiamento fonda-
mentale dell'uomo38. Egli riconferma il decalogo39 e si 
riallaccia alla predicazione della metanoia dei profeti (...) 
la cui etica fa sua interiorizzandola40. Principio ed azione 
formano un'unità indissolubile41; i motivi sono puramen-
te religiosi (...). Neppure gli esigenti precetti del Discorso 
della montagna, considerati unicamente dal punto di vi-
sta del loro contenuto materiale, superano i confini e le 
possibilità dell'etica giudaico-veterotestamentaria; tro-
vano persino dei paralleli in talune affermazioni rabbini-
che (...). Solo come messaggio escatologico di una mis-
sione messianica, l'etica di Gesù si presenta nella sua 
peculiarità. Essa e l'annuncio della volontà di Dio, nel 
tempo finale della salvezza, ora iniziato, che muove alla 
decisione (...). Gesù annuncia la volontà divina in manie-

                                                
37 Cf  Mt 6,10; 7,21; Mc 3,35 e paral.; Lc 12,47; Gv 7,17. 
38 Cf Mt 6, 24; cf Dt 18,13; Lc 11, 28; 17, 7-10; Gv 6, 45. 
39 Mc 10,19 e parall. 
40 Cf  Mc 7, 6s. e parall.; 12, 33; Mt 23, 23. 25-28. 
41 (Mt 6,1-18. 22ss.; 21,28-31; Lc 6,45 a 
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ra nuova, autoritativa, radicale, senza riguardo alle si-
tuazioni terrene"42. 

 
In che consiste questo messaggio escatologico, che dona all'etica 
di Gesù il suo volto preciso e non più confondibile con nessun al-
tro discorso etico? Consiste nel proclamare che la sovranità esca-
tologica di Dio è vicina, che il definitivo intervento salvifico di Dio 
sta ormai per realizzarsi43. Ciò che suscitava interesse in chi a-
scoltava Gesù era il fatto che la decisione di Dio di intervenire a 
favore e a salvezza del suo popolo si stava realizzando: il tempo 
era compiuto. Tutta la predicazione morale di Gesù trova qui la 
sua ragion d'essere, la sua spiegazione ultima, ed anche, almeno 
per un certo aspetto, la fonte dei suoi contenuti44. Rimane, dun-
que, da considerare come si costruisce il discorso etico di Gesù a 
partire dall'annuncio della imminente sovranità escatologica di 
Dio; e riflettere sul fatto che la notificazione dell'Evento salvifico 
veicola le esigenze della risposta umana. Proclamazione ed invito, 
notificazione ed esigenza, indicativo ed imperativo, vangelo e co-
mandamento si trovano già strettamente uniti all'inizio della pre-
dicazione di Gesù, quale ci è riferita da Marco: il tempo è compiu-
to e il regno di Dio è giunto; convertitevi e credete al Vangelo45. Il 
Vangelo assume forma di comandamento in ragione e a motivo 
contemporaneamente:  
a) sia del fatto che Dio ha già notificato realmente la presente 

nostra situazione in e per mezzo di Cristo46;  
b) sia del fatto che all'uomo è offerto di vivere in questa situazio-

ne nuova e del tutto diversa47;  
c) sia della situazione di grandissima urgenza, nella quale viene a 

trovarsi  l'uomo interpellato48.  
 
Il regno di Dio è, dunque, presente ed ancora non presente49: pre-
sente nella persona del Messia, nella sua attività salvifica; ancora 
non presente per noi nella sua compiuta realizzazione. Occorre 

                                                
42 SCHNACKENBURG R., Sacramentum mundi. Enciclopedia Teologica, vol. I, redazione ita-

liana a cura di Bellini A., Brescia 1974, 662-663. 
43 Cf Mc 1,14: κηρυσσω.  Cf  anche Mc 1,14-15. 
44 Circa il problema della fondazione dell'etica di Gesù sulla realtà del Regno di Dio, oggi l'ac-

cordo tra i biblisti è abbastanza largo. Cf MONTAGNINI F., Messaggio del Regno e appello 
morale nel Nuovo Testamento, Brescia 1976, particolarmente dal cap. III. 

45 Cf Mc 1,15. 
46 Cf  Lc 4,18ss.; Mt 11, 4; Lc 7, 22ss.; 11, 20; Mt 12, 28. 
47 Cf  Lc 10,23; Mt 13,16;   . 
48 Cf  Lc 13,6-9. 
49 Cf  AA.W., Il tempo intermedio e il compimento della storia della salvezza, in Mysterium Sa-

lutis, n. 11, a cura di Feine J e Lohrer M., edizione italiana a cura di Pezzetta D., particolar-
mente 289-370. a 
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tuttavia affermare che in Gesù si connettono intimamente pro-
messa e compimento ed a vicenda si condizionano, poiché la 
promessa attinge la sua certezza dal compimento già avutosi in 
Cristo, e il compimento provvisorio perde il suo carattere di scan-
dalon soltanto nella consapevolezza del sussistere ancora della 
promessa"50. 
 
Il comandamento viene a configurarsi non come fedeltà alla legge, 
ma come urgente richiesta rivolta all'uomo perché questi si decida 
a prendere parte al banchetto già preparato, e nello stesso tempo 
sia sempre nella situazione esistenziale richiesta per potervi en-
trare. Il comandamento fondamentale pertanto potrebbe essere 
così formulato: dal momento che tu vivi nel tempo in cui ha avuto 
inizio l'intervento definitivo di Dio a favore e a salvezza dell'uomo, 
e dal momento che ti è concesso per grazia del tempo, deciditi 
adesso ad accettare la sovranità di Dio; e perciò  rimani fermo nel-
la tua decisione per non venire escluso dal regno. 
 
Qual è il contenuto di questa decisione? Che cosa significa: deci-
diti qui-e-ora per il regno di Dio? Sembra significare due cose, che 
in realtà costituiscono un unico atteggiamento fondamentale: 
convertiti e credi al Vangelo. Gli Scrittori ispirati hanno tuttavia 
compiuto uno sforzo notevole con caratteristiche chiaramente ca-
suistiche. Questo sforzo ha proceduto in un legame assai stretto 
con le situazioni concrete, viste sempre nella mediazione di Cri-
sto, e di esse si è arricchito. Presenta due caratteri specifici: 
1.  in primo piano stanno le preoccupazioni della vita interna della 

comunità dei credenti; restano sullo sfondo, in secondo piano, 
i problemi sociali e politici. Tuttavia, in relazione a questi pro-
blemi, la predicazione apostolica ha evidenziato il suo annun-
cio etico fondamentale: il comandamento di Dio, che pone in 
essere un rapporto critico e responsabile del messaggio cri-
stiano nei confronti del mondo; 

2.  in questo sforzo di concretizzazione, la chiesa primitiva chiede 
molto alla ragione umana, come risulta dal fatto che la parenesi 
apostolica accetta parecchio dalle direttive etiche del tempo51. 

 
4.4.2. Riflessione sistematica 
Sull'uomo è piombata imprevista la chiamata di Dio a convertirsi 

                                                
50 KUMEL W. G., Verheissung und Erfullung, Untersachungen zur eschatologischen Verkundi-

gung Jesu, Zurich 1953, 147. 
51 Si può utilmente leggere SCHLIER H., Le caratteristiche della esortazione cristiana in S. 

