
RAPPORTO FRA CH IESA E M ORALE  
nell’opera “Cristo e il dinam ism o dell’agire” 

di Livio M elina1

A . - M .  Z a c h a r ie  I g ir u k w a y o

"Il riferimento ecclesiologico per la 
morale non si limita agli elementi 
istituzionali del Magistero, che si ri
volge ai cristiani insegnando precet
ti morali da osservare, ma si estende 
ai sacramenti e airiva fino alla vita 
concreta di comunione, nella quale 
si forma il soggetto morale cristia
no, tramite le virtù morali” (p.187).

L’anelito  al rinnovam ento  della m orale che veniva espresso 
negli am biti teologici della p rim a m età  del secolo XX fu colto 
dal Concilio Vaticano II, che lo trasfo rm ò  in  u n  auspicio uffi
ciale del M agistero, form ulato  specialm ente nel Decreto Conci
liare sulla form azione sacerdotale Optatam Totius 16. Nel po
stconcilio si aspettava dai m oralisti l’im pegno ad elaborare un  
pensiero  m orale organico che potesse rispondere allo slancio 
del Concilio. La m aggioranza dei m oralisti u rtò  contro il d iba t
tito  aperto  dalla divergente ricezione della enciclica H um anae  
Vitae2. Da quel m om ento  in poi, le discussioni e le controversie

1 L. M el in a , Cristo e il d inam ism o dell’agire. Linee di R innovam ento  
della Teologia Morale fondamentale, Pontificia Università Lateranense, 
M ursia, 2001, 287p.

2 “Il periodo im m ediatam ente post-conciliare, pesantem ente segna
to  dalla controversia circa YHumanae vitae, è stato  occupato in m odo 
un ilaterale  e riduttivo dal problem a delle norm e: le questioni dispu tate 
della legge naturale , della coscienza e dello specifico dell’etica cristiana 
sono state  im postate nell’orizzonte della problem atica circa la fondazio
ne au tonom a delle norm e m orali e il loro eventuale valore assolutam ente 
obbligante”. Ibidem, 9. Il tem a era tra tta to  nel suo libro pubblicato nel 
1993: cf. L. M elin a , Morale: tra crisi e rinnovamento. Gli assoluti morali, 
l’opzione fondamentale, la fonnazione della coscienza, Ares, M ilano 1993, 
7-39, sop ra ttu tto  22-26.
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si sono p iù  polarizzate sull’afferm azione o sulla negazione del
l'esistenza dello specifico cristiano  in  m orale, sulla sua a rtico 
lazione lì dove viene riconosciu to , sulla sua legittim ità univer
sale nell’era del pluralism o cu ltu rale  e religioso, e sullo sta tu to  
dell’au tonom ia  della ragione u m an a  nella determ inazione del
le norm e m orali concrete.

Ciò significa che la Teologia m orale Fondam entale  n on  ha 
goduto della serenità  dovuta p er u n  im pegno com une di ricer
ca in  vista di u na  im postazione globalm ente ris tru ttu ra ta . P ro
segue il suo cam m ino con la questione aperta  dell’articolazione 
teoretica. La ristru ttu raz io ne  spera ta  avrebbe dovuto in tegrare 
due aspetti: l’aspetto  m etodologico e quello teologico. M etodo
logicam ente, si tra ttava  di superare  il genere le tterario  e la m e
todologia della m anualistica  post-triden tina  che risaliva dalle 
Istituzion i morali di Juan  Azor, cioè il legalism o precettistico  e 
l’estrinsecism o im personale. Tre decenni dopo il Concilio, nella 
le ttera  enciclica Veritatis splendor di G iovanni Paolo II (nn. 29, 
110), le indicazioni conciliari fu rono  ribad ite  e precisate. Livio 
M elina, professore presso il Pontificio Istitu to  Giovanni Paolo 
II p e r gli S tudi su M atrim onio  e Fam iglia, g iudica insufficienti 
i ten tativ i sostenuti fino ad oggi p er artico lare  u na  m orale cri
stocen trica  in  risposta  a quei incentivi del M agistero3. Nel p ro 
porre  il suo progetto  teologico-m orale, egli intende im postare  
un  ripensam ento  organico globale della teologia m orale fonda- 
m entale  nella linea tracc ia ta  dal M agistero in  am bedue i docu
m enti, secondo due o rien tam en ti p rincipali: una  fondazione 
teologica cristocentrica e uno  sviluppo scientifico secondo la 
raz ionalità  p ratica  p ro pria  della m orale. A questo scopo p reci
so viene o rd inato  il suo libro  recente  Cristo e il d inam ism o del- 
l ’agire. Linee di R innovam ento  della Teologia Morale fondam en
tale. Vi sono raccolti tredici dei suoi stud i precedenti. L’opera 
trova com e am biente di sviluppo l’Area Intem azionale di ricerca 
sullo S tatuto  della Teologia Morale (AIRTM), is titu ita  da M onsi
gnor Angelo Scola presso il Pontificio Istitu to  Giovanni Paolo 
II p er gli S tudi su M atrim onio  e Fam iglia e d ire tta  dall'Autore.

A quest’Area di ricerca collaborano  specialisti in  varie disci
p line filosofiche e teologiche provenienti da diverse istituzioni

3 Cf. L. M elin a , Cristo e il d inam ism o dell’agire, 91-111.
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universitarie. I con tribu ti di vari ricercato ri vengono esposti 
nei colloqui annuali iniziati dal 1997 e regolarm ente pubblica
ti. P rim a della creazione di questa Area di ricerca, e p rim a anco
ra  dell’enciclica Veritatis Splendor, l'Autore aveva già com incia
to a riflettere sulle linee per il rinnovam ento  della teologia m o
rale. Già nel 1993, l’au to re  individuava la situazione della m o
rale fondam entale com e situata  tra  crisi e rinnovam ento4. Fu in 
quel periodo che vennero pubblicati gli studi della terza  parte 
di quest'opera, dedicata al rapporto  tra  Chiesa e m orale5. P ur 
essendo una  ripresa di studi precedentem ente pubblicati, la terza 
p arte  del libro, in tito lata  Senso ecclesiale e vita morale. Prospet
tive e sviluppi, deve essere letta  nella prospettiva d’insiem e del
l'opera.

Il disegno del libro è di offrire linee di rinnovam ento  della 
Teologia M orale Fondam entale, tessute a tto rno  alla persona di

4 II saggio Morale: tra crisi e rinnovamento  fu pubblicato in italiano 
nel 1993, lo stesso anno della Veritatis splendor. Poi venne trado tto  in fran
cese (1996) e in  spagnolo (1996). Le grandi linee del p rogram m a teologi
co appena sistem aticam ente organizzato nell’opera che stiam o per s tu 
diare sono rintracciabili in  quel saggio: cf. L. M elin a , Morale: tra crisi e 
rinnovamento, 26-37.

5 Fa eccezione il capitolo undicesim o sulla ch iam ata universale alla 
san tità  in  quanto  prospettiva onnicom prensiva della vita cristiana. Que
sto capitolo (pagine 221-230) riprende uno studio pubblicato nel 1996 
sulla rivista Com m unio  dal titolo La chiamata alla santità nel Catechismo 
della Chiesa Cattolica. Morale e spiritualità della "vita in Cristo". È quindi 
successivo all’enciclica Veritatis splendor. Invece gli altri capitoli sono p re
cedenti o contem poranei ad essa. Il decim o capitolo titolato Dimensione 
ecclesiale dell’agire cristiano. Per un "ri-dimensionamento teologico” della 
morale (pagine 203-220) riprende con m odifiche un  articolo pubblicato 
nel 1989 sulla rivista Anthropotes. I capitoli dodicesim o e tredicesim o, 
in titolati rispettivam ente Coscienza morale e "Communio" e Sim bolism o  
sponsale e materno nella fom iazione della coscienza (pagine 241-268) ri
prendono in sintesi riflessioni rivedute dell’autore pubblicate rispettiva
m ente nel 1992 sulla rivista Scuola Cattolica con il tito lo  Coscienza, libertà 
e Magistero, nel 1993 sulla rivista C om m unio  con il tito lo  Coscienza litora
le e "Com m unio”. Per una risposta alla sfida del pluralism o etico e nello 
stesso anno nel suo saggio già citato con il titolo La coscienza morale cri
stiana e la sua formazione nella Chiesa (pp.81-106) e più tardi nel 1995 
sulla rivista Palestra del Clero con il titolo La coscienza morale cristiana e 
la sua formazione di fronte al magistero e specialmente ad “Humanae vitae”.
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Cristo. La persona di Cristo costituisce il fondam ento  non sol
tan to  del soggetto m orale, m a anche del d inam ism o dell’agire 
delle persone um ane. Ora, per il nostro  auto re , siccom e Cristo 
è il fondam ento  del dinam ism o dell’agire, deve essere ancora 
lui il fondam ento  degli atteggiam enti configuratori dell’agire. 
Questi sono stati espressi dalla tradizione teologica genuina rap
presentata  da San Tommaso con la categoria delle “virtù”. L'au
tore intende sottolineare la differenza esistente tra  il concetto 
cristiano delle virtù e la sua origine filosofica. Le virtù non sono 
concepite sem plicem ente ed esclusivam ente com e perfeziona
m enti di qualche potenzialità um ana, bensì com e atteggiam enti 
esistenziali u ltim ati dalle beatitudini del regno. Così diventano 
fattori in  cui vengono congiunti il Dio trascendente e il suo dono 
di felicità e l’uom o desideroso della p ienezza di felicità che non è 
in grado di darsi, ed insiem e dono e im pegno s’intrecciano per 
spingere l’agire um ano verso quella eccellenza (perfezione) trac
ciata dal Padre. L’agire così inteso si contraddistingue da quello 
prom osso dalla m orale m inim alista deU’obbligo stabilito dalla 
legge. Proprio per questo, il suo progetto viene definito come 
u n ’etica cristocentrica delle virtù e dell'agire eccellente.

Per capire bene la carica sem antica di alcuni concetti u ti
lizzati spesso dall'autore nella terza parte, che analizzerem o più 
da vicino, è necessario  rapportarli ad altri capitoli oppure alla 
visione d’insiem e del lib ro 6. Spingendo questa  osservazione 
ancora  p iù  a fondo, avvertiam o che il libro  riassum e il progetto  
m orale globale dell'autore e, in sintesi, il p rogram m a dell’Area 
di ricerca da lui d iretta. La parte  che esam inerem o rappresen ta  
quindi un  piccolo anello di un 'am pia ca tena di pensiero, il cui 
contenuto  è stato  sviluppato partico larm en te  nei vari con tribu 
ti del secondo Colloquio dell’AIRTM nel 19997.

6 Mi riferisco, ad  esem pio, al concetto di "com unione” ripreso nel 
capitolo dodicesim o, che si capisce meglio partendo  dallo studio del capi
tolo secondo in titolato  Agire per il bene della com unione; o al concetto di 
Chiesa collegata al Regno dal quarto capitolo che fa capire l’agire um ano 
nel m ondo a partire  del concetto di m ondo com e spazio ricevuto dall’Al
to, la cui realizzazione in pienezza è d inam ica ed im pegnativa, aperta  al 
com pim ento della to talità  escatologica.

