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  1. Post-moderno: il perchè di un termine 

Ogni epoca ha prodotto le proprie mode culturali, nel senso che l’elaborazione 
riflessa si sedimenta in percorsi di pensiero che, sottratti alla riflessione, si 
pubblicizzano, opacizzano la loro derivazione e si distendono nella medietà 
quotidiana. È il rischio che, oggi, corre il termine post-moderno. Da un lato, 
esso condensa in sé una capacità evocativa semantica e di contenuto; 
dall’altra, segnala una forte precarietà fisionomica, tanto che alcuni autori ne-
gano la sua consistenza culturale. È significativa l’avvertenza di Tomàs Mal-
donado:  
 

“Si parla di post ma spesso è un pre che si ha in mente. Post si presenta 
come il prefisso toccasana, tramite il quale la nostra società tenta di per-
suadersi (e persuaderci) di avere un dopo, cioè un futuro (...). Il post reg-
ge i più vari accostamenti semantici. Spesso si tratta di parole d’ordine 
che hanno presa sui mass-media e sull’immaginario collettivo, ma che 
sul piano concettuale sono scarsamente affidabili. Non traggono origine 
da una vera teoria, almeno non da una teoria alla quale si possa conferi-
re, volendo, uno statuto di scientificità'' 1. 

 
Non nego la possibilità di cadute banalizzanti. Tuttavia, non mi sembra di poter 
condividere in toto l’opinione di Tomàs Maldonado. Il termine post, infatti, 
comporta una pregnanza di riferimenti e di appartenenze di pensiero di un cer-
to spessore. Tale pregnanza, tuttavia, se non vuole smentire se stessa, deve 
lasciare un margine abbastanza ampio per la definizione, o meglio per la de-
scrizione, del termine post, come Ihab Hassan invita a fare, suggerendo che si 
lasci non definito, non concettualizzato, considerandolo come una traccia cul-

                                                             
1  MALDONADO Th., Il futuro della modernità, Milano l987, p. l6. a 
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turale2. La traccia è preziosa per fare affiorare una serie di consistenze seman-
tiche che via via si determinano, consentendo un’esplorazione più appropriata 
del termine stesso. 
 
J. F. Lyotard, da parte sua, suggerisce di non cogliere il post come l'avvento di 
una nuova epoca storico-culturale dopo quella moderna, ma come un orienta-
mento di sensibilità e di condizioni che, differenziandosi da quelle moderne, 
ne stabiliscono un percorso congedante. L’avvertenza lyotardiana cerca di co-
gliere un senso che non consenta di vedere nel post una ripetizione del mo-
derno, se pur rovesciata, pareggiandolo con strutture concettuali che frater-
nizzano con quelle moderne. In tal senso, la ricognizione tematica richiede una 
più analitica ispezione delle coordinate del post-moderno. 
 
2. La crisi dei metarécits : il lutto dell’umanità 
L’indagine lyotardiana segnala che la post-modernità nasce dalla crisi dei sa-
peri moderni, vale a dire dei grandi racconti o meta-narrazioni (metarécits) che 
hanno presieduto all'ordinamento concettuale della modernità. I grandi rac-
conti, a partire dai quali si è cercato di ordinare la folla degli eventi, sono quelli 
che hanno costruito la sistematica concettuale dell'Occidente, garantendone 
poi la mediazione etico-politica. Sono le seguenti, espresse in modo sintetico:  
a) le grandi narrazioni ebraico-cristiane del peccato d’origine e della salvezza 

dell'umanità, operata da un Messia-Figlio di Dio;  
b) la convinzione illuministica circa il generale processo di emancipazione 

progressiva dell'umanità verso un punto omega;  
c) i racconti speculativi dell’Idealismo come individuanti la Bestimmung (de-

finizione) assoluta della verità e del sapere;  
d) il racconto marxista sulla vera emancipazione redentiva della libertà so-

stanziale dell’uomo;  
e) il racconto capitalista-tecnologico emergente dalle Weltaunschauungen 

positiviste, come la magna spes per il futuro del pianeta;  
f) l’illusione scientista di poter scandagliare segreti della psiche umana per 

una liberazione parziale o totale da qualsiasi forma di violenza interna o 
esterna all’uomo. L’illusione di poter risolvere, tramite le scienze e la tecno-
logia, ogni genere di problema umano. 

 
Ebbene, pare che questi grandi e onnivori metarécits siano diventati poco cre-
dibili, incapaci di sostenersi e di mantenersi nel modo della cogenza, e quindi 
potenzialmente saturi di destrutturazione. Come tali, hanno abbandonato il 
progetto di comporre e ricomporre orizzonti di universalità, producendo una 
sorta di bricolage che, innervando le settorialità, perde di competenza circa la 
globalità. L’inefficacia culturale delle metanarrazioni delegittima e rende impra-
ticabile la nostalgia delle stesse, perciò va pure perduta la nostalgia per un lo-
ro possibile ritorno efficace. Da notare che le cause del tramonto dei meteré-

                                                             
2  HASSAN I., The Question of Postmodernism. Traduzione italiana di SPEDICATO P., La questione del 

postamodernismo, in AA.VV., Post-moderno e letteratura. Percorsi e visioni della critica in America, 
Milano l984, p. l00. a 
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cits sono immanenti ai percorsi degli stessi e ciò dimostra la natura decaden-
te, nihilistica della modernità. È possibile, perciò, considerare post-moderna 
l’incredulità nei confronti delle metanarrazioni, le quali entrano in disuso ri-
spetto ai precedenti dispositivi di legittimazione, soprattutto filosofico-
metafisici. I metarécits si disperdono  
 

“in una nebulosa di elementi linguistici narrativi, ma anche denotativi, 
descrittivi ecc., ognuno dei quali veicola delle valenze pragmatiche sui 
generis. Ognuno di noi vive ai crocevia di molti di tali elementi” 3.  

