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Abstract

�is article concerns Prof. Serio De Guidi’s research in the moral theology field. All of his re-
search focuses on the search for the foundation of moral theology through a close and fruitful
dialogue between the current philosophical movements and the biblical-theological message,
with the aim of retrieving the most genuine Christian tradition. �e notes in this article con-
vey the importance of this message, firstly by focusing on the writings concerning founda-
tional morals, then by adding some categories from special morals, and finally concluding
with an appendix on the relationship between friendship and love. �e aim is to praise this
man and theologian who has represented and still currently represents a stalwart in post-
council moral theology in Italy, and who was perhaps not fully acknowledged due to his per-
sonal shyness and his rigorous and complex writing style.

L’articolo si propone di ripercorrere l’itinerario di ricerca e riflessione in ambito teologico mo-
rale del prof. Serio De Guidi. Tu�a la sua produzione ruota a�orno alla ricerca del fondamento
della teologia morale mediante uno stre�o e fecondo dialogo tra le correnti a�uali del pensiero
filosofico e il messaggio biblico-teologico nello sforzo di ricuperare la più genuina tradizione
cristiana. Le note qui proposte perseguono dunque l’obie�ivo di dare conto della centralità di
tale messaggio, ponendo in un primo momento l’accento sugli scri�i che riguardano dire�a-
mente la morale fondamentale, accostando in un secondo momento alcune categorie della mo-
rale speciale e concludendo con una sorta di appendice dedicata al rapporto amicizia-amore. Si
desidera così rendere onore a questo uomo e teologo che ha rappresentato e rappresenta nel
panorama del rinnovamento postconciliare della teologia morale italiana una pietra miliare di
fondamentale importanza, forse non adeguatamente riconosciuto in ragione della sua indole
schiva e della complessità della sua scri�ura scientificamente rigorosa, ma non facilmente ac-
costabile.
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Il professore Serio De Guidi ha rappresentato e
rappresenta  nel  panorama  del  rinnovamento
postconciliare  della  teologia  morale  italiana  (e
non solo) una pietra miliare di fondamentale im-
portanza. Lo scarso riconoscimento avuto a livel-
lo ufficiale (ma non in quello dei suoi stre�i colla-
boratori  e  degli  allievi)  è  dovuto tanto alla  sua
umiltà – Don Serio era alieno da qualsiasi ambi-
zione  personale  e  disdegnava  ogni  forma  di
ostentazione in  ragione di  un innato  senso del
pudore – quanto alla complessità della sua scrit-
tura scientificamente rigorosa, ma non facilmente
accostabile, perché spesso ostica fino a rasentare i
confini dell’ermetismo.

Tu�a la sua produzione ruota a�orno alla ricer-
ca del fondamento della teologia morale mediante
uno stre�o (e fecondo) dialogo tra le correnti più
a�uali del pensiero filosofico e il  messaggio bi-
blico-teologico, nello sforzo di ricuperare la più
genuina tradizione cristiana.  Anche laddove af-
fronta tematiche di morale speciale, egli ricondu-
ce il discorso all’istanza fondativa, facendo di es-
sa la questione centrale alla quale occorre fare co-
stantemente ricorso per risalire alle radici  delle
problematiche,  vecchie e nuove,  da affrontare e
per  fornirne  soluzioni  fedeli  alla  sostanza  del
messaggio etico evangelico, rendendo trasparente
la forza che da esso si sprigiona e facendo di esso
un riferimento imprescindibile per il corre�o svi-
luppo della vita personale e sociale.

Le note che vengono qui proposte perseguono
dunque come obie�ivo quello di dare conto della
centralità di tale messaggio, ponendo in un primo
momento  l’accento  sugli  scri�i  che  riguardano
dire�amente  la  morale  fondamentale  [I];  acco-
stando in un secondo momento, nella stessa pro-
spe�iva,  alcune  categorie  della  morale  speciale
[II] e concludendo con una sorta di appendice de-
dicata al rapporto amicizia-amore (III).