7 Cf. L. M elina  -  P. Z anor  (a cura di), Quale dimora per l’agire? Di
mensioni ecclesiologiche della morale, PUL M ursia, R om a 2000.
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1. DIM ENSIONE ECCLESIALE DELLA MORALE NELLA 
STRUTTURA DELL’OPERA

1.1 Articolazione globale dell’opera
Qual è il m odello teologico scelto da M elina p er il suo p ro 

getto  di rinnovam ento  della teologia m orale? Nel progetto  del 
nostro  autore, il rinnovam ento  della teologia m orale non  signi
fica abbandono  delle categorie m orali tradizionali, bensì una 
auto -appropriazione dell’im postazione della grande tradizione 
patris tica  (specialm ente rap p resen ta ta  da S an t’Agostino) e teo
logica (San Tom m aso di Aquino) ricupera ta  dentro  il p ro gram 
m a post-conciliare di rinnovam ento  della m orale. Si tra tta  qu in 
di di “ricollocare questi fa tto ri (tradizionali) all’in terno  di una 
p rospe ttiv a  p iù  com prensiva nell'in tendere  l’agire cristiano , 
nuova e nello stesso tem po profondam ente trad izionale”8. Di
fatti, parecchi storici della teologia m orale deplorano la p ro 
spettiva della m orale classica, d istaccata  dalla teologia e dalla 
sp iritualità , facendo risalire questa  ro ttu ra  all'im pianto del no 
m inalism o di Gugliemo di Occam  che ha fran tum ato  l'im po
stazione m orale delle grandi sintesi teologiche della scolastica 
m edievale9. A partire  da questa  prospettiva, il progetto  dell’au 
to re  si colloca in continu ità  con  la tradizione. R appresenta quin
di uno  sforzo erm eneutico  notevole com piuto  nel ricuperare  
gli elem enti della tradizionale m orale cattolica, nel ritrovare il 
loro  senso autentico  nel seno della loro elaborazione originale, 
e nell'appropriarsene e inserirli com e nervatura  del suo pensie
ro 10. E  così che viene elaborato  il suo "cristocentrism o m orale

8 L. M elin a , Cristo e il d inam ism o dell’agire, 12.
9 Cf. L. V e r e e c k e , De Guillaume d'Ockham à Saint Alphonse de Liguori. 

Études d ’histoire de la théologie morale moderne 1300-1787, Collegium S. 
A lfonsi de U rbe (Coll. B ib lio th eca  H is tó r ica  C o ng rega tio n is  Ssm i 
R edem ptoris XII), Rom a 1986, 149-203; S. P in ck aers , Les sources de la 
morale chrétienne. Sa méthode, son contenu, son histoire, Éd. Universitaires/ 
Cerf, Fribourg/Paris, 19902, 225-286.

10 La riscoperta del m ondo del testo come regola erm eneutica serve a 
distruggere i pregiudizi che impediscono di raggiungere il m ondo proprio 
del testo al fine di iniziarne una vera appropriazione. Cf. P. R ic o e u r , D u  texte 
à l’action. Essais d ’herméneutique II, Éd. du Seuil, Paris 1986, 147, 170s.
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delle v irtù”, nel quale il fondam ento  cristocentrico  trova la sua 
m ediazione etica fondam entale  nella prospettiva delle v irtù”11. 
Questo progetto d 'insiem e viene p resentato  a p artire  da  u n 'am 
p ia  base al contem po teologica ed antropologica: il cristocen- 
trism o com e asse portan te , il personalism o dell'agire p er il bene 
della com unione, la rilevanza teologica (soteriologica) dell'agi- 
re m orale, la perfezione dell'agire m orale nella m isu ra  in  cui le 
azioni vengono a ttra tte  dal Cristo verso l'eccellenza12. In  questo 
m odo l’autore intende specificare il suo progetto  con la sua o ri
g in a lità , i suoi tra tt i  c a ra tte ris tic i p rinc ip a li, e le sue p ro 
spettive, in rapporto  ad  altre im postazioni di cristocentrism o 
m orale valutate in form a di b ilanc io13.

Per d im ostrare  l’adeguatezza di questo progetto , l'au tore  
organizza i suoi studi in  m odo da far em ergere la necessità  di 
un 'e laborazione teorica del d inam ism o dell’agire. Perciò la p ri
m a p arte  della sua opera  viene appunto  in tito lata  "Il d inam i
sm o dell’azione. E lem enti p e r u n a  teoria  dell’agire m ora le” 14. 
Vi ten ta  di “delineare u na  teo ria  dell'agire m orale c ristiano”. La 
p rim a e la seconda p arte  dell’opera riferiscono lu n a  all’altra. 
La p rim a dim ostra la rilevanza degli elem enti della raz ionalità  
m orale e la legittim ità della loro integrazione in u n  progetto  
teologicam ente concepito e sviluppato atto rno  alla persona  di 
Cristo. Una volta giustificata la legittim ità della scelta dell’im 
postazione dell’autore, lo sviluppo della seconda p arte  coglie la 
pertinenza di un  cristocentrism o specificam ente m orale in  senso

11 L. M elin a , Cristo e il d inam ism o dell'agire, 182.
12 In  m erito, sono significativi i titoli dei capitoli 6 a 9. Cap. 6: Verso 

u n ’etica della vita buona e delle virtù (pagine 113-132); cap.7: Un'etica fon
data su l bene della persona (pagine 133-158); cap.8: Un'etica della fede: la 
rilevanza salvifica dell'agire morale (pagine 159-177); cap .9: U n’etica 
cristocentrica della virtù e dell'agire eccellente (pagine 179-199).

13 Non ci occupiam o qui di discutere i m eriti e lim iti della valutazio
ne che l'au tore fa sulle prospettive di m orale cristocentrica di altri autori 
e la sintesi che ne offre. Ma qualsiasi lettore in form ato  dall’am piezza del
l’opera degli autori scelti può dom andarsi se lo spazio di otto pagine scar
se risu lta  sufficiente per una  presentazione sin tetica oggettiva e un  b ilan 
cio critico accurato  delle im postazioni di cinque autori raggruppate in tre 
m odelli. Lo sforzo di sintesi sboccia in  una  certa parzialità  della valu ta
zione: ci. Ibidem, 93-100.

14 Ibidem, 13.
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stretto , in cui la “necessaria  scientificità  della riflessione teolo
gica" viene im pregnata  dalla fondazione teologica cristocentri- 
cam ente e d inam icam ente determ inata.

Quindi, la seconda parte  è centrale non  soltanto  per la lun 
ghezza dei cinque capitoli (V-IX: 110 pagine) in cui è suddivisa 
e il posto che occupa nell’opera, m a so pra ttu tto  perché si m ani
festa com e l’asse a tto rn o  al quale gira l’opera in tera  in virtù del 
tem a com plessivo sviluppato. L’au to re  vi "propone, in  term ini 
sintetici e p rogram m atic i” il suo progetto  teologico-m orale de
scritto  com e un  “cristocentrism o delle v irtù”15. Così si riassum e 
l’im postazione di San Tom m aso di artico lare  la teologia m orale 
in torno  alle virtù. Esse non vengono più  considerate con un  
sottofondo filosofico com e se fossero un icam ente delle po ten
zialità um ane verso il bene, m a sono p iu ttosto  atteggiam enti 
assunti dalla presenza di Cristo in form e concrete di connatu 
ra lità  con il bene p er la persona, in tesa  essa nel suo senso per
sonalistico di vita buona che riceve la sua determ inazione nelle 
beatitud in i del Regno. È proprio  in  tale prospettiva che egli in 
tende rispondere alle indicazioni del Concilio Vaticano II e del
l’enciclica Veritatis Splendor. Il con tribu to  della tradizione cri
stiana  e il rinnovam ento  di venatura  cristocentrica  della teolo
gia m orale p roducono una  interrelazione tra  il carattere teolo
gico e la partico larità  epistem ologica della razionalità  pratica. 
Scientificità etica ed im postazione cristocentrica  convergono 
in m odo d inam ico  nella teologia m orale rin no va ta16.

La terza parte, anche se contiene stud i precedenti agli altri, 
non  è u n  annesso  superfluo. Essa sviluppa u n  approccio della 
dim ensione ecclesiale della m orale cristiana , “una  dim ensione 
poco considerata nella teologia m orale catto lica”17, nondim eno 
sostanzialm ente teologica. Lo studio accurato  dell’ecclesialità 
in trinseca dell’agire cristiano  con tribu irà  a  superare  l'estrinse- 
cism o ecclesiologico vivace com e m ai p rim a  dell'espansione 
a ttuale  della m en ta lità  secolarizzata e le sue ripercussioni par
tico larm ente interpellanti a livello tan to  della vita m orale dei

15 Ibidem, 14-15.
16 Ci. Ìbidem, 113-116.
17 Ibidem , 15. Come viene rico rdato  dall’au to re  in  nota, il tem a 

m onografico del rapporto  tra  Chiesa e m orale è stato  studiato  sotto varie 
angolature dal secondo colloquio (1999) dell’AIRTM.
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credenti com e di alcune elaborazioni nell’am bito  dell’etica teo 
logica. La categoria di "d im ora” riassum e varie articolazioni 
del nesso in trinseco  dell’agire cristiano  con la Chiesa nel suo 
senso p iù  autentico. La Chiesa è fenom enologicam ente e in 
trinsecam ente il luogo dell’agire cristiano  sotto  angolature d i
verse, in virtù  del suo legam e sponsale con Cristo, e m aterno  
riguardo  ai credenti.

Questa articolazione fra le tre p arti dell’opera offre la ch ia
ve di le ttu ra  delle linee fondam entali della m orale rinnovata  
che vi sono delineate. L 'autore non  p re tende di p resentare  in 
m odo esaurien te il suo progetto né di offrirne lo sviluppo siste
m atico com pleto; p resenta  p iu ttosto  il suo progetto  nelle linee 
principali di riflessione com e u n a  p roposta  di u n ’ipotesi alla 
com unità  dei m oralisti p er la discussione: "Ecco allora l’ipotesi 
saggiata e p roposta  in questo volum e p er la com prensione del
la vita m orale cristiana: l’elaborazione di u n crìstocentrismo nella 
prospettiva del d inam ism o dell’agire. ...S enza pretendere di aver 
già realizzato  u na  risposta  organica, gli s tud i che vengono p re
sen tati in tendono offrire alla d iscussione dei cultori della teo
logia m orale un 'ipotesi ed alcune linee di riflessione p er svilup
parla”18.

Anche se ci sofferm erem o sull’analisi della dim ensione ec
clesiologica della m orale, tra tta ta  partico larm en te  nella terza 
parte, non  dobbiam o dim enticare che essa viene inserita  nella 
panoram ica  tem atica d ’insiem e.

1.2 Panoramica della tematica sviluppata
Come cap ita  spesso in  u n a  racco lta  di testi e laborati in  

m om enti diversi, ci sono elem enti rico rren ti riguardo  alla di
m ensione ecclesiale della m orale in  capitoli diversi. La loro ri
petizione indica l’im portanza del tem a nel pensiero  dell’autore. 
Perciò p rim a dell'analisi del rapporto  tra  Chiesa e m orale com e 
viene p resen ta to  nella terza  parte, accenniam o al quadro  glo
bale della tem atica  dell’opera per disegnare il contesto  in  cui il 
tem a viene situato.

18 L. M elin a , Cristo e il d inam ism o dell’agire, 13. La corsivo è  dell’au 
tore.
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1. La verità sul bene integrale della persona in quan to  p rin 
cipio e fine della ragione p ra tic a 19, e quindi della scienza teolo- 
gico-m orale. Q uesto bene "della p e rso n a”, trad iz ionalm en te  
espresso in term ine di felicità, risponde all'anelito dell’uom o 
giacché egli vi asp ira senza essere in  grado di raggiungerla p ie
nam en te  da se stesso. Nel contem po, gli viene offerta nella co
m unione di am ore con Dio. Per altro, l’attuazione concreta  e 
progressiva di questo bene si svolge m edian te i beni “p er la per
sona”. L'espressione “p er la persona" significa la valenza m ora
le in trinseca delle azioni. Quei beni sono gerarchizzati tra  di 
loro  e vengono conosciuti den tro  u n  contesto storico determ i
nato . La loro oggettività è g aran tita  dal valore a cui sono legati. 
Alla conoscenza di questa  oggettività contribuiscono principi e 
norm e specifiche20. M a non  si può raggiungere la pienezza di 
questa  conoscenza fuori della prospettiva cristologica21.

2. L’agire cristiano  è colto nella sua im postazione au ten tica  
che lo percepisce dal nesso intrinseco tra  fede e m orale, al di là 
delle distorsioni storiche e a ttuali (dualism o etico di taglio no
m inalista, secolarizzazione della m orale di im pronta  lu terana 
dovuta all’esclusione degli atti dall'orizzonte soteriologico, odier
ne espressioni varie deU’orizzontalism o o dell’indeterm inism o 
etico). La verità salvifica e la verità  m orale si im plicano a vicen
da. L'agire del cristiano  nel m ondo è una  espressione della sua 
fede. La d inam ica della libertà  cristiana congiunge la carità  e i 
com andam enti fino al dono di sé al seguito di Cristo. L’opera 
salvifica di Cristo indissociabile dall'espressione del com pim ento 
della volontà del Padre si realizzò in  m odo totale sulla Croce22.