 
Si entra in una condizione di pluralità di giochi linguistici diversi, dove la sen-
sibilità per le differenze rafforza la possibilità di diversificazioni concettuali e 
semantiche, non più sintetizzabili. Si dichiara perciò l'impossibilità di unifica-
zione e di totalizzazione degli incommensurabili giochi linguistici in un meta-
discorso universale e compiuto. Insomma, nella società e nella cultura con-
temporanee, la grande narrazione ha perso credibilità e le sue gerarchie spe-
culative si sciolgono in una sorta di reticolati di saperi, le cui frontiere sono in 
continuo movimento e mutamento. Emerge una figura diversa da quello 
dell’ordinamento speculativo: è la figura della disseminazione, in cui i giochi 
linguistici e narrativi si frantumano in una serialità che non consente percorsi 
unitari e aprioristicamente normati. L. Wittgenstein aveva già anticipato questo 
quadro, quando scriveva nelle sue Ricerche filosofiche:  
 

“Il linguaggio può essere considerato come una vecchia città: un dedalo 
di stradine, di piazze, di case vecchie e nuove, di case con parti aggiunte 
in tempi diversi; e il tutto circondato da una rete di nuovi sobborghi con 
strade dirette e regolari e case uniformi” 4.  
 
“Il problema cui penso è il seguente: possiamo, oggi, continuare a orga-
nizzare la folla degli eventi che ci vengono dal mondo, umano e non 
umano, ordinandoli sotto l’idea di una storia universale dell’umanità?” 5. 

 
L’interrogativo, che Lyotard ha posto, è molto pertinente. Nel tentativo di auto-
legittimarsi, il post-moderno istruisce il processo di delegittimazione della 
modernità, della validità universale del sapere, in quanto si pone in essere 
l’eterogeneità dei differenti regimi linguistici, che non consentono più 
l’ideazione/applicazione di regole universalmente valide e applicabili dovun-
que. Questo dissidio diventa sinonimo dell'impossibilità. per qualsiasi meta-
linguaggio, di dominare/uniformare le differenze, omologare concettualmente 
aree e famiglie culturali che vivono e crescono in strategie pluriformi e che 
continuamente si riattivano. Risulta sempre più difficile disciplinare dal centro 
i gio-chi delle varie famiglie, delle diverse periferie e disseminazioni conte-
stuali. Si fanno lar-go non più regimi di universalità, ma, percorsi reversibili e 

                                                             
3 LYOTARD J. F., La condizione post-moderna, Milano l986, p. 6. 
4  Ricerche filosofiche, Torino l967, par. l8. 
5  Il post-moderno spiegato ai bambini, Milano l987, p. 35. a 
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mirati, segmenti di diffe-renziazione e rischi decisionali anticipatori di colloca-
zioni future, non più deter-minabili aprioristicamente. Tutto questo suggerisce 
un modello di legittimazione che non è per nulla quello della migliore presta-
zione, ma quello della differenza compresa come paralogia 6. 
 
La paralogia è quell’insieme di pratiche concettuali che hanno un compito de-
strutturante, sfondando continuamente le possibili chiusure e determinazioni 
sistemiche, consentendo un processo di continua espansione conoscitiva. La 
paralogia post-moderna, sul versante epistemologico, ha trovato in P. Feyera-
bend il più acuto interprete con la tesi che, nella pratica scientifica, qualsiasi 
cosa va bene, e che le violazioni del sapere sono necessarie proprio per il 
progresso scientifico. Deviazioni irrazionali ed errori che accompagnano la 
pratica scientifica sarebbero gli elementi di un autentico progresso del sapere. 
La paralogia porta, anche se non totalmente, in questa direzione, nel senso di 
un accumulo di sovvertimenti s-determinanti, tesi a protrarre continuamente i 
confini da raggiungere, in modo da s-variare in continuazione e s-fondare pe-
rennemente le possibili quote di stabilità conseguite. Questa prima ricognizio-
ne, sulla scorta della provocazione lyotardiana, circa la delegittimazione dei 
metarécits della modernità, ha senz’altro colto uno degli aspetti qualificanti e 
positivi (a me sembra) del percorso del post-moderno.  

 
3. La secolarizzazione della filosofia: gli ironici liberali e la carità interpretati-

va 
Al fine di consentire al post-moderno di ergersi a categoria concettuale ed epi-
stemologica ed evitare la deriva banalizzante, la declinazione opportunistica e 
congiunturale, occorre determinare meglio la premessa in relazione al supe-
ramento del pensiero metafisico. L’esplorazione ha fatto emergere la crisi di 
infrastrutture concettuali che hanno caratterizzato i metarécits della moderni-
tà. La questione si pone, allora, sul piano teoretico. Essa include la presa 
d’atto della crisi dei meta-racconti, ma anche dell’ontologia implicata negli 
stessi meta-racconti. È il tema della fine della modernità, nella forma di una 
tendenza secolarizzante che percorre la filosofia e la cultura attuali: manifesta 
la crisi delle ideologie, la dissoluzione delle metafisiche storicistiche, il tra-
monto del mito del progresso e dell’idea stessa di storia come corso unitario 
degli eventi. 
 
Il tema della secolarizzazione della filosofia va tenuto presente come uno dei 
cespiti formali per la considerazione della germinazione del post-moderno. 
Anche perché il significato di questo versante secolarizzante avvia una chance 
di pensiero che non manifesta solo il crinale della caduta o della perdita, ma si 
propone come movimento emancipatorio, come capacità di proseguire, in po-
sitivo, il processo di disincanto del mondo, come nuova disponibilità all'ascol-
to della pluralità degli oggetti, degli eventi indiziali che si squadernano nell'o-
rizzonte del mondo. L’incidenza sul processo ecumenico, nel senso più largo 

                                                             
6  Paralogia è un’espressione verbale originariamente incoerente e illogica per lo più dovuta ad 

un’alterata concatenazione di pensieri. Cf LYOTARD J. F., La condizioane postamoderna, o. c., p. l09. a 
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del termine, è decisivo. 
 
''La scelta del tema della secolarizzazione indica il proposito d’interpretare l'e-
sperienza della fine della metafisica, come il delinearsi di un compito positivo 
per la filosofia, diverso da quello di cancellarsi o di ridursi alla cura archeolo-
gica della propria eredità” 7. 
 
Insomma, la filosofia deve cessare di essere Erkenntnis (teoria) per diventare 
Bildung (educazione), un discorso destinato soprattutto alla formazione di se 
stessi, all’edificazione di sensi esistenziali-pragmatici, all’insegna della con-
tingenza, dell’ironia e della solidarietà. Contingenza, ironia, solidarietà rappre-
sentano le chances, culturalmente praticabili nel tempo delle crisi irreversibili, 
delle strategie fondazionaliste della tradizione metafisica occidentale8. 
 