Paolo, in Riflessioni sul Nuovo Testamento traduzione italiana di Bellincioni M. e Martinotti 
A. Brescia 1969 439-461. a 
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per entrare nel regno. Se sono gli uomini e le donne, nella quoti-
dianità della loro personale e comunitaria vicenda, ad essere in-
terpellati da Dio per Cristo nello Spirito Santo; se sono loro ad 
ascoltare il comandamento di Dio, questo indica che essi possono 
essere chiamati. Di che natura è questo poter essere chiamato? Si 
tratta di delineare la primigenia apertura dell'uomo al comanda-
mento di Dio. La richiesta è necessaria perché l'uomo possa esse-
re comandato da Dio in Cristo Gesù. Nella terminologia teologica 
classica la potentia oboedientialis al comandamento di Dio espri-
me l'infrastruttura antropologica fondamentale52. Occorre fugare 
alcune ambiguità che possono essere causate dai termini potere-
potenza. Questi infatti non connotano una positiva ed attiva capa-
cità, latente nell'uomo e propria delle strutture creaturali, che l'E-
vento fa emergere, quasi che l'uomo da se stesso, positivamente 
sia capace di ascoltare il comandamento di Dio, risuonante in Ge-
sù Cristo. I termini connotano piuttosto una pura ricettività: poten-
tia pure passiva, dicevano i classici. L'infrastruttura antropologica 
è da porsi piuttosto nella ineliminabilità della domanda intorno al 
significato ultimo del proprio essere nel mondo. 
 
Quali sono le radici ultime di questa domanda? Qual è il suo 
background essenziale? É l'essere umano totalmente in rischio. 
Pertanto è costretto ad addossarsi il peso della domanda sul-
I'esito finale della propria vicenda; una domanda che riguarda la 
sua quotidianità, essenzialmente ambigua, perché progressiva 
costruzione oppure distruzione di una salvezza definitiva. Questa 
sembra essere la infrastruttura antropologica del comandamento 
di Dio in Cristo. Ora non ci resta che esaminarla nei suoi elementi 
essenziali. 
 
1)  L'uomo come essere in rischio. Il carattere rischioso dell'e-
sistenza è rivelato dalla sua radicale inquietudine, fondata sul suo 
spirito come auto-presenza ed affermazione implicita di se stesso, 
ma condizionata dalla finitezza. Questa inquietudine radicale è 
propria dell'uomo non solo come individuo, ma anche nei suoi 
rapporti con gli altri e con il mondo. É un animale asintotico; o, se 
si vuole usare il vocabolario blochiano, un essere a struttura uto-
pica53. L'inquietudine radicale lo pone in una situazione di rischio, 
perché il  suo proprio poter morire gli manifesta quotidianamente 

                                                
52 Si noti bene: l'uso dell'espressione "in Gesù Cristo" è preciso. Non intendo qui riferirmi alla 

conoscenza naturale che l'uomo, secondo la dottrina del Concilio Vaticano I (DH 3026), può 
avere di Dio come fondamento di un ordine naturale morale. 

53 Cf  BLOCH E., Ateismo nel cristianesimo. Per la religione delI'Esodo e del Regno, traduzio-
ne italiana di Coppellotti F., Feltrinelli, Milano 1971, particolarmente 293- 331. a 
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la sua finitezza radicale; gli apre la drammatica possibilità di non 
realizzarsi mai, di morire senza avere mai vissuto, con la perma-
nente tentazione di comprendersi o come essere assurdo e pas-
sione inutile o come chiamato a vivere solo il momento presente.  

"L'essere per la morte mette in questione tutto il signifi-
cato dell'esistenza, perché le conferisce un carattere ir-
reversibile e, di conseguenza, lo relativizza sostanzial-
mente. Esistere significa camminare verso la morte, ver-
so il completo fallimento del progetto vitale intramonda-
no"54.  

 
Cosi l'essere dell'uomo, quotidianamente braccato dalla morte, 
pone in discussione tutta la sua vicenda personale e collettiva. Se 
la morte è l'esito finale della vita, vivere significa camminare verso 
il nulla. Può avere ancora senso vivere una vita che si chiuderà 
con un totale fallimento?  In questi termini, ho delineata la prima 
infrastruttura antropologica del comandamento di Dio in Cristo: 
l'uomo, in quanto essere-in-rischio, si autocomprende come espo-
sto e perciò bisognoso di salvezza. 
 
2)  Il bisogno della salvezza. Dalla prima infrastruttura sorge ine-
vitabilmente la seconda. Se l'uomo nella propria autopresenza co-
scienziale sa di essere bisognoso di salvezza, allora deve porsi la 
domanda sul come uscire da questa situazione, da questa costi-
tuzionale ed insopportabile incertezza. Se si esperimenta il biso-
gno di salvezza, diventa inevitabile interrogarsi senza fine sulle 
possibilità reali di questa salvezza. La domanda è ineIiminabile, 
perché è ineliminabile la situazione da cui nasce; è soggettiva nel 
senso kirkegaardiano del termine, perché coinvolge il soggetto 
che la pone. É singolare perché dev'essere posta in una pro-
spettiva, in un certo senso, monadica, non potendo nessuno de-
legare ad altri la costruzione di questa domanda radicale. 
 
3)  La risposta è necessaria. La inevitabilità della domanda ri-
guardante la salvezza introduce nella terza ed ultima infrastruttura 
umana del comandamento di Dio in Cristo. All'interrogativo che 
nasce come da un substrato esistenziale antipredicativo, cioè dal-
la radicale inquietudine dell'uomo e dalla sua costituzionale asin-
toticità, si deve rispondere. Ha ragione Blondel quando afferma 
che il nolo velle si trasforma inevitabilmente in volo nolle. La neu-
tralità è del tutto illusoria. Ogni atto della nostra esistenza, ogni 
nostro atteggiamento, restano contrassegnati dalla valenza mora-

                                                
54 ALFARO J., Speranza cristiana e liberazione dell'uomo,  Morcelliana, Brescia 1972, 17s. a 
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le, nel senso che è una quotidianità salvifica o di perdizione55: è 
significante oppure insignificante in ordine alla salvezza della 
persona umana. In altre parole: la quotidianità del singolo e la sto-
ria dell'umanità si presentano alla loro sorgente come il tentativo, 
riuscito o fallito, di salvare l'uomo. Intendendo l'uomo non astrat-
tamente, ma la persona reale, concreta, singolare, esistente nella 
intersoggettività. Allora, l'infrastruttura umana del comandamento 
di Dio in Cristo è data dalla primigenia apertura dell'uomo alla 
domanda di salvezza; l'uomo si deve interrogare sul significato ul-
timo del proprio esserci; si vede gettato in una quotidianità, la 
quale soffre di una ambiguità di fondo perché può porsi come li-
berazione oppure come alienazione. 
 
4)  Prospettiva teologica. Come  si impianta su questo terreno 
l'annuncio del regno di Dio e delle sue esigenze radicali? Prima di 
tutto, secondo la Parola di Dio, occorre partire dal fatto che l'uo-
mo, alla ricerca di un significato per la sua esistenza, costruisce 
inevitabilmente una quotidianità negativa, una storia di perdizio-
ne. Essere-che-si-sa-in-rischio, nel momento stesso in cui cerca 
di rispondere al bisogno di salvezza, l'uomo inevitabilmente fini-
sce per perdersi:  

"Infatti in virtù delle opere della legge nessun uomo sarà 
giustificato davanti a lui, perché per mezzo della legge si 
ha solo la conoscenza del peccato"56.  