3. Nella persona di Cristo, la m orale diventa filiale (agire 
rivolto al Padre e che rim an da  alla sua volontà)23. Allo stesso 
tem po essa si m anifesta  com e u n  contribu to  all’edificazione del 
Regno, in  com unione di am ore con Dio e con i fratelli. M edian
te la persona di Cristo e nell’orizzonte della sua form a di vita 
personale e concreta di Gesù, i com andam enti vengono carica
ti dal loro senso personale e personalistico. La loro nuova for

19 Ci. Ibidem, 137.
20 Ci. Ibidem, 144-153.
21 Ci. Ibidem, 153-158.
22 Ci. Ibidem, 159-177.
23 Ci. Ibidem, 184-185.
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m ulazione si trasfo rm a in  beatitud in i del Regno che sono com e 
degli istin ti personali sviluppati nell'ascolto dello Spirito. La 
loro in teriorità  e am piezza diventa u n  itinerario  della vocazio
ne personale24. Allo stesso tem po, il Cristo non  è u n  personag
gio che appartiene al passato. Nella sua risurrezione, è d iventa
to  l'eterno presente den tro  la storia  nella po tenza dello spirito. 
Da questa a ttualità  di Cristo scaturisce il concetto  di Chiesa 
con tem plata  dalla prospettiva etica com e “d im ora della m ora
le" cristiana25. L’autore riceve l’idea balthasariana  di Cristo come 
“n orm a personale concreta” e in tegra il Cristo com e dono per 
la com unione e fautore di com unione m edian te  il suo Spirito 
nella Chiesa. Il cristocentrism o m orale di M elina p u n ta  in  una  
doppia direzione26: da u n  lato  colloca la persona di Cristo al 
centro  del dinam ism o dell’agire; dall’altro costruisce il m om ento 
razionale, cioè la conoscenza p ra tica  con la sua orig inalità  a t
to rno  a Cristo come al suo nucleo vivificante27. Da questa  im po
stazione scaturiscono spun ti p e r u n ’etica cristocentrica  delle 
v irtù  e dell'agire eccellente isp irati dalle in tu izion i di San Tom
m aso d'Aquino e di San B onaven tura28.

4. L’azione personale, in  quan to  oggetto  m ateria le  della 
m orale, è in tesa dall'autore com e p rim a concrezione im perfet
ta  del fine29. La sua ango la tura  integrale è la visuale personali
stica, che indirizza la dom anda etica al soggetto e n o n  soltanto 
ai singoli a tti30. O rdinata alla finalità  antropologica31, l'azione 
m orale parte dal m oto psicologico del desiderio  che trova la 
sua p iena realizzazione nell’am ore32. Ciò apre la strada  alla com 
prensione dell’agire m orale com e agire in  com unione e p er la 
com unione, giacché è p roprio  quello l’am bito  dell'am ore33, e

24 Cf.Ibidem , 185-186.
25 Ci. Ibidem, 186-187.
26 Ci. Ibidem, 100-108.
27 Cf. L. M elin a , Cristo e il d inam ism o dell’agire, 136-141.
28 Ci Ibidem, 109-11, 197-199.
29 Ci. Ibidem, 49, 123-126.
30 Cf. Ibidem, 118 sulla scia di Veritatis Splendor 78.
31 Ci. Ibidem, 119-123.
32 Ci. Ibidem., 19-35
33 L’in tero capitolo secondo sviluppa questa dim ensione: cf. Ibidem, 

37-51.
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traccia  la  via ad u na  m orale della vita buona e delle v irtù34. In 
fatti la crescita  inglobante della vita m orale cristocentricam en- 
te fondata viene tessu ta  a tto rno  alle v irtù35. Esse sono coronate 
dai doni dello spirito  e predispongono ad aderire  alle bea titu d i
ni del Regno p er sviluppare un  agire eccellente al quale l’uom o 
è p repara to  dalla grazia dello S pirito  em anata  da Cristo. Il Cri
sto stesso è considerato  anche com e il M aestro e il m odello per
fetto della vita m orale (discorso della M ontagna), l’am ico sa
pien te  dell'uom o e la fonte della sapienza in teriore  dello Spiri
to 36, il centro  della conoscenza e della vita m orale in  quanto  
"Splendore della verità”37.

5. La raz ionalità  p ra tica  della m orale è p resentata  nella sua 
specificità epistem ologica. Le sue m ediazioni p roprie  p er la 
conoscenza p ra tica  sono m esse in  rilievo: coscienza, prudenza, 
norm a. La condizione di possib ilità della m oralità  dell’agire è 
precisata: la  libertà  in tesa in  rappo rto  con la verità sul bene 
della persona, u n a  libertà  che si lascia liberare dall'incontro  con 
Cristo al fine di ricuperare  la sua capacità  del dono di sé e del
l'accoglienza dell’a ltro38; ecc.

Anche se parziale, questa p resentazione ci fa intravedere la 
necessità  della Chiesa nella configurazione di una  m orale cri
stiana  specifica da diversi pun ti di vista. Per esem pio, coglien

34 Cf. L. M elin a , Cristo e il dinam ism o dell’agire, 113-132. L'autore 
qualificale  virtù  com e “strategie dell’am ore": Ibidem, 49, 129, e sottolinea 
la loro rilevanza epistem ologica nella conoscenza di ciò che richiede il 
bene della persona: cf. Ibidem, 153. Per questa loro funzione fondam enta
le com e "costitutivo intrinseco dell’agire eccellente", vengono rivalorizzate 
dall’autore, che ne abbozza le linee principali di riflessione: cf. Ibidem, 
126-131.

35 Con questa connessione alla persona di Cristo viene m odificata la 
s tru ttu ra  classica delle virtù, si im pone la revisione del loro significato e 
gerarchia. Così “le virtù diventano espressione di una  form a eristica di 
esistenza, nella quale risplende la gloria di Dio nella vita dell’uom o, figlio 
nel Figlio” Ibidem, 198.

36 Espressioni riprese da San Tom m aso con la carica cristologica 
corrispondente nella m orale, cf. L. M e l in a , Cristo e il d inam ism o dell’agi
re, 191-192

37 Queste invece sono riprese da S. B onaventura: ci. Ibidem, 192-192-
196.

38 Cf. Ibidem, 44-45.
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do l’etica personalista  di K. W ojtyla nel suo studio sul rapporto  
tra  l’a tto  e la persona39, l’au to re  colloca l’azione m orale in  u na  
d inam ica personalistica che sboccia sull’esigenza della re lazio
ne. E dalla com prensione stessa dell’agire m orale com e agire in 
com unione scatu rirà  la necessità dell’incontro  di am icizia con 
Cristo che si avvicina all’uom o nella Chiesa40. Ciò viene d im o
stra to  nel passaggio dal desiderio antropologico  di pienezza ad 
u na  pienezza personale che si dà nell'am ore e si coglie in un  
contesto  in terpersonale di risposta  attiva di am ore. Lo slancio 
m esso in  m oto in  questo m odo prosegue il suo d inam ism o fino 
al suo com pim ento: la p ienezza del Regno verso il quale condu
ce la sinergia del divino con l'um ano  che si dà nella Chiesa. 
L’au to re  evidenzia quella necessità  con m aggior chiarezza an 
cora quando, a partire  dalle indicazioni della Veritatis Splendor 
(n° 86), analizza com e la libertà  è rad ica ta  nella verità  della 
persona um ana41 ed è finalizzata alla com unione. Il rag ion a
m ento  filosofico sboccerà nella com unione di am icizia com e 
am bito  di realizzazione dell’in tenzionalità  dell’azione. Il te rm i
ne u ltim o di questa com unione sa rà  Dio uno e trino . È Cristo il 
volto personale che viene incontro  all'uom o p er com piere que
sta  com unione. E lui che libera la libertà  dell’uom o segnata dal 
peccato  e si offre nella Chiesa attraverso  il dono di sé nell’euca
ristia  che stringe la d etta  com unione e la rende feconda in  due 
direzioni: a livello verticale con Dio e a livello orizzontale con 
la Chiesa e con i fratelli "per la vita del m ondo”42.

2. D IM E N S IO N E  EC C LESIA LE: ESIG E N Z A  C O S T I
TUTIVA DELL’AGIRE CRISTIANO

Come detto precedentem ente, il tem a del rapporto  tra  Chiesa 
e m orale è appena abbozzato nei p rogetti post-conciliari di teo 

39 Ci. Ibidem, 19.40.
40 Ci. Ibidem, 31.
41 Qui ricordiam o soltanto che si tra tta  della libertà nel suo senso 

originario , cioè la capacità di realizzare ciò che ciascuno deve essere in 
conform ità con la verità della persona, senza sentirsi costretto da nessun 
condizionam ento esterno alla persona; la capacità  di auto-determ inarsi.

42 Cf. L. M elin a , Cristo e il d inam ism o dell'agire, 45-47.
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logia m orale fondam entale. Per ragioni varie, i teologi m orali
sti sono stati occupati da altri tem i g iudicati p iù  urgenti. Forse 
n on  si sono accorti che la persistenza di u n  concetto  estrinseco 
di Chiesa pregiudicava l’essenza della m orale cristiana e che 
bisognava m ettere in  rilievo la connessione in trinseca tra  il cri- 
stocentrism o m orale e la sua costitutività ecclesiale nella sto
ria. Dal m odo in  cui si intende questo  rapporto  dipende il m odo 
di capire e di p resentare  la vita m orale e la coscienza cristiana. 
Nella sua opera appena p resentata , L. M elina intende colm are 
questa  lacuna, raccogliendo q ua ttro  precedenti studi sotto  il 
titolo: “Senso ecclesiale e vita m orale. Prospettive e sviluppi".

L 'introduzione del prim o studio potrebbe servire da prem es
sa generale p er m ostrare  la pertinenza a ttuale  di u n  tra tta to  
sulla d im ensione ecclesiale della m orale. E sam inando  le ten 
sioni tra  M agistero e m orale accadute nel periodo post-conci- 
liare, l’au to re  le in te rp re ta  com e sintom i dell’assenza del nesso 
tra  cristologia, antropologia teologica ed ecclesiologia in  seno 
all’elaborazione della fondazione teologica della m orale. Le ra 
gioni di questo iato  risalgono alla lon tana  storia  dell'inizio del
l'epoca m oderna. Nel secolo XVI quelle tensioni rivestirono la 
form a del pietism o. Il pietism o im postava la vita cristiana ri
p iegando sulla perfezione m orale e sulla salvezza individuale. 
Il dato  oggettivo della fede rim aneva scontato  com e un  conte
nu to  esterno, intellettualistico e lon tano  dalla vita. Più vicino a 
noi, l'apologetica ca tto lica  an ti-m od ern ista  ha  accen tuato  la 
necessità del M agistero p er garan tire  la vita m orale dagli errori 
che sarebbero  inevitabili senza questo  mezzo. In  ogni caso, 
qualunque sia la sua m anifestazione (relativizzazione o assolu- 
tizzazione della d im ensione ecclesiale), l'errore com une delle 
due tendenze fu l’estrinsecism o ecclesiologico tan to  nella vita 
m orale com e nei m anuali classici fino agli ann i Trenta del No
vecento. P urtroppo non  si ha notizia di u n  tra tta to  teologico- 
m orale accurato  che si sia occupato di sviluppare il tem a all’in 
terno  di u na  teoretica  globale di m orale fondam entale per risa
nare  questa carenza.

Così i quattro  stud i dell’au to re  sul rapporto  tra  Chiesa e 
m orale nell’opera presente  costituiscono u n a  risposta  a questa 
necessità.