Contingenza. È il tramonto di visioni gnoseologiche ed epistemologiche co-
struite sulla ricerca delle essenze universali, necessitanti, su verità ordinate 
antecedentemente a noi, su platoniche entità immutabili. La contingenza tocca 
il pensiero, il linguaggio e la stessa disposizione sociale.  
 
Ironia. Dalla contingenza nasce il senso dell’ironia, vale a dire la consapevo-
lezza della contingenza dei molteplici vocabolari filosofici. Ironici sono coloro 
che rinunciano a collocare i vocabolari universali nella situazione, la quale non 
è mai capace di prendersi del tutto sul serio perché è consapevole che le paro-
le con cui si autodescrive sono destinate a cambiare. Denuncia pertanto la 
fragilità e la contingenza del suo vocabolario e di se stesso. L’ironico è colui 
che non pone più l’interrogativo metafisico: qual è la natura di; qual è 
l’essenza di. Per gli ironici il vocabolario decisivo non è quello che mette a ta-
cere ogni dubbio ma il linguaggio che ridescrive le varie situazioni contingenti, 
al fine di conseguire una più consapevole ridescrizione di se stessi, nei termini 
di vocabolari assunti come decisivi, mai assolutamente definitivi.  
 
La carità interpretativa. Il principio della carità interpretativa, è destinato 
all’ottimiz-zazione dell’accordo tra i vari protagonisti dell’interlocuzione di-
scorsiva, suscitata dai molteplici vocabolari. Per cui l’area della traduzione si 
estende quanto più è possibile nella comprensione di opinioni, significati, tra-
dizioni, simbolismi, ecc. Questo allargamento caritativo consente una possibi-
le nuova area della verità, non più metafisicamente contemplata, ma pratica-
mente agita, vissuta. Anche in questa affermazione è inplicita una grandissima 
valenza ecumenica. Quindi, essa va accolta con grande attenzione. 
 
Quest’ultimo principio, infatti, ha cambiato il volto del movimento ecumenico: 
dalla fase apologetica, in cui ogni chiesa riteneva che la verità fosse un pos-

                                                             
7  VATTIMO G. (a cura di), Filosofia ’86, Roma  Bari l987. 
8  É utile la lettura di RORTY R., La filosofia e lo specchio della natrura, Milano l986. Dello stesso Autore 

si può vedere Conseguenze del pragmatismo, Milano l986;La filosofia dopo la filosofia, Roma  Bari 
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sesso esclusivo, si è passati al dialogo tra le chiese sulla base del possesso 
diversificato e complementare della verità, significato dalle rispettive teologie 
confessionali; infine si sta lavorando per un convergenza-consenso sulla veri-
tà, in cui le diverse espressioni dell’unica verità possono trovare legittimità e 
riconoscimento. Le ultime osservazioni ci introducono a riflettere sull’aspetto 
propriamente ecumenico-religioso. 

 
 4.  L'unità possibile e la differenza irrisolta: ordo fidei et justificatio-   nis, 

ordo veritatis, ordo unitatis 
La teologia ecumenica deve consentire, a livello teoretico, la rivisitazione criti-
ca, ancora una volta rizomatico-ecumenica, di categorie che hanno costituito il 
nerbo di una sistematica teologica, e che possono diventare vettori costruttivi 
di nuovi percorsi 9. Si possono qualificare come quadrilatero teologico, le ca-
tegorie tipiche del discorso teologico, quali la fede, la verità, la carità, l’unità. 
Sembrano sintetizzare, a livello di infrastruttura concettuale, un dinamismo 
storico-siste-matico in cui si è depositata una consistente aliquota di conside-
razioni teologiche di pertinenza dogmatica ed etica. Tali categorie, ecumeni-
camente rivisitate, sono in grado di fondare uno spessore consistente di perti-
nenza teologica e di avviare percorsi riflessivi, non semplicemente giustappo-
sti, ma articolanti volumi interpretativi non tautologici. Cerco di enucleare 
possibili piste di riflessione, a livello tematico, in grado di fare presagire itine-
rari futuri di sviluppo. 

 
 4.1.  Ordo Fidei et iustificationis 
 È l’ordo decisivo del quadrilatero. Non solo. È stata, ed è tuttora, la quaestio 

theologica princeps nel rapporto con le chiese nate dalla Riforma protestante. 
Il registro ecumenico, avviato dallo stesso Concilio Vaticano II, insiste soprat-
tutto sulla persona che è chiamata a rispondere all’appello della Parola, come 
donum: lo stato obedienziale ruota non sulla somma di enunciati veritativi, as-
siomaticamente accertati e accolti, quanto piuttosto sul libero e responsabile 
accoglimento della sorprendente notitia Dei (fides qua) nella fede (fides quae). 
L’atteggiamento di fondo del credente diventa la conditio sine qua non di 
un’effettiva disposizione in grado, soggettivamente, di apprezzare i contenuti 
dottrinali della Parola rivelata. 
 
“La fede acquista un significato e un valore di moto e di tensione feconda tra 
momento soggettivo e momento oggettivo, tra atteggiamento di fondo dello 
spirito che si abbandona a Dio e intelligenza della rivelazione, intesa come dot-
trina e insieme di verità, concentrata nell’unica verità che è Cristo (...). L’unità 
profonda della chiesa e dei cristiani, quindi, vanno cercata anzitutto e soprat-

                                                             
9 Da rizoma: in botanica, fusto sotterraneo, simile a una radice sottile e allungata con numerose piccole 

radici affastellate, come si ha talora in seguito all’infezione della radice principale di alcune piante le-
gnose da parte del batterio Agrobacterium tumefaciens. L’im-magine mi sembra quanto kai espressi-
va di tutto il nodo ecumenico oggi. a 
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tutto nella direzione della fides qua, dell’obbedienza alla Parola di Dio, della 
disponibilità allo Spirito e alla sua azione” 10.  
 
Ecco la legittima rivendicazione del primato di Dio sul credente e il valore 
strettamente teologale della fede: il credere in è formalmente e propriamente 
indirizzabile solo a Dio. Non è pensabile di surrogare a livello di contenuti 
questa insindacabilità teologale dell’atto credente. L’obbedienza è, prima di 
tutto, l’ecclesiologico diaconale in funzione del principale. È lo Spirito Santo 
che suscita la fede, che la determina, la legittima nel suo obbedire, che la pone 
nella libertà dei figli di Dio. 
 