 
L'asserzione va approfondita. Perché nessun uomo si salva di una 
salvezza costruita con le proprie mani? Si deve sottolineare che 
questa situazione umana è vera non perché l'uomo non sia capa-
ce di nessuna opera buona in nessun momento della sua vita. Una 
simile affermazione è stata rifiutata dalla tradizione cristiana57. La 
spiegazione non è nemmeno da ricercarsi nel fatto che il credente 
non dovrebbe preoccuparsi di agire bene. S. Paolo non ha mai af-
fermato che il compimento perfetto delle azioni rette, cioè pre-
scritte dalla legge, non possa trovare posto nella giustizia che 
piace a Dio. L'uomo, con la sua attività, si perde sempre di più 
perché è già radicalmente perduto. Entra nell'esistenza di questo 
mondo come essere decaduto. Pertanto, nel momento in cui si in-
terroga sulla sua salvezza e quindi si lancia nella costruzione del-
la propria storia per uscire dal suo essere perduto, egli tesse e ri-
tesse una rete di rapporti con gli altri e con il mondo che lo rende 

                                                
55 In termini scolastici: buona o cattiva. 
56 Rm 3, 20. 
57 L'insegnamento della chiesa cattolica è chiaro.  Cf CONCILIO DI TRENTO, Sess. VI, Decre-

to De Justificatione, cap. 11: DH 1539, 1557, 1575. a 
cu

ra
 d

el
 g

ru
pp

o 
M

on
s.

 P
iv

a



 323 

più estraneo a se stesso. Se riflettiamo attentamente, compren-
diamo come l'infrastruttura del comandamento di Dio, in una pro-
spettiva teologica, cambia di valenza ed acquista un significato 
concretamente negativo. La consapevolezza della rischiosità della 
vicenda umana, quale emerge nel sapersi esposto quotidianamen-
te alla morte, è vissuta come condanna inferta dalla volontà di 
Dio. Questo modo di vivere l'esperienza di sapersi braccato  dalla 
morte ha due effetti fondamentali:  
1)  nella consapevolezza di essere-per-la-morte, l'uomo fa espe-

rienza di Dio come nemico e si costituisce in radicale disubbi-
dienza a lui;  

2)  l'essere in rischio, che si tramuta nell'essere in rivolta a  Dio, 
muta di segno la costruzione della domanda circa la propria 
salvezza e della relativa risposta.  

 
Essa si pone come domanda sul come salvare se stesso da se 
stesso in una attività storica e quotidiana che crede di dare solidi-
tà al proprio esistere attraverso il possesso concupiscente degli 
altri e del mondo. Che ne è allora del comandamento di Dio, delle 
sue esigenze, nel momento in cui si impianta in questa infrastrut-
tura storicamente capovolta e non più neutrale, e tanto meno po-
sitiva? Il comandamento di Dio si presenta necessariamente come 
condanna della storia umana e quindi non può fare altro che acui-
re la situazione di disperazione e di inimicizia verso Dio: il co-
mandamento di Dio diventa così occasione di peccato. Inoltre, il 
comandamento di Dio, in quanto oggettiva volontà divina, con-
danna l'uomo alla morte, lo esaspera rivelandogli la sua mortalità 
e perciò lo sospinge di fatto al tentativo dell'auto-salvezza. 
 
Da questo primo ordine di riflessioni, deriva una conseguenza di 
grande importanza. Se il comandamento di Dio si impianta in una 
struttura capovolta, e quindi non è più indicazione e via di salvez-
za per l'uomo, ne consegue che esso non potrà sostenersi che su 
un precedente intervento di Dio capace di trarre fuori l'uomo dalla 
sua situazione disperata: il comandamento di Dio promulgato in 
Gesù Cristo58. Comprendiamo allora perché l'etica del Nuovo Te-
stamento non sia mai il punto di partenza, ma sia sempre data do-
po l'annuncio dell'Evento e fondata su di esso. Questa conclusio-
ne introduce nel secondo ordine di riflessioni teologiche, secondo 
passo verso la fondazione ultima della norma etica per il cristia-
nesimo. L'incapacità radicale dell'uomo di porsi in un rapporto 
con Dio che non sia di rivolta, di disubbidienza, comporta un mo-

                                                
58 Cf  Rm 8,2. a 
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do di essere nel mondo e con gli altri che si configura necessa-
riamente come egoismo59. L'uomo può essere salvato solo da un 
intervento assolutamente gratuito di Dio, da una iniziativa di gra-
zia e di puro dono. L'annuncio della prossimità del regno di Dio, 
che occupa il centro della predicazione di Gesù, ha proprio questo 
contenuto: l'intervento gratuito di Dio sta per compiersi. 
 
L'iniziativa di Dio di salvare l'uomo si realizza con la morte di Ge-
sù Cristo; questa convinzione spiega lo spostamento di accento 
che si può notare passando dalla predicazione di Gesù al kerιgma 
apostolico. Se partiamo soprattutto da Paolo, mi sembra di poter 
affermare che:  
 
1) ogni momento dell'evento salvifico veicola un significato pro-

prio in quanto la morte libera l'uomo dallo stato di alienazione 
e la risurrezione lo stabilisce nella vita nuova;  

2)  i due momenti si implicano a vicenda, in quanto Gesù è morto 
per essere risuscitato; ed è risuscitato perché è morto in un 
certo modo. Perciò costituiscono uno stesso ed unico evento 
realizzatosi in due tempi;  

3)  la risurrezione gode di una priorità in quanto è la morte che è 
finalizzata ad essa. 

 
Perché la morte e risurrezione di Gesù costituisce l'intervento sal-
vifico di Dio? La morte costituisce il momento supremo in cui Dio 
libera l'uomo ed il mondo dalla sua radicale incapacità ad amarlo 
sopra ogni cosa senza la grazia; e toglie alla umana quotidianità il 
suo carattere negativo, sia perché in essa e per essa Gesù tocca il 
fondo della sua decisione di solidalizzare con la nostra esistenza 
quotidianamente braccata dalla morte60, sia perché in essa e per 
essa Egli si affida con un gesto di radicale ubbidienza a Dio61. I 
due aspetti che caratterizzano il morire di Cristo devono essere 
saldamente ed indivisibilmente tenuti assieme: la morte di Gesù è 

                                                
59 In termini di teologia tomasiana: incapacità di amare Dio sopra ogni cosa senza la grazia. Cf 

THOMAS AQUINAS, Summa Theologiae, I-II, q. 109, a. 3c, ediz. citata: "Homo in statu na-
turae iintegrae .poterat operari virtute suae naturae bonum quod est sibi connaturale, 
absque superadditione gratuiti doni,  licet non absque auxilio Dei moventis. Diligere autem 
Deuim super omnia est quiddam quidem connaturale homini; et etiam cuilibet creaturae non 
solurn rationali, sed irrationali et etiam inanimatae, secundum modum amoris qui unicuique 
creaturae competere potest (...). Sed in statu naturae corruptae homo ab hoc deficit secun-
dum appetitum voluntatis rationalis, quae propter corruptionem naturae sequitur bonum pri-
vatum, nisi sanetur per gratiam Dei. Et ideo dicendum est quod homo in statu naturae inte-
grae non indigebat dono gratiae superadditae naturalibus bonis ad diligendum Deum natura-
liter super omnia; licet indigeret auxilio ad hoc eum moventis. Sed in statu naturae corruptae 
indiget homo etiam ad hoc auxilio gratiae naturam sanantis". 