Con lo studio intito lato  D im ensione ecclesiale dell’agire cri
stiano. Per un "ri-dimensionamento" teologico della morale (cap. 
10), M elina risponde alla questione che potrebbe essere fo rm u
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lata  così: Cos’è la Chiesa in rapporto  alla vita m orale? Egli ri
sponde proponendo  u na  categoria densa di significato: la Chie
sa è la "dim ora” dell’agire m orale. A ll'autore spetterà  quindi 
spiegare cosa intende con questa categoria e d im ostrare  che, 
secondo la sua prospettiva, la Chiesa è u n a  rea ltà  in trinseca 
alla vita m orale. Nella sua analisi, la Chiesa com e "dim ora” del
la m orale appare com e u n a  categoria teologicam ente fondata, 
teologalm ente consistente (e sussistente), e m aternam en te  ope
ran te.

Nel capitolo undicesim o intito lato  La chiam ata alla santità: 
spiritualità e morale della “vita in Cristo”, l'au to re  riceve la  p ro 
posta del Concilio Vaticano II nella s tru ttu ra  della m orale fon
dam entale. D ifatti il quin to  capitolo della L um en G entium  p re
sen ta ogni esistenza cristiana singolare ed ecclesiale com e u na  
risposta  alla ch iam ata  universale di Dio alla san tità. Più ancora 
la stessa prospettiva è sta ta  rip resa  dal Catechism o della Chiesa 
Cattolica (CCC) all'inizio della sua terza  p arte  sulla vita m orale, 
appun to  ch iam ata  Vita in Cristo (cristocentrism o). Nel ricevere 
questa  prospettiva, l’au to re  la p ropone com e visione ecclesiale 
onnicom prensiva en tro  cui verrebbero stud ia ti i progetti a ttu a 
li di m orale e di sp iritualità, con la d istinzione relativa alle due 
discipline, m a poggiando sullo stesso fondo teologico e an tro 
pologico e scartando  la separazione im posta  sin  dallo sviluppo 
au tonom o dei due cam pi della teologia.

Il contenuto  del capitolo dodicesim o, in tito lato  Coscienza 
morale e “co m m u n io ”, potrebbe essere in teso  a partire  dalla 
congiunzione “e”43. Si tra tta  di superare  u n  concetto classico 
della coscienza il cui com pito si lim itava ad  u n a  applicazione 
sem plice di u na  n o rm a  m orale d etta ta  da u n a  com unità  eccle
siale esterna ad essa. Un concetto corretto  della coscienza cri
stiana  integra la com unione ecclesiale nella p rop ria  stru ttu ra . 
Q uindi la Chiesa en tra  nella coscienza cristiana  non  soltanto 
com e fattore  esteriore costitutivo della legge nuova in  virtù  del
la precedenza della verità in  rapporto  con la coscienza (rappor
to  tra  l’interiore ispirazione dello Spirito  e la necessaria  verifi

43 È ovvio che, per capire bene la po rta ta  del concetto di com unione, 
questo capitolo va collegato al capitolo secondo appun to  in titolato  "agire 
p er il bene della com unione”. Cf. L. M elin a , Cristo e il d inam ism o dell’agi
re, 37-51.
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ca delle istanze ecclesiali), m a anche da un  lato com e esigenza 
della predisposizione v irtuosa rich iesta  dalla com unione dei 
cuori (la concord ia)- elem ento im prescindibile per la realizza
zione della Chiesa -  dall’altro  com e luogo di com unione dove 
nascono le personalità  cristiane unite  al Padre e ai fratelli in 
Cristo e crescono nel lasciarsi form are all'ascolto e all’obbedien
za dello Spirito  in  u na  coscienza re tta  (metodo com unionale  
nella form azione della coscienza).

L’u ltim o capitolo, intito lato  Sim bolism o sponsale e materno  
nella formazione della coscienza, parte  dall’insostituibile m issione 
della coscienza nell'in terp retaz ione  dell'im perativ ità  m orale. 
Q uesta sua m issione im plica la necessità della sua form azione 
com e condizione per essere re tta . Ciò spinge l’autore  a sm a
scherare  le concezioni post-tridentine, neo-scolastiche e con
tem poranee  che ne escludono la form azione. Queste im posta
zioni si m ostrano  peraltro  concorrenti nella deficienza del nes
so in trinseco  fra l’elem ento esterno (ordinam ento  alla verità da 
fare che interpella la libertà) e  l’elem ento in terno  (il carattere  
in teriore  di vincolo proprio) coinvolti nella coscienza. La parte 
costru ttiva della sua riflessione d im ostra  l’esistenza di p red i
sposizioni della coscienza alla form azione dentro  il m eccani
sm o in terno  della coscienza. Q uesto lo fa riassum endo l’analisi 
s istem atica tom ista  della coscienza. Inoltre M elina espone la 
fo rm a della coscienza m orale cristiana, al contem po fondam en
talm en te  cristologica e pneum ato logica e realisticam ente d ina
m ica. Perciò, lasciandosi isp irare  dagli esercizi spirituali di S. 
Ignazio, egli ricorre al sim bolism o sponsale (in rapporto  a Cri
sto) e m aterno  (nei riguardi dei cristiani) per tracciare  le g ran 
di linee del ruolo  della Chiesa nella form azione della coscienza. 
Infatti, la Chiesa interviene nella form azione della coscienza in 
v irtù  del suo legam e sponsale con Cristo per m ezzo dello Spiri
to  (a lterità  e vincolo) e della sua sollecitudine m aterna  in  rap 
p orto  ai credenti (m atern ità  m inisteriale  e dinam ica). Il c ristia 
no  vi risponde con il presupposto  fondam entale alla form azio
ne che consiste nell’ado ttare  l’atteggiam ento  chiam ato  "pudo
re” sponsale e filiale. Q uest’atteggiam ento  trova in  M aria la sua 
realizzazione esem plare nella m isu ra  in cui consiste nella di
sponibilità  della coscienza a sm ettere il p roprio  giudizio per 
rinun c ia re  all’orgogliosa autosufficienza e dispone ad accoglie
re l’istin to  spirituale.
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2.1 La Chiesa: dimora dell’agire cristiano
I d ib a ttiti post-conciliari tra  i m oralisti hann o  g ira to  in 

to rno  al proprium  dell'e tica c ris tian a  e alla sua possib ilità  di 
universalizzazione. L 'autore fa osservare  che q u est’o ttica  si 
m o stra  insufficiente, e che la  corn ice adeguata  p e r u n a  g iusta 
percezione dell'agire cristiano  è p iu tto sto  quella di dom and arsi 
da dove la libertà  personale  agisce, qual è il suo “h u m u s” o ri
g inario . Dalla Chiesa, le vie di connessione fontale con  l’agire 
cristian o  vengono descritte. In  q uesta  prospettiva, la m issione 
della Chiesa stessa è in tesa  nella  sua d im ensione m atern a . Il 
concetto  di legge nuova lega lo S pirito  e la legge esterio re  in 
u n a  u n ità  necessaria  tesa  d in am icam en te  verso l’is tin to  sp iri
tuale.

2.1.1 Cosa significa “dimora ” dell'agire cristiano  ?
Dire "dim ora” dell’agire cristiano  significa che l'agire cri

stiano  parte  da u n 'area  di vita. Né la libertà  né la ragione perso
nale si m ettono in m oto a p artire  dal nulla. Il c ristiano  non  è 
u n a  sostanza eterea senza “te tto  esistenziale”. Gli spetta  u n  po
sto nell’universo dove collocarsi, u n a  “d im ora” da dove d ispie
gare la sua esistenza, il suo pensiero  e il suo agire. Quindi, qual
cosa precede l'agire e gli perm ette  di dispiegarsi. Se l’azione 
m orale  è l’agire per il bene della persona, rinch iudere la do
m an d a  m orale nei lim iti della libertà  e della ragione um ana  
tradu rreb b e  l’acconten tarsi di u n  insoddisfacente m ezzo cam 
m ino. L’introduzione della categoria di "dimora" fa risalire  la 
d om anda m orale a questo tetto  originario  della persona u m ana  
e della sua azione.

Da dove proviene l’ag ire  c ris tian o , qual è il suo  am b ito  di 
esis ten za  senza il quale n o n  si svolgerebbe com e ta le?  P rim a 
d ell’azione, esiste il dono  g ra tu ito  d 'am ore  di Dio che crea 
l’uom o  e la sua libertà , lo costitu isce  e lo red im e dalla  sua 
c ad u ta . S enza  q u e s t’am o re  p rev io , n on  esis te reb b e  l'ag ire  
p erso na le  delle persone um ane . Q uest’u ltim o  avviene com e 
risp o s ta  p ra tica . D unque l'uom o  trova  il suo posto  di e s is ten 
za in  q u est’am ore  previo  di Dio. Il ricevere p recede  l’agire. 
La corn ice  dell’agire c ris tian o  è q u in d i la p rio r ità  del dono; 
v erità  dell'essere  dell’uom o a p a r tire  d alla  quale egli si m u o 
ve. P er questo  il c ris tian o , consapevo le  di questa  su a  co n d i
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zione, deve d im orarv i p e r sen tirs i "figlio della  casa”, colui 
che ne condiv ide i d ir itti e i doveri; invece di percep irsi com e 
u no  schiavo senza  d im o ra  leg ittim a, senza  d iritti né doveri 
ricon o sc iu ti aH’in fuo ri di quelli im posti. La d en sità  teologi- 
co-bib lica  di q u esta  d im ora  v iene co n fe rm ata  dai testi del 
N uovo T estam en to  (cf. Gv 15; Gv 8 ,35.36)44. La p ertin en za  di 
q uest'e sp ression e  viene avalla ta  d all 'ap p ro cc io  filologico che 
collega la p aro la  e tica  con la sua  e tim olog ia  secondo cui il 
vocabolo  ethos sign ifica  "d im ora”. Nel m on do  filosofico con
tem po ran eo  questo  senso  è sta to  rivalo rizza to  p artico la rm en 
te da M. H eidegger. L’au to re  p assa  dall'a ffe rm azion e  g en era 
le a ll 'en um eraz io n e  descrittiva  dei fa tto ri che rivelano  que
sto  dono previo  d e ll'am ore  di Dio:

«I fa tto ri fo n d am en ta li e decisivi p e r l’agire m orale  del 
c ris tian o  p reced o n o  dun que  l 'am b ito  della  riflessione m o ra 
le (così com e precedono  la libertà  u m ana, so p ra ttu tto  in quan 
to  lib e rtà  di scelta): la p redestinaz io n e , la  creazione, la g iu 
stificazione, l’E u ca ris tia , la ch iam a ta  a lla  sa n tità  nella  p a r te 
c ip az io ne  alla  v ita  d iv ina ... Si t r a t ta  di avvenim enti non  p r i
m ariam en te  ed essenzia lm en te  m orali, m a  che fondano  la 
m o ra lità» 45.

2.1.2 Consistenza della Chiesa in quanto dimora dell’agire 
cristiano

Affermare che la  Chiesa è d im ora dell’agire cristiano nel 
senso indicato  dall’au to re  viene ad afferm are che questa prece
denza del dono è costitu tivam ente ecclesiale. P rim a della de
scrizione dei fa tto ri sopra enum erati, l 'au tore  assum e l'affer
m azione di H.U. von Balthasar:

La Chiesa è infatti "il luogo dove com incia la conform azio
ne dell’um an ità  alla persona e all’aw en im en to  di Cristo: il luo
go dove gli uom in i si abbandonano  a tale avvenim ento perso
nale (attraverso la fede che ascolta e obbedisce), dove essi sono 
m odellati (sacram entalm ente) da lui e cercano, nella loro esi
stenza, di renderlo  presente efficacem ente nel m ondo"46.

44 Cf. L. M elin a , Cristo e il d inam ism o dell'agire, 207-210.
45 Ibidem, 208.
46 Ibidem, 208.
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E sam inando  le cose più da vicino, M elina d im ostra  che la 
Chiesa è d im ora dell'agire perché la sua consistenza fondam en
tale è proprio  quella di essere il luogo di effusione del dono 
suprem o del Padre: la persona di Gesù Cristo e lo Spirito  San
to. A sua volta, la Chiesa stessa è stru ttu ra lm en te  dono. La sua 
s tru ttu ra  di dono viene garan tita  dal suo legam e genetico e d i
nam ico con la persona di Cristo, il Figlio unico  di Dio, e con lo 
Spirito  Santo. E ssendo così u n ita  al Figlio e allo Spirito, ella 
stessa com pie u n a  m issione m aterna  riguardo  ai cristiani.