“La fede, entro la chiesa, per essere autentica, non deve solo appoggiarsi su-
gli strumenti istituzionali della verifica; ma deve aprirsi anche al vento dello 
Spirito, alla sua guida e conduzione (...). Gli strumenti rimangono sempre e 
soltanto strumenti. Non sono principio determinante (...). La fede reclama la 
pluralità per essere autentica. È questione di libertà, ma perché il credente si 
incontri con la libertà superiore, che è quella dello Spirito che genera e nutre la 
fede” 11. 
 
Alla luce di questa impostazione, il problema diventa come interessarsi di più 
e meglio dell'esistenzialità dell’atto di fede. La recezione esistenzia-
le-personale dinamicizza il libero porsi del soggetto di fronte alla libera inizia-
tiva di Dio, e lo rende consapevole dell’innervatura storicoconcreta che il do-
num Dei realizza nei vari ambiti dell’agire. La coscienza di questo coinvolgi-
mento esistenziale determina una più attenta considerazione della storicità 
dell’atto credente e del soggetto dell’atto credente. La parzialità storica è data 
dal richiamo del carattere oscuro della fede, non mai totalmente evidente, an-
cora dialettico tra svelamento e oscurità.  
 
“Bisogna mantenere alta e pura l’eccedenza del Dio nascosto rispetto alla sua 
rivelazione: Dio è e resta più grande dell’orizzonte di questo mondo. Per un at-
to gratuito della sua libertà (...) si autocomunica al cuore umano entrando nella 
storia (...). Rivelare viene pertanto a dire l’atto del passaggio dal velato allo 
scoperto, lo svelamento del precedentemente nascosto, ma che non esclude 
mai del tutto un permanere del velo, anzi un suo infittirsi mediante la ripetizio-
ne proprio dell'atto in cui sembra che venga tolto”12. 
 
La risposta del credente, la risposta dei credenti, la risposta delle chiese cre-
denti, non può quindi dimenticare questa prospettività del proprio assentire al-
la verità, e quindi deve farsi carico di tutto l’onere simbolico, che la caratteriz-
zazione di storicità itinerante pretende. Mi pare recuperabile l’incentivo post-
moderno dell’attenuazione del troppo, dell'eccesso che a volte l’umano crede-

                                                             
10  Ibid. 
11  SARTORI  L., Teologia ecumenica. Saggi, Padova l987, p. l55. 
12  FORTE  B., Itinerari per la cristologia, in La cristologia contemporanea (a cura dell’ATI), Padova l992, 
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re intesse sulla propria storia parziale, confondendo la possibilità manifestati-
va della rivelazione con uno squadernamento che tutto pretende chiarire. Su 
questo registro è possibile istituire l’altro registro della simbolicità. Il simbolo 
apre al pensiero di una chiesa provvisoria: postula che il reale (Dio, il Regno) 
non può diventare quaggiù possesso delle chiese. L’ordine simbolico indica, 
dunque, che la chiesa non è il regno, che gestisce la distanza necessaria al 
cammino per arrivarci. L’ordine simbolico, inoltre, designa la libertà personale 
e quella del gruppo come realizzabili solo nel modo di una mancanza: non 
possedere il regno, on mettere le mani su Dio.  
 
Ciò significa dichiarare lo statuto della provvisorietà ecclesiale, nel senso che 
i credenti e le chiese a livello istituzionale vivono il regno secondo questo di-
spositivo simbolico, che rinvia, pur garantendo il presente, ad uno statuto di 
continua alterità verso cui incamminarsi. La storicità, se non e puramente for-
male (una sorta di docetismo ecclesiologico), richiede lo statuto della provvi-
sorietà, di una pienezza mai pienamente raggiunta. Il provvisorio definisce 
l’innovazione, la creazione continua, la presenza non assoluta. 
 
“Così è il provvisorio nelle chiese che mantiene lo scambio simbolico, ed è lo 
scambio provvisorio che sostiene il provvisorio. Senza l'uno e l'altro polo le 
chiese o si fissano nella loro immobilità o si agitano nell’incostanza (...). Lo 
scambio simbolico nella chiesa postula la non fissità della forma, dei riti, dei 
rapporti sociali perché l’attività dell'Ultimo possa compiersi” 13. 
 
L'ordine simbolico ecclesiale, aprendo la massività del proprio quotidiano 
all’attività dell'Ultimo, apre se stesso nel segno della provvisorietà a definizioni 
di ulteriorità di senso e di percorso.  
 
“La riserva escatologica costituisce fermento di crescita, pungolo di rinnova-
mento, principio di autentica rivoluzione. La simbolicità in fondo è gioco che 
valorizza la realtà data, non la annichila; la pressa e la sostiene, perché dia più 
di quel che già appare, perché acquisti senso ulteriore, superiore”14. 
 
L’ecumenismo si deve inscrivere in questa tensione, in questo registro simbo-
lico. Il superamento dei segni fa sentire la povertà costante del linguaggio teo-
logico usato, dei segni disponibili e vicini. Non può alimentare il senso del 
mio, del nostro, della proprietà privata e chiusa. Fa sentire il bisogno di attin-
gere da tutti, dall’altro, da ogni altro, perché solo così ci si apre al totalmente 
Altro, in sincerità e verità. Tutto questo potrebbe servire come ingrediente per 
una teologia della fede comune o dell’unità della fede, soprattutto dove la con-
fessione comune deve esprimersi a livello di formulazione dottrinale. Il compi-
to ecumenico non può ritarsi da questo versante critico. Vale la pena richiama-
re alcune espressioni del Documento: Verso una professione di fede comune 
del Gruppo Misto di Lavoro fra Chiesa Cattolica Romana e Consiglio Ecumeni-

                                                             
13  DUCQUOC Ch., Chiese provvisorie. Saggio di ecclesiologia ecumenica, Brescia l985, p. 78s. 
14  SARTORI L., Teologia ecumenica. Saggi, o. c., p. 276 a 
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co delle Chiese : 
 
“Alla base della ricerca di un consenso sulla fede dev’esserci la volontà di 
comprendere le altre chiese e di non colpirle più di anatema (...). Così si mani-
festa la trascendenza dell’oggetto della fede e la sua inesauribile ricchezza”15. 
 