60 Cf  Rm 2, 3; Fil 2, 5-9; Ebr 2,10-17; 10,1-5; Gv 1,14; 12, 27. 
61 Cf  Mc 14, 36; 10, 45; Lc 23, 46; Gv 10,14-18; 17, 4; 19, 30; Ebr 5, 8-9; Ef 5, 2-25; Gal 2, 20. a 
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la coincidenza della sua radicale identificazione con la situazione 
storica dell'umanità e del suo abbandono al Padre; essa diventa il 
momento critico del mondo e il suo decisivo spartiacque62, in 
quanto l'esperienza più umana (la morte) diviene il luogo di incon-
tro con Dio (la morte come obbedienza): nel si dell'uomo alla sto-
ria, si compie il si assoluto di Dio. La risurrezione è l'accettazione 
trasformante di questo tipo di esistenza: Gesù, fatto del tutto simi-
le a noi nella morte, ha ricevuto "una volta per sempre"63, la vita 
stessa di Dio nella sua umanità. 
 
Come l'uomo può far proprio l'Evento di salvezza? In altri termini: 
come avviene l'impianto dell'Evento nel tessuto della storia uma-
na? La risposta della Parola di Dio alla domanda è chiarissima: 
per mezzo della fede ed in nessun'altra maniera. Questa afferma-
zione biblica è posta, almeno in Paolo, in netto contrasto con l'af-
fermazione di salvezza per mezzo delle opere; e il contrasto può 
aiutare la nostra comprensione. Ho già affermato che la consape-
volezza del carattere rischioso della vicenda umana e del bisogno 
di salvezza, cambia di segno perché l'uomo si pone necessaria-
mente in un rapporto di rivolta verso Dio. Questa situazione radi-
cale si può manifestare in un duplice atteggiamento: la dispera-
zione, o la presunzione. Ambedue in fondo coincidono con la 
scelta fondamentale di prescindere da Dio nella costruzione della 
propria storia, perché Dio appare come il Dio che condanna, e il 
suo comandamento come esigenza insopportabile. L'uomo può 
uscire dalla sua situazione solo vedendo Dio con occhi profon-
damente diversi, cioè come colui che salva e perdona, che esiste 
per noi solo come amore che libera. La fede è precisamente l'atti-
tudine positiva dell'uomo nei confronti dell'auto-rivelazione di Dio 
come amore. La fede allora è un atteggiamento complesso, pluri-
mo ed unitario insieme, che coinvolge tutta la persona. É l'atteg-
giamento dell'uomo che rinuncia in maniera definitiva ad appog-
giarsi su se stesso per fondarsi unicamente sull'amore di Dio. La 
fede diventa perciò speranza e fiducia: l'uomo si decide ad uscire 
da se stesso, dalla volontà cioè esasperata di costruirsi una sal-
vezza propria e ad abbandonare la sua esistenza al mistero della 
grazia divina. Ne consegue che:  
 
1) il rapporto fede-salvezza non è da concepirsi come se la fede 

fosse  un'opera dell'uomo che merita la salvezza, ma  
"lo stesso credere è il primo atto della giustizia che Dio 
opera nell'uomo. Infatti, proprio perché l'uomo crede in 

                                                
62 Cf  Gv 12,31. 
63 Cf  Rm  6,10; Ebr  9,12. a 
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Dio che giustifica, egli si sottomette alla sua giustifica-
zione e così riceve il suo effetto"64; 
 

2)  non esiste un rapporto di salvezza puramente estrinseco e 
semplicemente voluto da Dio: non c'è salvezza se non gratuita, 
come una pura grazia. Quindi non può esserci salvezza se non 
per la fede. I due aspetti costituiscono lo stesso Evento di sal-
vezza, considerato da due punti di vista differenti. 

 
Ma dove Dio rivela se stesso come amore? Non altrove che nella 
morte e risurrezione di Gesù; cosicché l'oggetto della fede cristia-
na può essere indicato sia come fede in Dio, che risuscita Gesù 
dai morti, sia come fede in Gesù, il Signore. Ambedue le formula-
zioni sono bibliche. L'individuazione del locus dell'auto-
rivelazione divina è ricco di conseguenze per la soluzione del 
problema che ci interessa. Se la salvezza è per la fede, dono gra-
tuito dell'amore di Dio; se Dio ha manifestato la sua gratuita vo-
lontà di salvare l'uomo nella morte di Gesù, vissuta come radicale 
condivisione della situazione umana e come abbandono filiale a 
Dio, allora segue: 1) la vittoria riportata da Gesù con  la sua mor-
te può e deve diventare nostra. L'attitudine fondamentale di Gesù 
nel suo morire, il suo modo di vivere questa esperienza è parteci-
pabile. In altre parole: noi possiamo comunicare con la sua morte. 
Allora, salvezza significa entrare in comunicazione con la sua 
morte, attraverso la fede e il battesimo; 2)  la liberazione di Dio non 
significa trasporto dell'uomo in un mondo ideale, ma capacità gra-
tuitamente offerta di assumere un atteggiamento di radicale ab-
bandono e ubbidienza filiale a Dio. 
 
Se la salvezza è per la fede, e se la manifestazione definitiva della 
gratuita volontà di Dio di salvare l'uomo si ha nella risurrezione, 
ne consegue che: 1)  la vita nuova del Risorto è un bene destinato 
ad ogni credente. La potenza di Dio che ha risuscitato Gesù dai 
morti arriva al credente, mediante il dono dello Spirito Santo; 2)
 Dio offre in Gesù risorto la concreta possibilità di una vita, cosic-
ché il credente è sicuro che la sua storia, la storia del mondo, è 
incamminata verso la vita stessa di Dio. 
 
4.5.  Fondazione della norma di moralità 
Siamo ormai all'ultimo momento della nostra riflessione teologica 
sulla fondazione teologica della norma di moralità; essa risulterà 
da ciò che abbiamo affermato fino a questo punto. Per la fede, 

                                                
64 THOMAS AQUINAS, Super Epistolam S. Pauli lectura in Rom 4,1 cap. IV, lect. I, n. 331, 
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l'uomo viene gratuitamente salvato facendo proprio il significato 
assoluto dell'atto salvifico di Dio mediante Gesù Cristo nello Spiri-
to Santo. E questo è il fondamento ultimo dell'esigenza etica per il 
cristiano, la ragione più profonda della sua ubbidienza al co-
mandamento di Dio. Cerchiamo di analizzare questa affermazione.  
 