Ora, il Figlio è il luogo in cui siam o predestinati ad essere 
figli (cf. E f  l,4s.; Col 1,13; R m  1,4; 8,29); il luogo del nostro  
essere (cf. 2Co 5,14; R m  8, 10-11; Gal 2, 19-20). Ciò fa che l’agi
re m orale diventi u n  elem ento di partecipazione all’im m agine 
del Figlio. Tutto ciò si realizza nella Chiesa in  vari m odi, spe
cialm ente nell'eucaristia  che viene qualificata dall'autore come

-  la sorgente della Chiesa e del com andam en to  nuovo, nella 
m isura in cui nell'eucaristia  i cristiani, spezzando l'unico  pane 
che è il corpo di Cristo, d iventano tu tti insiem e l’unico  corpo di 
Cristo (cf. ICo  10,16s); e da questo scatu risce la m orale dell’es
sere l’uno  p er l’altro;

-  la sorgente dell’agire cristiano  (il com andam ento  nuovo): 
punto  m assim o dove scaturisce la m orale cristiana com e rispo
sta ad un  am ore senza m isura, la follia dell’am ore che risp len
de sulla Croce; in  questo m odo, la m orale cristiana nasce dal
l’eucaristia;

-  il "luogo” dove la m orale cristiana  p rende u na  form a ec
clesiale costitutiva, giacché il com andam ento  nuovo com e la 
nuova possib ilità di com pierlo nel d inam ism o cristico del dono 
di sé furono e con tinuano  ad essere dati in  questo  contesto  ec
clesiale della C om unità della nuova alleanza47.

È appunto  all’in terno  della Chiesa che, p er opera dello Spi
rito, si viene ad essere-in-Cristo. In  rapporto  con i singoli sog
getti, lo Spirito  Santo  rende presente e operan te  la persona con
creta di Cristo in  tu tti gli uom ini senza fron tiera  df tem po né di 
spazio, universalizzando in questo m odo il Cristo com e "nor
m a personale concreta  dell'agire m orale”.

47 Cf. L. M elin a , Cristo e il dinam ism o dell'agire, 212-215.
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In  rapporto  con la Chiesa, lo Spirito
-  agisce nella costruzione e vivificazione della Chiesa (Sa

cra  S crittura, Tradizione, sacram enti, m inisteri);
-  realizza l'appartenenza  a Cristo e alla Chiesa nel battesi

m o m edian te l’incorporazione dei m em bri alla persona di Cri
sto e la loro con-corporazione nel m istero  della Chiesa Corpo 
di Cristo;

-  essendo già il “N oi” personale della S antissim a Trinità, 
infonde nei credenti l'am ore che realizza il com andam ento  nuo 
vo, ed è così la persona trin ita ria  che costituisce la coscienza 
del “noi” dei credenti48.

Sposa di Cristo (in tim am ente e indissolubilm ente un ita  a 
Lui) e p er opera dello Spirito, la Chiesa è associata all'opera 
salvifica di Cristo con una  m issione m aterna specifica. La Chiesa 
d isim pegna questa sua m issione quando

-  genera i cristiani alla san tità  personale e m edian te la san
tificazione di tu tto  il Corpo con l’esercizio dei m inisteri;

-  tu te la  la form azione m orale dei cristian i m edian te l'in ter
pretazione au ten tica  e l’applicazione corre tta  della legge divina 
da u n  lato, il perdono dei peccati, la consolazione e l’esortazio
ne pasto rale  dall’altro;

-  n u tre  l’agire m orale con la sua Tradizione viva in cui agi
sce lo Spirito  (santità  -  sacram ento  -  insegnam ento);

-  si m anifesta com e il luogo della conoscenza m orale, in 
v irtù  della sua qualità  specifica di essere il luogo spirituale in 
cui il Cristo Signore, m edian te il suo Spirito, fa conoscere la 
sua  volontà, tan to  a livello in terno  (a ciascuno) com e a livello 
esterno  (apostoli, profeti e m aestri);

-  accom pagna la vita m orale dei cristiani m ediante la p re
dicazione e l’offerta degli esem pi di vita attraverso  la testim o
n ianza  dei san ti49.

Per quel che riguarda  il rapporto  intrinseco percepito  den
tro  la Chiesa tra  lo Spirito  (m aestro  interiore) e la legge esterio 
re  nell’attuale regime della salvezza, l'autore sottolinea tre aspetti 
principali:

a. Il p rim a to  della legge in te rio re  (inclinazioni n a tu ra li 
adem piute dalla grazia dello Spirito) e l'insuperabilità della legge

48 Cf. L. M e lin a , Cristo e il dinam ism o dell’agire, 211.
49 Ci. Ibidem, 215-217.
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esteriore, giacché la d isobbedienza del peccato  h a  in trodotto  il 
divario tra  la volontà u m an a  e quella del Padre.

b. L 'intervento dello Spirito  nel com piere liberam ente e con 
am ore la volontà altru i m edian te  la "form a crocifissa dell'obbe- 
d ienza”.

c. L’aspetto  d inam ico di questa  doppia legge spiritualm ente 
polarizzata che la conduce verso un  istin to  sp irituale  del "cuo
re nuovo” (Ger 31; Ez 36); ciò che coinciderebbe con la form a 
tom ista  dell’«etica delle virtù», tesa a form are nel soggetto quelle 
disposizioni interiori e quei p rincip i operativi che lo m ettono 
in sin tonia  spontanea col ben e”50.

L’au to re  conclude q uest’aspetto  cogliendo l'in tu iz ione  di 
Servais Pinckaers, che vede nella congiunzione dello Spirito e 
della legge esteriore u n a  trasposizione analogica a livello eccle
siale della legge dell’incarnazione che regge l’u n ità  indivisibile 
fra lo Spirito e il corpo "nella Chiesa e in  c iascun creden te”51.

2.2 La chiamata universale alla santità:prospettiva onnicom 
prensiva della vita cristiana

A livello dogm atico, la “ch iam ata  universale alla san tità” è 
uno  dei capitoli p iù  innovatori del Concilio V aticano II nella 
Lum en G entium  (cap. 5). La sua innovazione fondam entale con
siste nel concepire la san tità  del cristiano  in  riferim en to  alla 
vocazione battesim ale e nel so tto lineare che ogni uom o è per 
vocazione chiam ato dal Creatore.

Una delle conseguenze m aggiori della separazione tra  m ora
le e sp iritualità  nella m orale post-triden tina  è sta ta  appun to  il 
riservare la cura della “vita sp irituale”, e in  certa  m isu ra  l’aspi
razione im pegnativa alla san tità, ad  alcuni cerchi di privilegiati 
(religiosi e chierici), m entre  ai laici spettava u n  cristianesim o 
"scontato”, raggiungibile m edian te  la p ra tica  dei p recetti m o
rali. Sebbene questo divario sia stato  risanato  dalla grande vi
sione teologica del Vaticano II, rim aneva ancora il com pito  di 
ricuperarne  lo slancio a livello della teologia m orale. Il M agi
stero  ha ancora u n a  volta aperto  il cam m ino nel Catechismo

50 L. M elin a , Cristo e il d inam ism o dell’agire, 219.
51 Ibidem.
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della Chiesa Cattolica (CCC) quando ha iniziato  la sua terza  par
te dedicata alla vita m orale -  in tito lata  anch’essa con la fo rm u
lazione significativa "la vita in  C risto” -  con questa categoria 
teologica. Da questa doppia soglia il M agistero si augurava lo
gicam ente l’integrazione di questa visuale globale nell'im posta
zione generale della teologia m orale, sopra ttu tto  in un  program 
m a deciso di ricuperare  il legam e tra  m orale e dogm a, m orale e 
sp iritualità, m orale e antropologia.

Ciò vuol d ire che orm ai, neU’am bito  ecclesiale, il concetto  
della v ita  m orale  si colloca senz 'a ltro  in  quella cornice d ’insie
m e della vita c ristiana  in iz ia ta  dal V aticano II e abbozzata  a 
livello del pensiero  m orale dal CCC. E ra  necessario  qu indi che 
u n  m ora lis ta  cogliesse l’im p o rtan za  di questa  novità e m ettes
se in  rilievo il suo significato  p e r la teologia m orale post-con
ciliare.

2.2.1 Un’impostazione nuova
Il fatto  che la m orale sia collocata in u n a  prospettiva gene

rale della vocazione universale alla san tità  è di per sé una  novi
tà. Con il preludio  che cita il “riconosci, o cristiano la tua  digni
tà ” di San Leone M agno, e in  generale l'in tera  prefazione della 
terza  p arte  del CCC dedicata alla vita m orale, viene so tto lineata 
la p rio rità  del dono sull’agire m orale, dono che richiam a a sua 
volta la risposta  in  form a di cam m ino verso la santità: «Prim a 
deìl’agire m orale, p rim a della libera risposta  del cristiano, sta  il 
riconoscim ento  di un  dono che costituisce la sua stessa dignità. 
Ma questa d ignità  è la d ignità di u n a  chiam ata: “santificati e 
ch iam ati ad  essere santi (ICo  1,2)”»52. Ecco rip ristina ta  a m on
te della vocazione cristiana la connessione tra  m orale, dogm a
tica  e sp iritualità: "La vita m orale, com e cam m ino di perfezio
ne in  risposta  ad u na  ch iam ata  g ra tu ita  a realizzare in noi l’im 
m agine di Dio, im plica u n a  stre tta  connessione della morale con 
la dogmatica, da u n  lato, e con la spiritualità, dall’altro”53.

Allo stesso tem po, l’im postazione viene spostata  dalla pola
rizzazione legalistica dell’obbligo m orale alla polarizzazione 
personalistica. Ciò vuol dire che la  m orale del giudice o confes

52 L. M elin a , Cristo e il d inam ism o dell’agire, 222.
53 Ibidem.
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sore che soppesa la m oralità  degli a tti isolati con la m isura  del
la legge cede il posto alla m orale del soggetto che si riconosce 
nell'ontologia della crea tu ra  nuova in  Cristo ed è m osso dall’in 
tenzione e da azioni successive verso la realizzazione di se stes
so fino alla p ienezza nella visione beatifica. Q uesta nuova im 
postazione deve p rodurre  degli effetti nello sviluppo rinnovato  
della teologia m orale.

2.2.2 Conseguenze
2.2.2.1 II p rim ato  della grazia
Dio è il pro tagonista  principale della vita m orale. La m ora

le in tesa com e vocazione si colloca in  u n  am bito  dialogale in 
cui il p rim o pro tagonista  è Dio, che crea lo spazio della respon
sabilità  m orale e offre il suo Figlio Gesù Cristo com e volto con
creto  della beatitudine alla quale si è chiam ati.

L'etica dei com andam enti viene re in te rp re ta ta  alla luce del 
d inam ism o soteriologico che, invece di annullare, sollecita la 
m orale. Anche la s tru ttu ra  dei com andam enti scelta dal CCC, 
p u r conferm ando la validità delle esigenze m orali esposte, in te 
gra nell’unico  intreccio la libera risposta  dell’um ano  con la li
bera  iniziativa di Dio, com e disegnato  dal D iscorso della M on
tagna, dai doni dello Spirito e dalla d o ttrina  delle virtù:

«Il p rim ato  della grazia e del Vangelo non  annulla  la m o ra
le e non  rende superfluo l’im pegno dell’uom o, che p iu ttosto  sol
lecita e sostiene. ...il Decalogo, "rivelato nelle sue v irtualità  n a 
scoste” e aperto  alle nuove esigenze della carità, viene p iena
m ente conferm ato  nella sua validità. ...E  la Chiesa, nella luce 
del D iscorso della M ontagna, prosegue u n ’in terp retazione a t
tua lizzata  dei com andam enti, che ne conferm a la perm anen te  
validità, applicandoli alle varie circostanze»54.