Voglio ricordare un altro testo: Il regno di Dio e la nostra unità, della Commis-
sione Internazionale Anglicana-Riformata, Rapporto l98l-l984 (Woting, Inghil-
terra, gennaio l984): 

 
“Ortodossia significa insieme vera dottrina e vera celebrazione (...). 
Diventa necessario trovare parole nuove che esprimano correttamente 
tale fede nel linguaggio delle nuove generazioni”16. 

 
4.2. Ordo Veritatis 
La deriva post-moderna può ingenerare il rischio non solo della dispersione 
veritativa ma, più ancora, della sua derelizione totale. ll rischio è reale, anche 
in sede teologica. Da un lato, la propensione al conflitto interpretativo sembra 
quasi inevitabile, grazie al moltiplicarsi delle multiapartenenze culturali e 
all’espandersi delle nuove territorialità teologiche; dall’altro, la ricerca sincera 
di un minimum di armonizzazione che consente alla verità di non disperdersi 
nel vortice delle apprtenenze. Il pericolo è quello di una verità puramente di-
spersa, erratica, etnicamente manovrabile, psicologicamente reversibile ed at-
trezzabile. In effetti è il rischio rizomatico-babeli-co. Ratzinger lo ha spesso 
denunciato, soprattutto criticando certe affrettate propensioni ecumenizzanti, 
le quali deragliano su posizioni larvatamente scettiche o esplicitamente mini-
maliste e contrattuali nei confronti del faticoso esercizio della ricerca del ve-
ro17. 
 
Sussiste, però un altro pericolo: considerare eccessivamente il verum sul pia-
no formale-trascendentale, quasi bastasse riproporre la corrispondenza forma-
le della adequatio ad rem. La verità cristiana non può essere coartata in una 
documentazione logico-formale, perché richiama la proclamazione di un mi-
stero che trascende ogni formalità del procedere logico umano. Ancora una 
volta siamo ricondotti all’indole simbolica dell’itinerario veritativo. Ecumeni-
camente, allora, il problema non investe tanto le quote di avanzamento mate-
riale nei confronti della verità (chi posiede di più la verità), quanto lo sforzo di 
ricominciare sempre da capo nella decifrazione del mistero rivelato. Si tratta di 
sforzarsi di ritornare sempre all’essenziale (ricentrazione evangelico-
protestante) e di ricomunicare l’essenziale nel senso di espanderlo progressi-
vamente ma in modo genuino (propensione cattolico-romana). Ritornare a pro-
testare il solus Christus, la sola fides può indicare il minimum, ma che è anche 

                                                             
15  EO l, Bologna l986, 923  924. Il Documento è del 1980. 
16  EO l., o. c., 2708  2709.. 
17  RATZINGER J., Il nuovo popolo di Dio, Brescia 197l, p. 354. CULMANN O. si è dichiarato d’accordo con il 
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il maximum perché ottimizza ogni vera espansione di ricerca. L’Originario veri-
tativo (Dio in Cristo) consente sia il riconoscimento dei derivati sia la loro puri-
ficazione, perché continuamente riferiti all’Originario. In questo senso, il prin-
cipio ecumenico della gerarchia delle verità ha una fisionomia legittima. Una 
tale sapienza gerarchizzante insegna alcuni importanti stili veritativi ecumeni-
ci: 
 
•  La sobrietà enunciativa: la zavorra teologica eccedente distoglie 

dall’essenziale e allontana dall’Originario, che è Dio-in-Cristo-per-l’uomo; 
•  la dignità dell’implicito: l’interpretazione magisteriale esplicitante rischia ta-

lora la manomissione dei minimi iniziali, che se lasciati germinare nei tempi 
propri si esplicitano secondo il loro specifico; 

•  la coscienza escatologica come riserva critica e memoria pericolosa sulla 
ubρ iς  del krÒnoς  umano, che fatica a pensarsi e a progettarsi come kairÒς  
dell’Originario che si svela.  

 
4.3. Ordo unitatis 
Il rilievo post-moderno sottolinea il rifiuto dell’unità intesa come pacificazione 
di tutte le differenze e indica come violenza l’atteggiamento di costringere le 
differenze nei solchi prestabiliti di una egemonia ecclesiologico, che tutto 
comprende e governa. D’altro canto, insieme alla legittima protesta post-
moderna, sussiste pure una sincera motivazione di ricerca di unità, intesa co-
me tensioni comuni che impediscano la dispersione paralizzante delle diffe-
renze nella loro vasta aspirazione di autonomia solitaria. 
 
Se nel passato la dizione unitaria veniva soprattutto sancita apologeticamente 
nel segno di un deposito formale-materiale proprio soltanto di quella chiesa 
veramente cattolica (quella romana), oggi il con-credere delle diverse chiese 
rivela una più acuta sensibilità verso le turbative storiche che hanno segnato il 
percorso contraddittorio dell’unità ecclesiale e verso il problema delle diffe-
renze che, se germinate come divisione, pongono il problema della loro valu-
tazione. 
 
Il problema dell’unità, oggi, si deve porre alla luce delle varie acquisizioni della 
molteplicità e della differenza tra le diverse chiese e all’interno delle singole 
chiese e, più radicalmente, in rapporto alle religioni non cristiane. Occorre 
confessare insieme i limiti e le distanze che separano dall’autentica pienezza, 
verso cui insieme-diversamente ci si incammina. In tal senso unità indica anzi-
tutto cammino di pienezza, più che segmenti quantitativi di possibili omologa-
zioni sul versante del contenuto della fede. Si tratta di superare gli schemati-
smi delle varie assolutezze ecclesiologiche escludenti, i vari sola che impri-
gionano in parzialità escludenti i diversi cammini di comunione. Si possono 
delineare alcuni stili per l’ordo unitatis: 
•  l’unità è dono perché attivazione gratuita di Dio e non opera dell’uomo. 

Chiama i differenti ad unirsi nel/mediante la diversità, per intendersi e in-
contrarsi; a 
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•  l’ordo unitatis come mutua receptio delle differenze, risanate non dalle 
proprie parzialità (inevitabili), ma dalla patologia della parzialità. Occorre 
recepersi nella propia concreta identità. 

 
 5. Ordo hermeneuticus moralis  

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 pro-
spettiva 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 Spirito di Gesù, 
possiamo partecipare tutti alla filiazione divina, che solo Lui possiede 
originariamente, poiché lo Spirito è la vita di Cristo che si dà a noi"18.  