L'essere in Cristo costruisce l'esistenza etica, secondo la volontà 
di Dio. Perché? Perché l'uomo è afferrato e intimamente trasfor-
mato dallo Spirito Santo. Il credente non vede più il suo campo di 
azione nella prospettiva della legge, ma lo costruisce dall'interno 
sotto la pressione dello Spirito Santo. La primigenia apertura 
dell'uomo al comandamento di Dio, a causa del peccato, non può 
essere vissuta che come presuntuosa e disperata impresa di sal-
vare se stesso con le proprie mani e di costruire la propria storia 
in modo autonomo. Per la fede invece essa si realizza nel dono 
incondizionato di se stesso a Dio, riconosciuto come il Dio che 
per grazia vuole salvare l'uomo. La consegna esige l'assenso, la 
fiducia e la sottomissione piena, che include necessariamente an-
che l'azione Dio in lui e con lui. L'esigenza etica, il tu devi del cri-
stiano nasce dalla partecipazione, vissuta nella fede per la poten-
za dello Spirito, alla morte e risurrezione di Cristo65. Voglio espri-
mere con una formula sintetica la risposta al problema della fon-
dazione della norma di moralità. La fondazione ultima della norma 
etica per il cristiano è la fede nella volontà salvifica di Dio, realiz-
zata nella morte e risurrezione di Gesù, che fa essere l'uomo in 
Cristo e lo rende partecipe del suo Santo Spirito, il quale dalle 
profondità dell'essere nuovo persuade ad agire come Cristo, in 
una incondizionata ubbidienza al Padre ed al suo comandamento 
 
5.  LA VITA ETICA É VITA SPIRITUALE 
É  tempo di raccogliere alcune conclusioni. La ricchezza dei dati 
rende difficile un tentativo di sintesi. Tento di proporre un quadro 
sistematico sintetico, sempre con lo scopo dichiarato di giungere 
ad evidenziare la necessità del fatto previo per la fondazione 
dell'etica teologica. La prospettiva metodologica in cui mi colloco 
può essere così definita: la vita spirituale (intesa come vita creata 
dallo Spirito Santo inabitante) è la vita etica teologica, e quindi ne 
costituisce la struttura essenziale. 

"Grazie allo Spirito santo che si concede a noi come Spi-
rito di Gesù, possiamo partecipare tutti alla filiazione di-
vina, che solo Lui possiede originariamente, poiché lo 
Spirito è la vita di Cristo che si dà a noi"66.  

                                                
65 Cf  Rm 6,15-23. 
66 L. LADARIA, Antropologia teologica, P.U.G., Roma 1987, p. 76. a 

cu
ra

 d
el

 g
ru

pp
o 

M
on

s.
 P

iv
a



 328 

 
Ogni cristiano deve lasciarsi plasmare dallo Spirito santo secondo 
i tratti, l'immagine e i comportamenti di Cristo Gesù, in modo che 
il fatto previo possa diventare sempre più una viva memoria di 
Lui. Ascoltiamo una pagina di Cabasilas.  

"Nella nascita naturale, egli scrive, il genitore dà la vita a 
suo figlio, ma poi, il modo di vita di ogni singolo uomo fa 
differire piuttosto che assomigliare ogni figlio rispetto al 
genitore. Nella nascita spirituale, invece, Cristo dà 
all'uomo la sua vita; e questa è la nuova e vera vita 
dell'uomo. Nella nascita naturale, il genitore dà a suo fi-
glio la possibilità di sviluppare occhi e membra simili ai 
suoi; nella nascita spirituale, invece, Cristo offre all'uo-
mo i suoi occhi e le sue membra. La nascita naturale è 
una separazione della madre dal figlio; la nascita spiri-
tuale, invece, è una perenne unione; e se l'uomo si sepa-
ra da Cristo, egli muore. La comunione con i genitori na-
turali è una forma iconica di comunione. Solo la comu-
nione con Cristo è reale. Cristo non ci ha dato la vita per 
poi separarsi da noi, come avviene con i genitori, ma è 
sempre presente in noi e unito a noi; e le sue azioni vivi-
ficanti e costitutive si esplicano col suo essere presente 
in noi"67. 

 
E per sottolineare con maggior incisività la realtà del legame di 
Cristo con il credente, egli scrive che questa unione è superiore a 
ogni altra unione immaginabile, e non può esprimersi con nessun 
paragone. Ecco perché la Sacra Scrittura fa ricorso a più parago-
ni. Il legame di Cristo con il credente è più stretto di quello esi-
stente tra l'affittuario di una casa con la casa stessa, tra la vite e il 
grappolo, tra l'uomo e la donna sposati, tra il corpo e le membra 
del corpo. Quest'ultimo paragone è stato reso manifesto dai marti-
ri, i quali preferirono farsi privare della loro testa piuttosto che di 
Cristo. E Paolo, dal canto suo, preferendo essere scomunicato 
purché ne tornasse gloria a Dio, ha mostrato che il vero fedele 
tiene maggiormente all'unione con Cristo piuttosto che con se 
stesso68. Il titolo dell'opera fondamentale di Cabasilas non è ca-
suale. Per il teologo bizantino, la vita spirituale è precisamente La 
Vita in Cristo, ovvero la vita di Cristo dentro di noi. La sostanza 
della vita spirituale è resa con le parole di Paolo: "Non sono più io 
che vivo, ma Cristo vive in me"69. La verità dell'uomo, dunque, 

                                                
67 600A-604A. 
68 Cf  500A. 
69 Gal 2, 20. a 
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consiste nel suo teomorfismo o, più precisamente, nel suo cri-
stomorfismo. Di conseguenza, l'antropologia deve cercare di 
strutturassi mirando non solo alla sostanza, ma anche al metodo 
e alla forma, nella prospettiva di un'antropologia cristologica. La 
spiritualità acquista allora un particolare valore, perché si presen-
ta come prospettiva sintetica di lettura dell'intera esistenza e figu-
ra del cristiano e quindi come fondamento dell'obbligazione etica. 
 
5.1.  Il presupposto: l'esperienza del "sapere la verità" 
Una corretta impostazione non può iniziare dalla separazione fra 
vivere in grazia, proprio dei cristiani comuni, e coscienza di esse-
re in grazia, propria di chi è spirituale70. Di certo la grazia, intesa 
come amore di Dio che si rivolge all'uomo in maniera gratuita, 
inattesa, incomprensibile, per condurlo alla comunione di vita con 
sé, va oltre il raggio delle nostre esperienze71. La fede è il lato 
esteriore ed empirico della realtà di grazia. Proprio per questo la 
fede si confessa come dono ricevuto, e non va intesa come pre-
stazione dell'uomo. Per tale motivo la fede "è la condizione e il 
modo attuativo dell'esperienza di grazia, per cui ogni esperienza 
di grazia attua con se stessa anche la fede. Almeno è ciò che 
dobbiamo supporre. In quale altro modo, nell'attuale situazione di 
fede, potremmo fare esperienza della grazia?"72. Da qui si com-
prende come l'esperienza della grazia sia coestensiva all'espe-
rienza della fede.  
 
Questa esperienza non va intesa in modo psicologistico. Bisogna 
invece riferirsi, per una prima e generale comprensione, ad una 
nozione di esperienza che non si riduca all'immediatezza, ma che 
faccia riferimento ad una globalità, a un sapere totale della verità, 

                                                
70 Come sembra trasparire nella distinzione tra "il fondamento ontologico della vita 

spirituale e la coscienza che il soggetto ne ha". Cf C. BERNARD, Teologia spiri-
tuale, in  BARBAGLIO - S. DIANICH, Nuovo Dizionario di Teologia. Supplemento 
1, Paoline, Alba 1982, p. 211. La distinzione ricordato ha portato dei gravissimi 
danni nell'ambito della teologia cattolica romana. Alcuni aspetti della tradizione 
manualistica lo testimoniano. 

71 La parola greca χαρις significa fascino, bellezza, beneficenza unita a riconoscen-
za. Interpreta il termine ebraico hen, che sta ad indicare uno sguardo benevolo 
dall'alto. Era, quindi adatto ad esprimere i benefici di Dio che, dalla sua altezza, si 
rivolge agli uomini. Accanto al termine greco χαρις, i Padri greci usano la parola 
πνευµα, spirito. Si tratta dello stesso dono divino. Πνευµα significa: il dono è divi-
no, χαρις accentua la sua gratuità. Il latino gratia corrisponde al termine greco: 
benevolenza e bontà di Dio verso l'uomo", così scrive T. SPIDLIK, Manuale fon-
damentale di spiritualità, Piemme, Casale Monferrato 1993, p. 32. 