2.2.2.2 D im ensione p erso na listica  d inam icam en te  costi
tu ita .

Una vita m orale p resen ta ta  in term in i di "vocazione del
l'uom o” equivalente alla vita nello S pirito  che è dono della g ra

54 L. M elin a , Cristo e il d inam ism o dell’agire, 2 2 6 .
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zia, viene a significare che la dom anda m orale concerne la pie
nezza di significato della vita dell'uom o e situa l’agire m orale in 
funzione di questo fine. Da cui la sua consistenza personale 
colta in u n a  crescita con tinua e la sua d inam icità  trado tta  in 
u na  “progressiva m aturazione della nostra  risposta  libera”55.

2.2.2.3 Vita m orale nell’un ità  della san tità  di tu tti insiem e
Con lo stim olo esplicito del capitolo V della Lum en Genti- 

u m  e l’ascolto della S. S crittu ra  (Rm  8, 28-30), il CCC (n° 2013) 
situa la vita m orale di ogni cristiano nella prospettiva della chia
m ata  di tu tti alla san tità  nella Chiesa, nel progetto  di Dio per 
tu tti  e p er ogni uom o in  Cristo -  norm a concreta  universale -, 
nella circolarità dello Spirito  di am ore in tu tti. Nello stesso tem 
po, questa m eta  risponde all'aspirazione dell'uom o alla felicità, 
che trova la sua strada  nelle beatitud in i all’o ra  della nuova eco
nom ia della salvezza, m ostrando  ancora  u n a  volta che la p ro 
spettiva natu rale  va assun ta  nella d inam ica del dono, ca ra tte ri
stica del progetto  divino che include anche il paradosso  della 
Croce.

2.2.2.4 D im ensione ecclesiale della vocazione alla san tità
Il fatto  di essere chiam ati allo stesso fine spinge gli uom ini 

alla com unione nella Chiesa p er form are l’unico  corpo di Cri
sto. Anzi, è la Chiesa, Sposa di Cristo san tificata dal suo sangue 
e riem pita  dal suo Spirito, che genera alla santità, m entre  a sua 
volta cresce e si espande m edian te la san tità  dei suoi m em bri.

«Essa è u na  m adre che genera attraverso  i sacram enti, una  
d im ora che offre riparo  e perm ette  u na  crescita, u n  am bito  nel 
quale la testim onianza dei fratelli e, in particolare, quella dei 
santi, crea un 'a tm osfera  favorevole alla m aturazione m orale.
.. .L’agire m orale, nel quale la libertà  um ana corrisponde al dono 
dello Spirito, contribuisce a rendere p iù  evidente, m edian te la 
carità, lo splendore di san tità  della Chiesa»56.

55 Ibidem, 227.
56 Ibidem, 229-230.
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2.2.2.5 Vita m orale: cam m ino di in tegrazione
Così im postata, la vita m orale di m aturazione del soggetto 

nella com unione con Dio e con i fratelli d iventa un  itinerario  di 
integrazione di fa tto ri teologici (il p rim ato  appartiene  alla g ra
zia di Cristo e all’opera dello Spirito Santo) e sp irituali (un  cam 
m ino di perfezione) a tto rno  ad  u n  asse antropologico, la ten 
sione alla felicità.

2.3 La “com u nion e”: form a ecclesiale della coscienza morale 
cristiana

L’autore com incia lo studio  del capitolo dodicesim o, in tito 
lato Coscienza morale e “com m unio" , con la discussione della 
legittim ità  del p luralism o etico, oggi rivendicato  da alcuni set
tori e inteso com e il d iritto  di seguire riferim enti norm ativ i d i
versi all’in terno della Chiesa in  base all'au tonom ia del giudizio 
della coscienza. Q uesto p un to  di partenza  di M elina rappresen 
ta  la pars destruens della sua riflessione sulla com unione intesa 
com e form a ecclesiale della coscienza m orale cristiana. In  ef
fetti egli d im ostra  d apprim a che questo m odo di concepire lo 
sta tu to  della verità, nel separare  l'agire dal d inam ism o dell’in- 
carnazione che conferisce la rilevanza salvifica alla verità m o
rale, trascura  il nesso intrinseco tra  fede e m orale, attestato  dalla 
S acra S crittu ra  e dalla Tradizione ecclesiale57. Inoltre, p u r es
sendo una  reazione com prensibile all’im postazione della m a
nualistica post-triden tina che negava il ruolo in terpretativo  alla 
coscienza, il fenom eno criticato  rim ane rinchiuso  nella logica 
estrinsecistica della coscienza in  rapporto  con la Chiesa.

Tuttavia, la com unione ecclesiale è, secondo l’autore, in 
trinsecam ente costitu tiva al concetto di coscienza cristiana in 
virtù  di tre  fattori principali.

57 L’autore fa un  riferim ento esplicito a Mt 7,21; 28,19-20; al Decreto 
del Concilio di Trento sui libri sacri e le tradizioni da accogliere (DS 1501) 
e il Canone 20 sulla Giustificazione dello stesso Concilio (DS 1570); la 
Costituzione dogm atica sulla Rivelazione del Concilio Vaticano II (DV  7); 
e alle au torità  di Sant’Ambrogio, di San Tommaso d ’Aquino e di Giovanni 
Paolo II: cf. Ibidem, 232-233.
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La s tru ttu ra  fondam entale della stessa coscienza. In  rap 
porto  con la vocazione cristiana al Bene suprem o, che è la co
m unione con Dio, la Tradizione ecclesiale ha sem pre ricono
sciuto  che essa risuona nella coscienza, “nucleo più segreto e 
sacrario  dell'uom o" (GS 16)5S, quindi in quella in tim ità  in  cui 
l’uom o è p iù  se stesso senza essere rinchiuso  su di sé. M a la 
stessa coscienza ha u na  consistenza intellettuale perché viene 
disposta ad em ettere un  giudizio sulla verità m orale antecedente 
e vincolante. V incolata alla verità, la coscienza consta anche di 
u n  elem ento oggettivo, universale. Essendo l'uom o fallibile, è 
necessario  l'acquisto di alcune inclinazioni riflesse per g iudica
re secondo verità e prudenza. Da questa congiunzione fra in te
rio rità  ed esteriorità  nella s tru ttu ra  della coscienza risu lta  la 
“n a tu ra  com unionale” della coscienza, com e viene suggerito 
dalla sua etim ologia (conscientia  da ciim  scire). La coscienza è 
l'istanza di “com unione nella verità  tra  coloro che cercano il 
bene"59. Q uesta s tru ttu ra  rich iam a la Chiesa con i suoi elem enti 
sacram entali, m agisteriali e disciplinari, per conferm are l'is tan 
za basilare  dell’interiore ispirazione dello Spirito. Peraltro  que
st’istanza spirituale in terna  perm ette  di in teriorizzare la d im en
sione esterna  nella docilità della fede.

L’atteggiam ento  previo di com unione dei cuori (concordia) 
-  p rom oto re  dell'accordo delle volontà e connesso alla carità  
(cf. Gal 5,6; R om  12, 16) essenziale p er la Chiesa - , costituisce 
u n  p resupposto  indispensabile p er la form a ecclesiale della co
scienza60.

La com unione ecclesiale en tra  nella conform azione della 
m orale cristiana  com e luogo di nascita  della personalità  cri
stiana  con la sua incorporazione a Cristo, la recezione di u n a  
ch iam ata  e di u n  com pito  nella storia  della salvezza. Avendo 
generato  la  personalità  cristiana nella sua singolarità irripe ti
bile, la com unità  ecclesiale m ette in m oto una  pedagogia p er la 
crescita  della sua coscienza p e r condurla  ad essere in grado di 
stabilire  un  rapporto  ottim ale con la persona dello Spirito che 
le parla  in teriorm ente, giacché nulla  né nessuno può sostitu irsi 
alla coscienza personale.

58 Cf. L. M elin a , Cristo e il d inam ism o dell’agire, 234.
59 Ibidem, 235.
60 Cf. Ibidem, 237-238.
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Q uest'ultim o elem ento della com unione ecclesiale, che en
tra  nella form a della coscienza p e r m ezzo della form azione, 
costituisce una  specie di transiz ione in troduttiva  all'ultim o ca
pitolo, che tra tta  appunto  del sim bolism o sponsale e m aterno  
della Chiesa nella form azione della coscienza.

2.4 La Chiesa ‘‘sposa di Cristo" e “madre dei cristiani" nella 
formazione della coscienza

La coscienza è “vera interprete” dell'ordine morale stabilito  
da D io6ì. L 'autore inizia la sua riflessione con questo pensiero 
di G iovanni Paolo II che afferm a l'alta d ignità della coscienza. 
Da questa dignità procede il dovere di form arsi u na  coscienza 
retta . Secondo il parere dell'autore, il tem a della form azione 
della coscienza non  sarebbe sta to  sufficientem ente stud iato  dai 
m oralisti. Anzi, alcune correnti hann o  ado tta to  im postazioni 
che escludono dalla loro prospettiva la form azione della coscien
za. Perciò l'au tore espone i tra tti  principali di esse e m ette  in 
risalto  le loro rispettive deficienze in  rapporto  alla form azione 
della coscienza.

2.4.1 Bilancio delle im postazioni incompatibili con la for
mazione della coscienza

Lo abbiam o appena accennato: non  c’è da m ettere in  que
stione l’im portanza  della coscienza nell'in terpretazione della 
m oralità . Tuttavia, all’in terno  della Chiesa Cattolica, si è svilup
p a ta  u n a  corrente di riflessione di teologia m orale che h a  sp in 
to  fino all'eccesso questa com prensione al pun to  di parlare  di 
u na  “coscienza au tonom a” a cui si attribuiva esclusivam ente 
l’obbligatorietà m orale, rinnegando  ad ogni precetto  esteriore 
qualsiasi vincolo m orale. Inoltre , la presunzione della sovrani
tà  m orale della coscienza sostiene che essa dia a se stessa la sua 
legge senza dipendere da n ien te  né da nessuno. Nella sua ten 
denza radicale, questa corrente  giunse ad afferm are l'infallibi
lità della coscienza nel giudizio m orale62. In  rapporto  ad essa,

61 L. M elin a , Cristo e il d inam ism o dell’agire, 2 4 1 .
62 Così si esprim e autori com e B runo Schüller: cf. Ibidem, 243.
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m a in m odo p iù  sfum ato, u n ’a ltra  tendenza ha  riconosciu to  la 
possib ilità della coscienza di sbagliarsi. Però lo sbaglio ricono
sciuto  sarebbe u n  erro re  di ordine intellettuale (la correttezza), 
m entre l'unico criterio  di m oralità  della verità  p ratica  rim ar
rebbe l’appetito  retto , cioè l’intenzione del soggetto, la quale 
sarebbe sem pre retta . Da cui la distinzione sbagliata fra "retti
tud ine” e “corre ttezza” del giudizio m orale. La re ttitud ine m o
rale ne risu lta  esa lta ta  soggettivisticam ente; nel contem po le 
norm e m orali universali vengono svuotate di ogni rilevanza 
m orale, rim anendo così con l’unico valore speculativo non  vin
colante. Q uesta concezione porta  in  sé tre difetti:

-  un  soggettivism o eccessivo non basato  su un  concetto di 
verità  m orale universalm ente riconoscibile;

-  u n  concetto  riduttivo  di form azione della coscienza, che 
diventerebbe u na  educazione ad u n  rag ionam ento  m orale rigo
roso di tipo deduttivo invece che a u na  form azione della co
scienza ad ascoltare l’ispirazione interiore dello Spirito sulla 
m oralità;

-  u n  estrinsecism o che m ette la com unione ecclesiale fuori 
di sé o di fronte a sé.