 
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 figlio la possibilità di sviluppare occhi e mem-
bra simili ai suoi; nella nascita spirituale, invece, Cristo offre all'uomo i suoi 
occhi e le sue membra. La nascita naturale è una separazione della madre 
dal figlio; la nascita spirituale, invece, è una perenne unione; e se l'uomo si 
separa da Cristo, egli muore. La comunione con i genitori naturali è una 
forma iconica di comunione. Solo la comunione 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 vivificanti e costi-
tutive si esplicano col suo essere presente in noi"19. 

 
Per sottolineare con maggior incisività la realtà del legame di Cristo con il cre-
dente, egli scrive che questa unione è superiore a ogni altra unione immagina-
bile, e non può esprimersi con nessun paragone. Ecco perché la Sacra Scrittu-
ra fa ricorso a più paragoni. Il legame di Cristo con il credente è più stretto di 
quello esistente 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. 

                                                             
18 L. LADARIA, Antropologia teologica, P.U.G., Roma 1987, p. 76. 
19 La vita in Cristo, MIGNE, Patrologia Greca, vol. 150, 600A  604A. a 
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Quest'ultimo paragone è stato reso manifesto dai martiri, 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 stesso20. Il titolo dell'opera fondamentale di Cabasilas non è casuale. 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"21. La verità dell'uo-
mo, dunque, consiste nel suo teomorfismo o, più precisamente, nel suo cri-
stomorfismo. Di conseguenza, l'antropologia deve cercare di strutturassi mi-
rando non solo alla sostanza, ma anche al metodo e alla forma, nella prospet-
tiva di un'antropologia cristologica. La spiritualità acquista allora un particola-
re valore, perché si presenta come prospettiva sintetica di lettura dell'intera 
esistenza 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 gra-
zia, proprio dei cristiani comuni, e coscienza di essere in grazia, propria di chi 
è spirituale22. Di certo la grazia, intesa come amore di Dio che si rivolge 
all'uomo in maniera gratuita, inattesa, incomprensibile, per condurlo alla co-
munione di vita con sé, va oltre il raggio delle nostre esperienze23. 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 prestazione dell'uomo. 
Per tale motivo la fede  
 

"è la condizione e il modo attuativo dell'esperienza di grazia, per cui 
l’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, po-
tremmo fare esperienza della grazia?"24.  

 
Da qui si comprende come l'esperienza della grazia sia coestensiva all'espe-

                                                             
20 Cf 500A. 
21 Gal 2, 20. 
22 Come sembra trasparire nella distinzione tra "il fondamento ontologico della vita spirituale e la co-

scienza che il soggetto ne ha". Cf C. BERNARD, Teologia spirituale, in BARBAGLIO - S. DIANICH, 
Nuovo Dizionario di Teologia. Supplemento 1, Paoline, Alba (Cuneo), 1982, p. 211. La distinzione ri-
cordato ha portato dei gravissimi danni nell'ambito della teologia cattolica romana. Alcuni aspetti della 
tradizione manualistica lo testimoniano. 

23 La parola greca kariς significa fascino, bellezza, beneficenza unita a riconoscenza. Interpreta il ter-
mine 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 kariς, i Padri greci 
usano anche la parola pneuma, spirito. Pneuma significa che il dono è divino; kapiς ne accentua la 
gratuità. Il latino gratia corrisponde al termine greco: benevolenza e bontà di Dio verso l'uomo", così 
scrive T. SPIDLIK, Manuale fondamentale di spiritualità, Piemme, Casale Monferrato 1993, p. 32. 

24 O. H. PESCH, Liberi per grazia. Antropologia teologica, Queriniana, Brescia 1988, p. 426. a 
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rienza della fede. Questa esperienza non va intesa in modo psicologistico. Bi-
sogna 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, che guida il relazionarsi dell'uomo 
ad essa25. La fede, dunque, in quanto "sapere la verità, che è Gesù Cristo", è 
una consegna all'Amore divino per condividere il movimento di dedizione illi-
mitata che caratterizza questo amore, reso visibile in Gesù, in modo da espri-
mere una donazione come la sua. Questo significa lasciarsi guidare dalla veri-
tà e perciò fare esperienza. Diventa chiaro, pertanto, come la fede sia il primo 
modo secondo cui il cristiano fa esperienza della carità nella sua vita26. 
 
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 (fi-
des 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 
contenuti della fede; e nemmeno che la fede dev'essere un atto di intelligenza, 
di volontà e di affetto. Occorre evidenziare che cosa aggiunge I'appropriazione 
personale al dato oggettivo. Il vissuto personale come qualifica la fede? Biso-
gna precisare come dev'essere questa appropriazione perché sia corretta teo-
logicamente e possa costituire il fondamento per l'etica teologica27. 
 
L'autore che ha maggiormente approfondito il problema è, a mio parere, H. U. 
Von Balthasar nella sua Estetica Teologica. Il rapporto fede-rivelazione viene 
descritto a partire dall'esperienza del bello. Perché si dia esperienza occorre: 
1) l'apparire della forma bella; 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"28.  

 
Nel caso dell'esperienza di fede la forma che deve apparire è Gesù Cristo, sin-
golare-universale, concreto-universale, unica e irrepetibile.  
 

"Come una forma della natura, ad es. un fiore, viene vista come essa si dà 
solo quando viene guardata e accolta quale apparizione di una determinata 

                                                             
25 Cfr. A. BERTULETTI, L'appello all'esperienza nella teologia contemporanea. Conclusioni e prospetti-

ve, in Teologia 6 (1981) 189-194. 
26 Cfr. G. MOIOLI, L'acquisizione del tema dell'esperienza da parte della teologia, e la teologia della spiri-

tualità cristiana, in Teologia 6 (1981) 145-153. Sempre di G. MOIOLI vedi anche Esperienza cristiana, 
in Nuovo Dizionario di Spiritualità, Paoline, Alba (Cuneo) 1987, pp. 536-542, particolarmente p. 537.  

27 Cfr. G. MOIOLI, Teologia spirituale, in Dizionario Teologico Interdisciplinare, Marietti, Torino 1977, vol. 
1, p. 63. 