72 O. H. PESCH, Liberi per grazia. Antropologia teologica, Queriniana, Brescia 1988, 
p. 426. a 
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che guida il relazionarsi dell'uomo ad essa73. La fede, dunque, in 
quanto "sapere la verità, che è Gesù Cristo", è una consegna 
all'Amore divino per condividere il movimento di dedizione illimi-
tata che caratterizza questo amore, reso visibile in Gesù, in modo 
da esprimere una donazione come la sua. Questo significa la-
sciarsi guidare dalla verità e perciò fare esperienza. Diventa chia-
ro, pertanto, come la fede sia il primo modo secondo cui il cristia-
no fa esperienza della carità nella sua vita74. 
 
5.2.  Il centro: la vita spirituale tra "fides qua"  e  "fides quae"  
Dopo aver precisato il significato di esperienza, diventa urgente 
ridefinire la fede, intesa come atto di credere (fides qua) oppure 
come ciò che si crede (fides quae), nel loro reciproco rapporto. Si 
tratta di una relazione complessa, più di quanto i modelli teologici 
comuni, anche classici, lasciano supporre. Non basta affermare 
che occorre un atto di fede personale per appropriarsi dei conte-
nuti della fede; e nemmeno che la fede dev'essere anche un atto 
di intelligenza, di volontà e di affetto. Occorre evidenziare che co-
sa aggiunge I'appropriazione personale al dato oggettivo. Il vissu-
to personale come qualifica la fede? Bisogna precisare come 
dev'essere questa appropriazione perché sia corretta teologica-
mente e possa costituire il fondamento per l'etica teologica75. 
 

                                                
73 Cfr. A. BERTULETTI, L'appello all'esperienza nella teologia contemporanea. Con-

clusioni e prospettive, in Teologia 6 (1981) 189-194. 
74 Cfr. G. MOIOLI, L'acquisizione del tema dell'esperienza da parte della teologia, e 

la teologia della spiritualità cristiana,  in Teologia  6 (1981) 145-153. Sempre di G. 
MOIOLI vedi anche Esperienza cristiana, in Nuovo Dizionario di Spiritualità, Paoli-
ne, Alba 1987, pp. 536-542, particolarmente p. 537.  

75 Cfr. G. MOIOLI, Teologia spirituale, in Dizionario Teologico Interdisciplinare, Ma-
rietti, Torino 1977, vol. 1, p. 63. a 
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L'autore che ha maggiormente approfondito il problema è, a mio 
parere, H. U. Von Balthasar nella sua Estetica Teologica. Il rappor-
to fede-rivelazione viene descritto a partire dall'esperienza del bel-
lo. Perché si dia esperienza occorre: 1) l'apparire della forma bel-
la; 2) la reazione di tutto l'uomo, come accordatura alla forma che 
appare.  

"Il bello è in primo luogo una forma e la luce non cade su 
questa forma dall'alto e dall'esterno, ma irrompe dal suo 
intimo (...). La forma non rinvia ad un mistero invisibile, 
ma ne è appunto l'apparizione"76.  

 
Nel caso dell'esperienza di fede la forma che deve apparire è Gesù 
Cristo, singolare-universale, concreto-universale, unica e irrepeti-
bile.  

"Come una forma della natura, ad esempio un fiore, vie-
ne vista come essa si dà solo quando viene guardata e 
accolta quale apparizione di una determinata profondità 
della vita, altrettanto la forma di Gesù viene vista come 
si dà soltanto quando viene intesa ed accolta, come 
l'apparizione di una profondità divina che sorpassa ogni 
natura mondana"77.  

 
Pertanto, la fede non è un'azione bensì una reazione dell'uomo, 
impossibile senza l'apparire di quella forma; una reazione che non 
è puntuale e statica, ma si svolge in una storia, in un dramma.  Per 
comprendere, dunque, quali caratteristiche debba avere la fides 
qua per essere reazione, accordatura, bisogna esaminare quali 
sono le caratteristiche della fides quae,  cioè della forma unica 
che appare. 
 
L'oggetto centrale della fede (fides quae) è Gesù nella sua singo-
larità. Ciò significa che Gesù non può essere ridotto ad un insie-
me di verità da credere, e nemmeno ad un'interpretazione univer-
sale della realtà. Proprio per questo Gesù non dev'essere solo al 
centro dell'oggetto ma anche dell'atto di fede78. Ciò significa che 
Gesù è rivelatore del Padre proprio in quanto figura irrepetibile del 
vero credente; è archetipo della fede, colui che in quanto uomo ha 
il giusto rapporto con Dio. Si comprende allora perché anche il 
sapere di Gesù sia caratterizzato dal chiaroscuro della fede e non 
sia un sapere precedente rispetto all'Incarnazione. La presenta-

                                                
76 H. U. Von BALTHASAR, Gloria, 1. La percezione della forma, Jaca Book, Milano 

1971, p. 137. 
77 Ibid. p. 139. 
78 Ibid. p. 165. a 
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zione cristocentrica della fede fa capire che cosa significhi che il 
Dio rivelato da Gesù è il Dio dell'Alleanza, che ci rende partecipi 
alla esperienza del Figlio, aperta in due direzioni: verso il Padre: 
"Chi crede in me, non crede in me, ma in colui che mi ha mandato; 
chi vede me, vede colui che mi ha mandato"79, e verso di noi: "Vi 
do un comandamento nuovo: che vi amiate gli uni gli altri; come 
io vi ho amato, così amatevi anche voi gli uni gli altri"80.  Quindi il 
cristiano fa esperienza di Dio solo in perfetta conformità al modo 
secondo cui Lui si è fatto conoscere81. 
 
A questo punto occorre considerare più da vicino la natura della 
fides qua. É necessario affermare che la fede del cristiano non 
può essere una imitazione di quella di Cristo nel senso di una ri-
petizione. Si tratta, infatti, di una nostra relazione con Dio, legitti-
mata e ospitata nello spazio aperto dalla fede in Gesù, e quindi 
deve rimanere nell'ambito della fede-obbedienza a Lui. Per sotto-
lineare questa unità-differenza tra la fede di Gesù e quella del cri-
stiano, anziché parlare di imitazione, è preferibile parlare di me-
moria. La fede rende il cristiano memoria di Cristo.  

"Non una memoria materialmente ripetitiva, certo: per-
ché ciò significherebbe, tra l'altro, un impossibile tenta-
tivo di svincolarsi dall'attualità storica e culturale. Me-
moria che si potrebbe definire come coerenza creatrice; 
dove appaia che il discepolo non ignora né supera il 
maestro, ma è formato da Lui, pur essendo uomo del 
suo mondo e del suo tempo, per il suo mondo e per il 
suo tempo"82. 