Un’altra  corrente  concepisce la coscienza com e l’istanza di 
u na  sem plice applicazione della legge. Q uesta tendenza, cara t
teris tica  della m anua lis tica  post-triden tina , in tende la legge 
com e l’espressione della volontà del legislatore. Il criterio  di 
m oralità  viene ad essere "non fare ciò che è p ro ib ito”. La m ora
le diventa u n a  scienza tecnica dei principi di applicazione delle 
leggi. In  questa visione, la m oralità  viene ad essere quella del 
m inim o, giacché

-  "ciò che non  è palesem ente proib ito  è perm esso; quanto  è 
dubbio non  obbliga”63;

-  i giudizi della coscienza diventano sem plici casi ricondu
cibili a norm e generali, m algrado la com plessità delle situazio
ni concrete;

-  l’au tonom ia della coscienza non  ha  p iù  nessun  posto.
Tutto si gioca in u n a  specie di operazione deduttiva e in u n

estrinsecism o che m antiene la legge di fronte alla coscienza, 
l’oggettività di fron te alla soggettività. Anche la neo-scolastica

63 Ibidem, 246.
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concepiva la funzione della m orale com e u n a  deduzione della 
verità speculativa sul p iano pratico. In  am bedue le correnti, non 
c'è p iù  nessuna via di introduzione della form azione della co
scienza; essa rim arrebbe rid o tta  al m assim o ad u na  funzione 
logico-tecnica di adeguazione del soggetto all'oggettivo.

L’errore  principale di queste corren ti risu lta  fondam ental
m ente quello di separare  le due d im ension i costitu tive della 
coscienza m orale. Invece in  u n a  visione in tegrale della coscien
za m orale devono essere collegate fra di loro:

a. la d im ensione “veritativa” del giudizio  che vincola la co
scienza ad u na  verità  m orale previa. Ciò im prim e in trin seca
m ente alla costituzione della coscienza u n  m om ento  conosciti
vo oggettivo: "La coscienza m orale esprim e quindi il carattere  
m oralm ente vincolante della verità p er il soggetto, nei confron
ti delle sp in te soggettive ed in teressate”64;

b. la dim ensione interiore del vincolo p roprio  della coscienza 
che, p u r essendo legata ad una  verità  esteriore  previa, non  ne è 
costretta. La coscienza assum e quel vincolo den tro  di sé come 
u na  percezione n a tu ra le  del bene, successiva all'opera  dello 
Spirito che svela in teriorm ente la verità  del bene da fare, la cui 
in tu izione viene favorita dall'educazione progressiva della co
scienza alla re ttitud ine  m orale.

Ecco m essa a fuoco la necessità della form azione della co
scienza dalla doverosa congiunzione fra le proprie  dim ensioni 
costitutive. L 'autore non  si ferm a a questo  livello della riflessio
ne, m a spinge l'analisi ancora più lon tano  p er esam inare i p re
supposti della form azione della coscienza a  partire  dal suo og
getto e dalla p ropria  stru ttu ra .

2.4.2 Presupposti per una coscienza ‘‘form abile"
2.4.2.1 La conoscenza m orale, in  quan to  conoscenza p ra 

tica, richiede la form azione della coscienza
La conoscenza m orale esige di p e r sé la  form azione della 

coscienza. Infatti, la sua specificità è di essere u n a  conoscenza 
pratica; cioè la conoscenza del bene u m ano  da fare in m odo da

64 Ibidem, 248.
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con tribu ire  alla perfezione della persona in  quanto  tale. Sia a 
livello universale di questa  conoscenza -  quando in  u n a  situa
zione concreta la coscienza giudica che è bene agire in un  sen
so p iu tto sto  che in u n  altro  - ,  sia a  livello particolare, quando la 
p rudenza  giudica che è bene p er la p ropria  persona agire in 
u n a  circostanza precisa in  u n  senso p iu ttosto  che in u n  altro, la 
conoscenza m orale non  è m ai opera  della ragione pura. P iu tto 
sto essa nasce e si sviluppa in  m ezzo agli appetiti (energie affet
tive: sentim enti, em ozioni, passioni) il cui influsso si estende 
alla m ente. Perciò, la form azione della coscienza è necessaria  
perché gli appetiti siano o rien tati dalle virtù  che dispongono 
ord ina tam en te  la coscienza verso il bene65.

2.4.2.2 L 'articolazione della coscienza m orale richiede la 
form azione

P er d im ostrare  la necessità  della form azione resasi palese 
dall'articolazione della coscienza, l’au to re  supera la polarizza
zione oggettivistica di conform ità con la legge adoperata  dalla 
trad iz ione scolastica e dalla m anualistica  nella loro in te rp re ta 
zione della coscienza com e atto  di giudizio applicativo, privile
giando la teoria tom ista a tten ta  ai presupposti soggettivi espressi 
in  term in i di “hab itu s”, di re tta  disposizione affettiva (appeti
to), di p rudenza, di docilità.

Gli "habitus” sono u na  specie di inclinazioni abituali e co
stanti a scegliere il bene per la persona. R appresentano così una 
potenzialità psicologica ad attuare  il bene. Sono presupposti sog
gettivi necessari per il giudizio retto  della coscienza. Poiché l’uo
m o non  è soltanto ragione, m a è anche affettività, storia  etc., 
tu tti quei fattori sono coinvolti nella sua persona libera interpel
la ta  nella conoscenza della verità del bene. Nella teoria tom ista 
"il prim o e più fondam entale di tali abiti è la "sinderesi”, la quale 
perm ette di cogliere i prim i principi della legge naturale, sulla 
base dei quali si sviluppa tu tta  la conoscenza m orale”66.

D ata la varietà e la com plessità delle circostanze singolari, 
i p rincip i universali dell’agire n on  sono sufficienti per conosce

65 Cf. L. M elin a , Cristo e il d inam ism o dell'agire, 249.
66 Ibidem, 250.
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re il valore m orale adeguato ad ogni situazione particolare. Inol
tre, esiste uno iato tra  il rag ionam en to  etico universale (ciò che 
è buono) e il passaggio al giudizio particolare  (ciò che sem bra 
buono). L’unica circostanza di certezza è nel caso del p recetto  
m orale negativo, che d ich iara  com e in trinsecam ente  con trario  
al bene m orale un  determ inato  com portam ento . Per queste ra 
gioni il passaggio dall'universale al particolare  richiede la re tta  
disposizione affettiva, la quale “crea u na  connaturalità  e un  gusto 
p er quan to  è veram ente bene”67.

Nel rapporto  tra  coscienza e p rudenza  nella prospettiva to 
m ista, rileviam o l'im portanza  della p rudenza  nella m isu ra  in 
cui è p roprio  questa v irtù  che perm ette  di individuare com e 
“bene p er me o ra” ciò che la coscienza percepisce com e bene in  
sé. Perciò la coscienza fo rm ata  viene connessa alla conoscenza 
p rudenziale. Da qui l’au to re  afferm a che “si potrebbe dire che 
la  coscienza form ata è il giudizio riflesso, astra tto  dal contesto  
della conoscenza p rudenziale”68.

La p rudenza stessa si giova di u na  qualità  che S. Tom m aso 
ch iam a la "docilità”. Dal pun to  di vista della m orale, questa  vir
tù  proviene dalla consapevolezza dei propri lim iti. Da solo, l’uo 
m o non  è in  grado di p o rta re  u n  giudizio com peten te su tu tte  le 
azioni um ane, giacché gli è im possibile essere inform ato  sul
l’infin ita  varietà delle azioni degli uom ini e la loro com plessità. 
Ciò lo invita ad essere um ile e a lasciarsi istruire, m ettendosi 
all’ascolto dei sapienti e dei virtuosi di tu tti i tem pi. Così, la 
persona singolare si inserisce nella com unione d iacronica  e sin 
cronica  con la tradizione m orale. Dunque, possiam o dire che la 
docilità apre alla persona particolare  la s trada  p er "la com unio
ne interpersonale nella luce dell’am ore alla verità, che lega in 
am icizia i v irtuosi”. Ed essa diventa u n a  "dim ensione interiore 
della coscienza”69.

Dunque la com unione ecclesiale entra nella form azione della 
coscienza cristiana.

67 Ibidem, 251.
68 Ibidem, 252.
69 Ibidem, 253.
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2.4.3 La form a cristiana della coscienza morale
2.4.3.1 Aspetto form ale: Coscienza cristiform e m edian te la 

fede e l’opera dello Spirito  Santo.
La coscienza cristiana non è u na  qualsiasi coscienza non 

segnata dall'identità  specifica. Viene determ inata  dalla persona 
di Cristo, "norm a m orale concreta” della vita cristiana. L’atto  di 
fede in  Gesù Figlio del Padre costituisce il principio  della per
sonalità  cristiana  la cui esistenza diventa un  form arsi p rogres
sivo all’im m agine di Cristo. La form a del cristiano  è la corri
spondenza all'esistenza um ana di Gesù Cristo.

Infatti Gesù di N àzaret ha  trado tto  in  un 'esistenza um ana  
la perfetta  obbedienza del Figlio eterno a Dio Padre, la d isponi
b ilità com pleta di am ore alla sua volontà, che giunse al sacrifi
cio suprem o della croce. L’esistenza um ana  di Gesù Cristo è 
quindi la form a, il m odello insuperabile, Ya priori norm ativo 
p er tu tti70. M a l’accesso alla persona di Cristo si fa m ediante la 
fede. La fede è quindi il principio  originante dell'acquisto p ro
gressivo della coscienza cristiforme. Alla fede iniziale si aggiunge 
l’opera incessante dello Spirito Santo  nel conform arsi dei cre
denti a Cristo. È  proprio  Lui che opera la realizzazione p ro 
gressiva del pensare cristico nel cristiano. Ciò significa che la 
conform azione del pensare cristico non  avviene in u n  atto  u n i
co e puntuale, m a è incoativo. In  questo dinam ism o, com e non 
si può p retendere  di essersi appropriati dello Spirito nella sua 
pienezza quaggiù, così sarà  sem pre necessario  u n  aiuto esterno 
inteso in  fo rm a di “legge scritta” (Vangelo, tradizione ecclesia
stica, m agistero  dottrinale) ricevuta in quella docilità chiam ata  
"obbedienza della fede": "Nella nostra  condizione itinerante, in 
cui il dono dello Spirito non  è ancora  dato nella sua pienezza, 
restano  indispensabili anche gli elem enti "esteriori e seconda
r i” della legge nuova, com e criteri di verifica dello Spirito che 
parla  in te rio rm en te”71. La m ediazione ecclesiale en tra  quindi 
nell’accoglienza e nel d iscernim ento  dell'autenticità  delle sue 
ispirazioni.

70 Ibidem, 254.
71 Ibidem, 255.



3 4 A.-M. ZACHARIE IGIRUKWAYO

2.4.3.2 Funzione ecclesiale di stam po sponsale e m aterno  
nella form azione di questa coscienza

La pu ra  ragione non  è sufficiente p er designare la funzione 
della Chiesa nella form azione della coscienza cristiana. Il sim 
bolism o sem bra essere il genere p iù  a tto  ad indicare questa  fun
zione. N onostante il suo cara ttere  analogico, il sim bolism o del
la persona u m ana  nella sua realtà  di coppia "uom o-donna” vie
ne sem pre più riferito  nel m ondo teologico e richiam ato  da va
rie aree del pensiero um ano. S an t’Ignazio di Loyola lo ha u tiliz
zato nei suoi esercizi spirituali p er ind icare  alcuni criteri p er la 
form azione di u n  vero senso ecclesiale. M elina si isp ira  preva
len tem ente alla sua im postazione p er sviluppare la funzione 
della Chiesa nelle due figure analogiche e com plem entari della 
Chiesa, in tesa com e "sposa” di Cristo e com e “m adre” dei cri
stian i nella form azione della coscienza cristiana.

Infatti, la Chiesa è potenziata  per fo rm are la coscienza cri
s tiana in  virtù del suo legam e genetico (è n ata  dal sacrificio di 
Cristo), im presso a livello ontologico (sussiste in relazione in ti
m a con Cristo da cui riceve sem pre lo Spirito) e m an tenu to  
vivo nell’am ore (rim ane interlocutrice  differente di Cristo m a 
vincolata a Lui per am ore), segnato dal dono dello Spirito72. Da 
qui risu lta  che il conseguim ento dei sensi sp irituali da parte  dei 
credenti è m ediato  dalla Chiesa: “Il credente accoglie lo Spirito 
nella m isu ra  della sua com unione con la Chiesa, sposa di Cri
sto”73. L’autore assum e così la riflessione di San Tommaso, se
condo il quale "il giudizio sull'agire d ipende da u na  purezza dei 
sensi spirituali, da u na  capacità  di d iscernim ento , che si ha solo 
restando  in com unione con la sem plicità della Chiesa sposa di 
Cristo, u n ita  al suo Signore tram ite  lo S pirito”74.