28 H. U. Von BALTHASAR, Gloria, 1. La percezione della forma, Jaca Book, Milano 1971, p. 137. a 
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profondità della vita, altrettanto la forma di Gesù viene vista come si dà sol-
tanto quando viene intesa ed accolta, come l'apparizione di una profondità 
divina che sorpassa ogni natura mondana"29.  

 
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. Per comprendere 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 singolarità. Ciò si-
gnifica che Gesù non può essere ridotto ad un insieme di verità da credere, e 
nemmeno ad un'interpretazione universale della realtà. Proprio per questo Ge-
sù non dev'essere solo al centro dell'oggetto ma anche dell'atto di fede30. 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 ca-
ratterizzato dal chiaroscuro della fede e non sia un sapere precedente rispetto 
all'Incarnazione. La presentazione cristocentrica della fede, fa capire che cosa 
significhi che il Dio rivelato da Gesù è il Dio dell'Alleanza, che ci rende parteci-
pi 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"31, e verso di noi: "Vi do un comanda-
mento nuovo: che vi amiate gli uni gli altri; come io vi ho amato, così ama-
tevi anche voi gli uni gli altri"32.  

 
Quindi il cristiano fa esperienza di Dio solo in perfetta conformità al modo se-
condo cui Lui si è fatto conoscere33. 
 
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 ripetizione. Si tratta, infatti, di una nostra 
relazione con Dio, legittimata e ospitata nello spazio aperto dalla fede in Gesù, 
e quindi deve rimanere nell'ambito della fede-obbedienza a Lui. Per sottolinea-
re questa unità-differenza tra la fede di Gesù e quella del cristiano, anziché 
parlare di imitazione, è preferibile parlare di memoria. La fede rende il cristiano 
memoria di Cristo.  
 

"Non una memoria materialmente ripetitiva, certa: perché ciò significhereb-
                                                             

29 Ibid. p. 139. 
30 Ibid. p. 165. 
31 Gv 12, 44. 
32 Gv 13, 34s. 
33 H. U. Von BALTHASAR, Sequela e ministero, in Sponsa Verbi, Morcelliana, Brescia 1985, p. 73-137, 
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be, tra l'altro, un impossibile tentativo di svincolarsi dall'attualità storica e 
culturale. Memoria 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 del suo tempo, per il suo mondo e per il suo 
tempo"34. 

 
Si tratta certo di una situazione paradossale: da una parte, mette in luce la for-
za dell'evento di Gesù, capace di determinare la figura del credente rendendo-
lo 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 program-
ma di mediazione tra fede e mondo, perché questa assunzione del mondo de-
ve avvenire di volta in volta, diremmo nell'attimo, perché si tratta di prestare 
costantemente ascolto alla chiamata di Dio35. Dopo queste precisazioni pos-
siamo concludere affermando che il centro della vita spirituale del cristiano è 
di essere memoria di Cristo, in quanto partecipa alla forma di Cristo stesso. 
 
5.3. La conseguenza: I 'abbandono del credente 
In questa esperienza di diventare sempre di più memoria di Cristo, di assume-
re cioè la sua forma, è inclusa anche I'esperienza della strutturazione della 
propria personalità a tutti i livelli. La fede diventa un sapere Gesù Cristo, dal 
quale la personalità e l'esistenza del cristiano ricevono contorni e determina-
zione precisi36. 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'espe-
rienza archetipa di Cristo solo al di là di se stesso nella partecipazione cioè 
della grazia e della fede nel cambiamento di se stesso37. Ciò è dovuto al fatto 
che, come Cristo, il cristiano raggiunge la perfezione solo nell'adempimento 
della missione che il Padre gli ha affidato. Il cristiano è colui che nello spazio 
drammatico aperto da Cristo diventa capace di rendere il proprio io sempre più 
conforme alla missione che il Padre gli ha affidato, trovando in essa la propria 
identità personale, la propria perfezione38.  
 

Allora "non è l'esperienza di unione con Dio a rappresentare il metro della 
perfezione (della più alta tappa dell'ascesi), ma l'obbedienza, che anche 
quando si sperimenta l'abbandono da parte di Dio, può essere congiunta 

                                                             
34 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. 
35 Cfr. H. Von BALTHASAR, Gli stati di vita del cristiano, Jaca Book, Milano 19-85, p. 192. 
36 Cfr. G. MOIOLI, Esperienza cristiana, in Nuovo Dizionario di Spiritualità, o. c., p. 541. 
37 Cfr. H. U. Von BALTHASAR, Gloria 1, o. c., p. 244; vedi anche p.196. 
38 Cfr. H. U. Von BALTHASAR, Teodrammatica II. Le persone del dramma: I'uomo in Dio, Jaca Book, Mi-
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con Lui in modo altrettanto stretto quanto nell'unione sperimentale"39. 
 
Perciò il radicalismo evangelico e il martirio, almeno come disponibilità, entra-
no sempre a definire la figura del cristiano40. In questa visione la croce del cri-
stiano, qualunque essa sia: attiva, passiva o funzionale, ha valore in quanto 
unisce al mistero della croce di Cristo, lo rende memoria di quel mistero. Il 
culmine dell'esperienza mistica non sta quindi nello sperimentare l'unione 
beatificante con Dio, ma nel condividere in obbedienza al Padre l'angoscia del-
la morte del Figlio, come separazione da Dio; cioè la separazione del Figlio, 
che si è messo al posto del peccatore e muore come un peccatore. Il cristiano 
partecipa già alla gioia della Risurrezione, ma è  
 

"accessorio e secondario che le fasi dell'angoscia e della consolazione si 
svolgano sincronicamente o diacronicamente"41. 