 
Si tratta certo di una situazione paradossale: da una parte, mette 
in luce la forza dell'evento di Gesù, capace di determinare la figura 
del credente rendendolo suo contemporaneo; dall'altra, mostra la 
capacità nuova data al credente di assumere la propria attualità 
storica per fare un'esperienza sempre nuova del sapere la verità 
che è Gesù. Gesù viene ora saputo come colui che è la verità di 
questo tratto di storia, di questo pezzo di mondo in cui il credente 
vive. Per Balthasar proprio da qui appare come sia problematico 
costruire un programma di mediazione tra fede e mondo, perché 
questa assunzione del mondo deve avvenire di volta in volta, di-

                                                
79 Gv 12, 44. 
80 Gv 13, 34s. 
81 H. U. Von BALTHASAR, Sequela e ministero, in Sponsa Verbi, Morcelliana, Bre-

scia 1985, p. 73-137, particolarmente le pp. 93-96.ò. 
82 G. MOIOLI, La figura del cristiano nella storia: il cristiano di ieri, il cristiano di oggi, 

il Cristo di sempre, Ancora, Milano 1980, p. 73. a 
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remmo nell'attimo, perché si tratta di prestare costantemente 
ascolto alla chiamata di Dio83. Dopo queste precisazioni possiamo 
concludere affermando che il centro della vita spirituale del cri-
stiano è di essere memoria di Cristo, in quanto partecipa alla for-
ma di Cristo stesso. 
 
5.3.  La conseguenza: I 'abbandono del credente 
In questa esperienza di diventare sempre di più memoria di Cristo, 
di assumere cioè la sua forma, è inclusa anche I'esperienza della 
strutturazione della propria personalità a tutti i livelli. La fede di-
venta un sapere Gesù Cristo, dal quale la personalità e l'esistenza 
del cristiano ricevono contorni e determinazione precisi84. Appare 
con chiarezza che l'esperienza cristiana più profonda e più vitale 
non può essere compresa semplicemente mediante le categorie 
della psicologia, giacché il soggetto primario è Cristo, e l'uomo 
partecipa all'esperienza archetipa di Cristo solo al di là di se stes-
so nella partecipazione cioè della grazia e della fede nel cambia-
mento di se stesso85. Ciò è dovuto al fatto che, come Cristo, il cri-
stiano raggiunge la perfezione solo nell'adempimento della mis-
sione che il Padre gli ha affidato. Il cristiano è colui che nello spa-
zio drammatico aperto da Cristo diventa capace di rendere il pro-
prio io sempre più conforme alla missione che il Padre gli ha affi-
dato, trovando in essa la propria identità personale, la propria per-
fezione86.  

Allora "non è l'esperienza di unione con Dio a rappresen-
tare il metro della perfezione (della più alta tappa dell'a-
scesi), ma l'obbedienza, che anche quando si sperimen-
ta l'abbandono da parte di Dio, può essere congiunta 
con Lui in modo altrettanto stretto quanto nell'unione 
sperimentate"87. 

 
Perciò il radicalismo evangelico e il martirio, almeno come dispo-
nibilità, entrano sempre a definire la figura del cristiano88. In que-
sta visione la croce del cristiano, qualunque essa sia: attiva, pas-
siva o funzionale, ha valore in quanto unisce al mistero della cro-
ce di Cristo, lo rende memoria di quel mistero. Il culmine dell'e-
sperienza mistica non sta quindi nello sperimentare l'unione beati-
ficante con Dio, ma nel condividere in obbedienza al Padre l'ango-
scia della morte del Figlio, come separazione da Dio; cioè la sepa-
razione del Figlio, che si è messo al posto del peccatore e muore 
come un peccatore. Il cristiano partecipa già alla gioia della Risur-
rezione, ma è "accessorio e secondario che le fasi dell'angoscia e 

                                                
83 Cfr. H. U. Von BALTHASAR, Gli stati di vita del cristiano, Jaca Book, Milano 1985, 
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della consolazione si svolgano sincronicamente o diacronicamen-
te"89. 
 
Le considerazioni svolte hanno ricondotto la via spirituale 
nell'ambito della fede. In tal modo è messa allo scoperto la strut-
tura che informa pervasivamente tutto: il balzo della sequela 
nell'abbandonare ogni cosa è già sostenuto dalla grazia di Cristo; 
a chi soffre di duplicità spirituale, Egli dona la partecipazione alla 
sua divina ipostatica unità; e perciò, al tempo stesso e solo nella 
sua grazia, rende possibile alla sequela non solo di compiere il 
balzo ma di "arrivare", non solo di seguire ma di "imitare". Il cuo-
re, che viene svelato come manifestazione del Padre, del Figlio e 
dello Spirito Santo, è mite e umile.  
 
Il cuore non esige la sequela ma di venire a Lui per essere alleviati 
dal giogo della Legge, "che né noi né i nostri padri poterono sop-
portare"90; giogo che da Lui viene trasformato in dolcezza, in 
quanto  il cuore stesso si fa legge del fanciullo. Il cuore assume 
su di sé il giogo della croce e che non esige la sequela come una 
prestazione ascetica, ma soltanto chiede di venire a Lui, di sotto-
mettersi alla legge del cuore di Dio stesso. In questa disposizione 
di Dio viene inserito l'imitatore, nel senso che non gli viene affida-
to il compito di fare qualcosa, ma di verificare, di consentire che 
sia vero l'atteggiamento di Dio e l'atto che ne consegue: di capire 
se stesso come immerso in Dio come in uno spazio vitale proprio. 
 
5.4.  L'etica cristiana: sua natura 
Il punto dove la vita spirituale diventa imitazione, "avere gli stessi 
sentimenti di Cristo"91, è il nucleo ed il compendio di tutta l'etica 
teologica. Essa passa in rassegna i singoli comandamenti non per 
distinguerli materialmente, ma per condurli sotto la forma cristia-
na, che non è altra cosa dal sentimento o disposizione personale 

                                                                                                                                          
84 Cfr. G. MOIOLI,  Esperienza cristiana, in Nuovo Dizionario di Spiritualità, o. c., p.  

541. 
85 Cfr. H. U. Von BALTHASAR, Gloria 1, o. c.,  p. 244; vedi anche p.196. 
86 Cfr. H. U. Von BALTHASAR, Teodrammatica 11. Le persone del dramma: I'uomo 

in Dio, Jaca Book, Milano 1983, p. 251. 
87 H. U. Von BALTHASAR, Lo spinto e l'istituzione, Morcelliana, Brescia 1979, p. 

270. 
88 Cfr. G. MOIOLI, La santità e il santo cristiano. Il problema teologico, in La Scuola 

Cattolica, 109 (1981) 372. 
89 H. U. Von  BALTASAR, Teodrammatica IV. L'azione, Jaca Book, Milano 1986, p. 

359. 
90 At 15,10. 
91 Fil. 2, 5. a 
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di Gesù Cristo. Essa continua a percorrere la strada dalla pro-
messa all'adempimento, sottolineando come la promessa sia vici-
na all'adempimento (le beatitudini) e come risulti tuttavia chiaro 
che l'adempimento è un passo ulteriore, al di là delle promesse. É 
l'etica di Gesù Cristo, che rende comprensibile l'esigenza etica so-
lo a partire dalla sua persona. La misura che viene applicata non è 
quella di ciò che è possibile all'uomo, ma quello che è possibile a 
Dio. E questo arriva fino alla rinuncia al diritto, al potere, all'onore 
personale: realtà tutte da tutelare per legge di natura; alla previ-
sione, necessaria dal punto di vista temporale, del domani. Si 
spinge fino all'eliminazione delle categorie di amico e nemico, va-
lide nell'ambito del mondo. E non come consiglio, ma quale co-
mando, non come estremo ideale al limite, ma in quanto condizio-
ne per entrare nel regno dei cieli92; semplicemente per ottenere 
dal Padre il perdono delle proprie colpe invece di cadere sotto il 
giudizio di Dio93. Le leggi umane vengono sottoposte a una critica 
inesorabile: non perché la religione sociale debba essere trasfor-
mata in religione individuale, ma perché entrambi gli aspetti, quel-
lo sociale e quello individuale, vengono posti sotto il criterio co-
stituito dall'atteggiamento dell'Uomo-Dio. L'opera buona palese, la 
preghiera pubblica, il digiuno, l'elemosina, le penitenze personali 
vengono respinte a favore di ciò che il Padre vede nel nascondi-
mento.  
 