Rivolta ai credenti, la Chiesa esercita  la sua m atern ità  nel
l’em ergenza della coscienza cristiana  (generare) e nella sua cre
scita (educazione e form azione). È quindi u n a  m atern ità  basi
lare e d inam ica (presenza dello Spirito). In  questo senso, non  si 
può separare  l'aspetto  carism atico  dalla Chiesa, né dalla sua

72 Cf. Ibidem, 258-259.
73 Ibidem, 259.
74 Ibidem, 259-260.
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dim ensione istituzionale nell'esercizio della sua sollecitudine 
m aterna. La stessa m in isteria lità  petrina  espressa in term ini 
patern i, com presa l'infallibilità papale, è segnata da questa di
m ensione ecclesiale m aterna  (Cf. Sant'Agostino; Gv 21, 17). Il 
parad igm a della d im ensione m aterna  della funzione ecclesiale 
è la Vergine M aria. Con il suo fiat, ella indica il senso della co
m unione (il divinum  e Yhum anum ), da cui dipende la concor
dia nel com prendere e nel approvare. Un cristiano o u n  gruppo 
isolato non  po trà  dunque avvalersi dell'ispirazione dello Spiri
to e pretendere di so ttrarsi alla sollecitudine m aterna  della Chie
sa con i suoi com andam enti e precetti positivi. E n tram bi gli 
aspetti devono convergere, dal m om ento  che lo stesso Spirito è 
riconosciu to  com e loro com une origine75. D unque le due istan
ze si uniscono nella form azione della coscienza del credente.

2.4.3.3 Predisposizione del credente alla form azione eccle
siale della coscienza.

Sulla scia del P. Fessard, com m entato re  degli esercizi di 
S an t’Ignazio, l'autore individua il “pudore” come l’atteggiam ento 
soggettivo che predispone all’am ore della Chiesa sposa e m a
dre. Anche se sant'Ignazio  nelle sue regole sem bra raccom an
dare u n ’obbedienza cieca alla Chiesa76, l'in terpretazione che tie
ne conto del contesto polem ico in  cui scrisse perm ette di co
glierne il senso giusto. Il pudore significa la disponibilità della 
coscienza a "mettere da parte ogni suo giudizio”, rinunciando al
l ’orgoglio dell’autosufficienza11. R isulta dunque realistico unire 
al concetto  della m ediazione ecclesiale nella form azione della 
coscienza il carattere  di rinuncia  (carattere pasquale) dell’uo 
m o, che riconosce che la re ttitud ine  dei suoi giudizi può essere 
p regiudicata  o ostacolata dalla sequela del peccato.

Tuttavia quest’atteggiam ento  di pudore, descritto  da vari 
au to ri com e di stam po fem m inile in u n  m odo specifico, è lega
to  alla psicologia dell’am ore. L’am ore genera il sentim ento  di

75 L'autore riferisce qui alla riflessione di San Tommaso eseguito da 
S an t’Ignazio: cf. Ibidem, 262-263.

76 Ciò si vede per esem pio nella form ula della tredicesim a regola tra 
scritta  dall'autore: cf. Ibidem, 263.

77 Ibidem, 264.
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rispetto e venerazione proprio all'am ante davanti al suo amato. È 
anche il sentim ento caratteristico dell'inferiore davanti al suo su
periore. In questa prospettiva, il cristiano assum e l’atteggiam ento 
della Chiesa davanti al Signore Gesù suo Sposo in attesa dello 
Spirito. Allo stesso tem po lo adotta in virtù della sua qualità di 
figlio della Chiesa. Così, scaturito dall’am ore e spinto da esso, il 
pudore riguardo alla Chiesa nella form azione della coscienza di
venta un atteggiamento previo, di indole sponsale e filiale. Il p ara
digma analogico di quest’atteggiam ento è la figura concreta della 
Vergine Maria, specialm ente nella scena evangelica dell’annuncia
zione: "Essa è l’universale concretimi della Chiesa, la form a perfet
ta  della disponibilità sponsale allo Spirito che diventa feconda e si 
apre ad una m aternità universale. Nell’annunciazione si realizza 
al m assim o la vergüenza di una  creatura di fronte al Creatore”78.

Il punto  culm inante della relazione sponsale con Cristo da 
p arte  del credente nella form azione della coscienza è l’acco
glienza del dono dell’istin to  spirituale che si in tende com e u na  
"disposizione stabile a ricevere i suggerim enti dello Spirito Santo 
nella form a di isp irazione”79. L’istin to sp irituale realizza l'in te
riorizzazione della legge m orale nella coscienza in  m odo da per
m ettere il d iscern im ento  del bene m orale concreto  secondo ve
rità , senza elim inare l'aspetto  di crocifissione dell'obbedienza 
che rin un c ia  alla p ro p ria  vo lontà  p e r fare quella  del P adre 
sulll’esem pio di Cristo (cf. Le 22, 42).

Conclusione
La riflessione di Livio M elina, sulla d im ensione cristiana 

della m orale, ha  l’o riginalità  particolare di collocare la d im en
sione ecclesiale non  già com e un  aspetto  esterno, m a com e una  
dim ensione costitu tiva dell’agire cristiano  in quan to  tale. L’au 
tore ha  raccolto il legam e della Chiesa con il m istero  trin itario , 
dal quale scaturisce ogni vita cristiana ed ogni riflessione teolo
gica. Ciò gli perm ette  di collocare la Chiesa stessa al suo posto  
specifico in rapporto  con Dio e in rapporto  con i cristian i den
tro  l'econom ia della salvezza che segue il suo percorso  storico.

78 Ibidem, 266.
79 Ibidem.
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L'autore ricupera  la categoria filosofico-teologica di “d im o
ra" p er cogliere la profondità  della d im ensione relazionale del- 
l '“uom o rivolto a Dio”80 p ropria  dell'im postazione ecclesiale del- 
l'agire cristiano. Il fatto di percepire  la Chiesa com e dim ora 
dell'agire cristiano situa l'ethos cristiano  storico senza rinch iu 
derlo nei lim iti intraecclesiali. La Chiesa è u na  d im ora della 
vita che proviene dall'Alto, giacché ella è m ediatrice del p roget
to  universale della salvezza. La d im ora teologica dell'agire cri
stiano  viene così localizzata lì dove la dim ensione so p ran n a tu 
rale p rende corpo nella realtà  ecclesiale storica in u n  rapporto  
di com unione. D unque la Chiesa è l'am bito  che rende possibile 
l’agire m orale cristiano nella sua tensione alla com unione. La 
p rio rità  del dono che ne viene m essa in  rilievo e la d inam ica di 
com unione costituiscono p ra ticam ente  l’ontologia del rapporto 
fra il Dio trino  e la Chiesa (Sposa, Corpo m istico) da u n  lato, fra 
la Chiesa e i cristian i in quan to  soggetti m orali dall’altro. Teolo- 
galità, cristocentrism o, pneum atologia, soteriologia, an tro po 
logia teologica confluiscono nello stabilim ento  della d im ensio
ne ecclesiale costitutiva dell’agire cristiano. Essa potrebbe tro 
vare il suo slancio in due proposizioni di Basilio Petrà: “La co
m unione che la Chiesa è en tra  costitu tivam ente nella genesi del 
soggetto in quanto  tale, poiché a ttraverso  il battesim o nasce 
p ro priam en te  nella Chiesa u n  soggetto nuovo ...; la com unione 
che la Chiesa è en tra  costitu tivam ente nella genesi del soggetto 
in  quan to  m orale, nella m isu ra  in  cui esso voglia a ttuarsi au 
ten ticam ente , in  fedeltà al p roprio  essere”81.

Forse la categoria di "d im ora” accentua il da dove e non 
sufficientem ente il verso dove. Invece la categoria della Chiesa 
com e "sacram ento”, essendo u n a  categoria teologica derivata 
dall'ecclesiologia genuina del Vaticano II, avrebbe im presso una  
m aggiore sp in ta d inam ica verso l’universalità, giacché la Chie
sa è segno e strum ento  universale di salvezza (cf. LG  1). Quindi 
la m orale cristiana, in  quanto  risiede nell’a ttuare  il bene p er le 
persone, partecipa di questa  m issione di salvezza del genere 
um ano; u n  aspetto  non  trascurab ile  quando si vuole m ettere in 
rilievo la  d im ensione universale della m orale cristiana.

80 Cf. Ibidem, 207-210; B. P etrà , “C om m unio" ecclesiale e genesi del 
soggetto morale, in L. M elina  -  P. Z a nor  ( a  c u r a  di), op. cit., 84-90.

81 L. M elina  -  P. Z anor  ( a  c u r a  di), op. cit., 90-91, 93.
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Ino ltre  l'au tore raccoglie la visuale ecclesiale della ch iam a
ta  universale alla san tità  com e cornice onnicom prensiva della 
vita cristiana  teologicam ente fondata  e sviluppata nella co rre 
lazione fra sp iritualità  e m orale. Troviamo ancora u n a  volta u na  
categoria  teologica che colloca l’agire m orale nella prospettiva 
della grande fam iglia voluta da Dio che chiam a tu tti alla san ti
tà, ed essi progrediscono in so lidarietà  senza fron tie ra82. Q ue
sta cornice traccia  un  p rogram m a com prensivo ad ogni rifles
sione di m orale rinnovata nella m isu ra  in  cui essa deve so tto li
neare  il p rim ato  della grazia, sviluppare u na  prospettiva d in a 
m ica e personalistica e m ettere in rilievo lo scopo teleologico 
unico  verso il quale si incam m ina. Ora, la Chiesa ne diventa 
m aestra  e m ediazione.

Anche l'uso del sim bolism o sponsale e m aterno  h a  la sua 
im portan za  quando si parla  della rea ltà  ecclesiale, questo  p er 
salvaguardarne il collegam ento specifico al m istero. D unque, 
u n  agire cristiano  sarà sem pre segnato  da questo legam e con il 
m istero , la cui analisi non può esaurirsi in  concetti sem plice- 
m ente  ed esclusivam ente razionali. E  così, la Chiesa in terverrà  
nella coscienza cristiana con questa  diligenza di avvicinam en
to  del m istero  divino nell'agire um ano , com e il cristiano  si ac
costerà  alla Chiesa con un  atteggiam ento  ispirato  a questa  con 
vinzione previa.

Lo studio  di M elina sulla d im ensione ecclesiale dell'agire 
apre  la ricerca ad un  approccio in trinseco  della Chiesa in  ra p 
porto  all'agire morale; un  aspetto  ancora poco indagato  dalla 
Teologia M orale fondam entale sistem atica  dei m anuali recenti. 
L’au to re  situa  la sua im postazione nella con tinu ità  con la tra d i
zione teologica -  in te rro tta  dalla m orale post-triden tina - , p ar
tico larm ente con la tradizione tom ista. Lo stesso rappo rto  tra  
Chiesa e m orale si collega ad alcune linee principali dell’eccle- 
siologia del Concilio Vaticano II: la Chiesa com e sacram ento  
universale della salvezza in  u na  ecclesiologia di com unione; la 
ch iam ata  universale alla san tità, ecc. L 'integrazione delle cate
gorie innovatrici com e la com unione, con la sua consistenza 
filosofico-teologica nella prospettiva della relazione; la "dim o

82 Vide anche J. L a ffitt e , Chiamati insieme per un agire santo, In L. 
M elin a  -  P. Z anor  (a cura di), op. cit., 99-109.
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ra ” con la sua densità  filosofica, teologica ed etica, ecc., inau 
gura  un  dialogo in terd iscip linare  profondo e aperto  della ricer
ca dell’autore fra la tradizione e la m odernità. Ed è p roprio  in 
questo  senso che ci si augura l’approfondim ento  erm eneutico 
di alcune linee di riflessione, com e per esem pio alcuni elem en
ti psicologici dell’azione della persona u m an a  che verrebbero 
riproposti in categorie rinnovate.