 
Le considerazioni svolte hanno ricondotto la via spirituale nell'ambito della fe-
de. In tal modo è messa allo scoperto la struttura 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 gra-
zia, rende possibile alla sequela non solo di compiere il balzo ma di "arrivare", 
non solo di seguire ma di "imitare". Il cuore, che è svelato come manifestazio-
ne del Padre, del Figlio, 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 sopportare"42; giogo che da Lui viene trasforma-
to in dolcezza, in quanto il cuore stesso si fa legge del fanciullo. Il cuore as-
sume su di sé il giogo della croce e che non esige la sequela come una presta-
zione ascetica, ma soltanto chiede di venire a Lui, di sottomettersi alla legge 
del cuore di Dio stesso. In questa disposizione di Dio è inserito l'imitatore, nel 
senso che non gli viene affidato il compito di fare qualcosa, ma di verificare, di 
consentire che sia vero l'atteggiamento di Dio e l'atto che ne consegue: di ca-
pire 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"43, 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 cristiana, che non è altra cosa dal sentimento o dispo-
sizione personale di Gesù Cristo. Essa continua a percorrere la strada dalla 
promessa all'adempimento, sottolineando come la promessa sia vicina all'a-

                                                             
39 H. U. Von BALTHASAR, Lo spinto e l'istituzione, Morcelliana, Brescia 1979, p. 270. 
40 Cfr. G. MOIOLI, La santità e il santo cristiano. Il problema teologico, in La Scuola Cattolica, 109 (1981) 

372. 
41 H. U. Von BALTASAR, Teodrammatica IV. L'azione, Jaca Book, Milano 1986, p. 359. 
42 At 15,10. 
43 Fil. 2, 5. a 
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dempimento (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 solo 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 previsione, necessa-
ria dal punto di vista temporale, del domani. Si spinge fino all'eliminazione del-
le categorie di amico e nemico, valide nell'ambito del mondo. E non come con-
siglio, ma quale comando, non come estremo ideale al limite, ma in quanto 
condizione per entrare nel regno dei cieli44; semplicemente per ottenere dal 
Padre il perdono delle proprie colpe invece di cadere sotto il giudizio di Dio45. 
Le leggi umane vengono sottoposte a una critica inesorabile: non perché la re-
ligione comunitaria debba essere trasformata in religione individuale, ma per-
ché entrambi gli aspetti vengono posti sotto il criterio costituito dall'atteggia-
mento dell'Uomo-Dio. L'opera buona palese, la preghiera pubblica, il digiuno, 
l'elemosina, le penitenze sono respinte a favore di ciò che il Padre vede nel 
nascondimento.  
 
L'assenza di preoccupazione ansiosa, mostra, al di là di ogni opera apparente, 
che il criterio di giudizio viene riposto in Dio e che l'etica viene delineata inte-
ramente a partire dalla prospettiva di Dio. É l'etica del "ma io vi dico". É di li-
vello altissimo, perché Egli assume addirittura la responsabilità dell'umiliazio-
ne più disonorante 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, esultate, perché 
grande è la vostra ricompensa nei cieli"46.  

 
 D'ora in poi deve diventare visibile la gloria della Croce. L'enigma di quest'eti-

ca sembra insolubile. É un'etica per gli uomini. Ogni precetto, considerato a 
sé, appare come l'azione possibile, umanamente 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'uo-
mo non può certamente adempiere con le sue sole forze. Viene quasi sponta-
neo affermare che forse si tratta di un'etica utopistica o escatologistica, qual-
cosa insomma 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 puramente dall'alto, e quindi tale da minacciare in pro-
fondità la consistenza 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 

                                                             
44 Cfr. Mt 5,20. 
45 Cfr. Mt 6,14s. e Mt 7,1. 
46 Cfr. Mt 5,11s. a 
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Matteo. Per questo le diverse soluzioni date al problema, nel corso della storia, 
sembrano del tutto insifficienti. La soluzione idealistica di tipo kantiano dei 
protestanti liberali, che fa delle esigenze di Cristo una specie di tavola ideale 
dei valori, in atto di indicare la direzione al di sopra della realtà, ha dimenticato 
totalmente che il cristianesimo è, prima di tutto, una fede; la soluzione dialet-
tica 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 programma, è insufficiente, perché si tratta di un'etica no-
nostante l'uomo. Le tre soluzioni rendono conto dell'abisso spalancato, uma-
namente non superabile con un ponte, tra la realtà effettuale 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 saldamente il feno-
meno; 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. Umana-
mente 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 creden-
te si avvia verso il Signore e con Lui verso il Padre e il fratello umano. Il suo at-
to è ubbidienza di fede, il suo atteggiamento è dedizione o abbandono al Si-
gnore; 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 affinché questi possa agire in 
conformità a quei sentimenti47. Parlare di struttura o di forma, tuttavia, è un 
espediente che non indica tutti gli aspetti nella stessa misura; specialmente 
non indica il carattere di vitalità e di personalità della nuova esistenza in Cri-
sto. Vitalità e personalità che Paolo indica con una metafora: 
 
"Rivestitevi invece del Signore Gesù Cristo (...)48, o con l'imperativo: "Dovete 
rinnovarvi nello spirito della vostra mente e rivestire l'uomo nuovo creato in 
conformità a Dio nella giustizia e nella santità vera"49, che dinamicamente "si 
rinnova per una piena conoscenza, ad immagine del suo Creatore"50.  
 
Ma anche questa immagine rimane ancora esteriore, mentre il concetto di for-
ma presuppone un principio strutturale interiore51. La forma infatti non è im-
personale; è invece sovrapersonale nel senso di una partecipazione alla vitali-
tà dello scambio della vita trinitaria. Una vita cristiana, vissuta nell'autenticità, 
dimostra e custodisce, seppure misteriosamente e in modo non formulabile, 

                                                             
47 Cfr. Gal 4,19; 1Tes 1,7. 
48 Cfr. Rm 13,14; Gal 3,27. 
49 Ef 4,23-24. 
50 Col 3,10. 
51 Cf Rm 20,20; Gal 4,19; Fil 2,5-7. Ed anche: Rm, 12,2; 2Cor 3,18.; Rm 12,1; Fil 2,8, come anche Eb 
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questa vitalità sovrapersonale. La condizione del suo riuscire è il retto rappor-
to tra uomo e grazia: qunto più il credente è permeabile, abbandonato nella 
dedizione e libero dalla forma propria, tanto meglio l'immagine di Dio e la con-
formità a Cristo possono imprimersi 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 stessi52. É il fatto pre-
vio.  
 
"Egli è morto per tutti, perché quelli che vivono non vivano più per se stessi, 
ma per colui che è morto e risuscitato per loro. Cosicché noi non conosciamo 
più nessuno secondo la carne; e anche se abbiamo conosciuto Cristo secon-
do la carne, ora non lo conosciamo più così. Quindi se uno è in Cristo, è una 
creatura nuova; le cose vecchie sono passate, ne sono nate di nuove"53. 

                                                             
52 Cfr. 1Cor 6,19. 
53 2Cor 5,15-17.\ a 
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