L'assenza di preoccupazione ansiosa, mostra, al di là di ogni ope-
ra apparente, che il criterio di giudizio viene riposto in Dio e che 
l'etica viene delineata interamente a partire dalla prospettiva di 
Dio. É l'etica del  "ma io vi dico". É di livello altissimo, perché Egli 
assume addirittura la responsabilità dell'umiliazione più disono-
rante e della sofferenza dei suoi seguaci:  

"Beati voi quando vi insulteranno, vi perseguiteranno e, 
mentendo, diranno ogni sorta di male contro di voi per 
causa mia. Rallegratevi ed esultate, perché grande è la 
vostra ricompensa nei cieli"94.  

 
 D'ora in poi deve diventare visibile la gloria della Croce. L'enigma 

di quest'etica sembra insolubile. É un'etica per gli uomini. Ogni 
precetto, considerato a sé, appare come l'azione possibile, uma-
namente soddisfacente, plausibile, tanto che dal Sermone della 
montagna si è voluto desumere il compendio di un atteggiamento 
umano e umanistico. Ma, nello stesso tempo, è quanto l'uomo non 

                                                
92 Cfr. Mt 5,20. 
93 Cfr. Mt 6,14s. E Mt 7,1. 
94 Cfr. Mt 5,11s. a 
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può certamente adempiere con le sue sole forze. Viene quasi 
spontaneo affermare che forse si tratta di un'etica utopistica o 
escatologistica; qualcosa che non tiene conto delle situazioni 
umane reali con le loro sfumature d'ombra e con le loro rifrazioni 
di luce; qualcosa di costruito fuori del mondo, proveniente pura-
mente dall'alto, e quindi tale da minacciare in profondità la consi-
stenza della vita umana. Chi non avverte tutto questo, non ha il 
minimo sentore dell'atmosfera gelata e bruciante del Vangelo. I 
tentativi di soluzione del protestantesimo, soprattutto di matrice 
luterana, rendono testimonianza che è stato sperimentato lo choc 
di quelle parole di Matteo. Per questo le diverse soluzioni date al 
problema, nel corso della storia, sembrano del tutto insufficienti. 
La soluzione idealistica di tipo kantiano dei protestanti liberali, 
che fa delle esigenze di Cristo una specie di tavola ideale dei valo-
ri, in atto di indicare la direzione al di sopra della realtà, ha dimen-
ticato totalmente che il cristianesimo è prima di tutto una fede; la 
soluzione dialettica di Karl Barth e dei suoi discepoli per i quali 
l'intero programma etico è svolto solo da Cristo e i cristiani ne 
rendono testimonianza nel tentativo di mettere in luce tale pro-
gramma, è insufficiente, perché si tratta di un'etica nonostante 
l'uomo. Queste tre soluzioni si rendono conto dell'abisso spalan-
cato, umanamente non superabile con alcun ponte, tra la realtà ef-
fettuale dell'uomo e la realtà trascendente annunciata. Trapasso e 
avvicinamento, progresso dall'uno all'altra non si danno se visti 
dal basso verso l'alto. 
 
Questi schemi di etica teologica non riescono ad afferrare salda-
mente il fenomeno; colgono però esattamente la difficoltà che si 
colloca nel dislivello tra il punto di vista umano e quello divino. 
Ma l'etica dev'essere vissuta. Umanamente non è possibile. Si può 
in Cristo, nella compenetrazione tra fede in atto e apertura del 
cuore divino in virtù della grazia. In questa reciprocità, il credente 
si avvia verso il Signore e con Lui verso il Padre e il fratello uma-
no. Il suo atto è ubbidienza di fede, il suo atteggiamento è dedi-
zione o abbandono al Signore; si lascia informare da Lui. In ciò 
l'esistenza cristiana (l'etica), in senso rigoroso e irrevocabile, è al 
di là della psicologia, della filosofia: affonda le sue radici nella 
spiritualità cristiana. Dio perciò risponde all'atto di dedizione della 
fede, operato dalla grazia, con l'investitura mediante la forma dei 
sentimenti di Cristo, il quale vuole strutturarsi nel cristiano affin-
ché questi possa agire in conformità a quei sentimenti95. L'etica 
nasce soltanto così.  

                                                
95 Cfr. Gal 4,19; 1Tes 1,7. a 
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Parlare di struttura o di forma, tuttavia, è un espediente che non 
indica tutti gli aspetti nella stessa misura; specialmente non indi-
ca il carattere di vitalità e di personalità della nuova esistenza in 
Cristo. Vitalità e personalità che Paolo indica con una metafora: 
"Rivestitevi invece del Signore Gesù Cristo (...)96, o con l'imperati-
vo: "Dovete rinnovarvi nello spirito della vostra mente e rivestire 
l'uomo nuovo creato in conformità a Dio nella giustizia e nella 
santità vera"97, che dinamicamente "si rinnova per una piena co-
noscenza, ad immagine dl suo Creatore"98. Tuttavia anche questa 
immagine rimane ancora esteriore, mentre il concetto di forma 
presuppone un principio strutturale interiore99. 
 
La forma infatti non è impersonale; è invece sovra-personale nel 
senso di una partecipazione alla vitalità dello scambio della vita 
trinitaria. Una vita cristiana, vissuta nell'autenticità, dimostra e 
custodisce, seppure misteriosamente e in modo non formulabile, 
questa vitalità sovra-personale. La condizione del suo riuscire è il 
retto rapporto tra uomo e grazia: qunto più il credente è permeabi-
le, abbandonato nella dedizione e libero dalla forma propria, tanto 
meglio l'immagine di Dio e la conformità a Cristo possono impri-
mersi in lui. La fede che tutto abbandona non è un atto compiuto 
per prestazione umana, perché è preceduta dal riscatto in virtù del 
sangue di Cristo, dal non appartenere più a se stessi100.  É il fatto 
previo. Il credente viene abilitato a compiere le opere di Dio. Que-
sta è l'etica teologica. 
  

"Egli è morto per tutti, perché quelli che vivono non vi-
vano più per se stessi, ma per colui che è morto e risu-
scitato per loro. Cosicché ormai noi non conosciamo più 
nessuno secondo la carne; e anche se abbiamo cono-
sciuto Cristo secondo la carne, ora non lo conosciamo 
più così. Quindi se uno è in Cristo, è una creatura nuova; 
le cose vecchie sono passate, ecco ne sono nate di nuo-
ve"101. 

                                                
96 Cfr. Rm 13,14; Gal 3,27. 
97 Ef 4,23-24. 
98 Col 3,10. 
99 Μορϕη e derivati: Rm 20,20; Gal 4,19; Fil 2,5-7. Μεταµορϕουσθαι: Rm, 12,2; 

2Cor 3,18. Vedi anche συνσχηµατιζειν: Rm 12,1 e σχηµα: Fil 2,8, come anche 
καρακτηρ quale impronta e forma: Eb 1,3. 

100 Cfr. 1Cor 6,19. 
101 2Cor 5,15-17. a 
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