I. Una proposta innovativa
La questione del fondamento è affrontata da Se-

rio De Guidi in sé stessa e in riferimento alla di-
mensione  ecclesiologica  della  teologia  morale,
non sempre presente (o almeno non sufficiente-
mente sviluppata) anche nei  contributi  della ri-
cerca postconciliare. Una dimensione fondamen-
tale che conferisce alCitazione in bloccola teolo-
gia morale un cara�ere comunitario, che si pro-
ie�a oltre il contestoCitazione in blocco intraec-
clesiale,  illuminando l’intero  campo dell’a�ività
sociale.

1. Alla ricerca di un fondamento aperto

De Guidi non manca anzitu�o di rilevare che il
termine “fondamento”, che egli distingue da quel-
lo di “fondazione” – il primo ha uno spessore on-
tologico, il secondo si colloca sul piano sogge�ivo
avendo  una  valenza  gnoseologico-operativa  –,
a�raversa oggi uno stato di crisi. Mentre in pas-
sato la questione del fondamento era fuori discus-
sione a livello filosofico, dove occupava uno spa-
zio di primo piano in ogni sistema che veniva ela-
borato, ai nostri giorni ad essere elusa è la stessa
domanda a suo riguardo. In passato alla base del-
la costruzione di ogni sistema vi era infa�i il fun-

damentum inconcussum come riferimento essen-
ziale dell’agire umano in tu�e le sue articolazioni.
Oggi, invece, non sembra esistere alcun interesse
a dare risposta a questo problema, in quanto esu-
la dagli obie�ivi che il pensiero filosofico contem-
poraneo persegue; obie�ivi che hanno un cara�e-
re fenomenico e utilitarista.

1.1. Le ragioni della crisi

Le  ragioni  di  questa  situazione  vanno  da  De
Guidi ricercate nella deriva antimetafisica che ha
contrassegnato il  pensiero della modernità.  Egli
risale alle origini di tale deriva, richiamando anzi-
tu�o l’a�enzione sul pensiero filosofico di Hume
e di Kant. Il primo, negando la possibilità del pas-
saggio  dall’essere  al  dover  essere,  riconduce  il
rapporto causa-effe�o a semplice successione di
dati, affermando in questo modo l’impossibilità di
raggiungere il  fondamento ontologico dell’espe-
rienza morale. Il secondo, negando la possibilità
della conoscenza intelle�iva di a�ingere la cosa
in  sé  (il  noumeno)  e  concependo  l’etica  come
espressione  autonoma  della  volontà  guidata
dall’apriori dell’imperativo  categorico,  cioè  dal
dovere  per  il  dovere,  non  fa  che  confermare
l’impossibilità  dell’esperienza  morale  di  risalire
ad un dato ontologico.

Non potendosi fondare su un presupposto og-
ge�ivo, l’eticità assume così il cara�ere di realtà
fa�uale – emerge qui la distinzione tra fa�o e va-
lore – che trova nelle scienze umane, in particola-
re in quelle psicologiche e sociali, la propria chia-
ve interpretativa. A de�are le regole del compor-
tamento è lo stesso comportamento nella sua va-
lenza quantitativa, a prescindere da antecedenti
riferimenti valoriali. Il dato psicologico e sociolo-
gico assume in questo contesto i connotati di im-
peratività, facendo della morale una sorta di
“scienza dei costumi”, alla cui base sta una conce-
zione positivista e/o scientista della realtà.
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«In  sintesi  –  osserva  De  Guidi  –
muovendo da una gnoseologia scien-
tista si giunge a una fondazione no-
minalista, cioè alla ragione come cal-
colo senza possibilità di riferimento
al fondamento ontologico personali-
sta, per cui in ultima istanza la mora-
lità è data dalla stessa volontà come
autoposizione o volontarismo, con la
conseguenza  di  un’etica  giustifica-
zionista o decisionista fideista»1.

Un’analoga posizione, sia pure a partire da pre-
supposti diversi e da una diversa o�ica, è presen-
te nel cosidde�o “pensiero debole” di matrice nie-
tzschiana, che ha avuto in Italia, in Va�imo e in
Rova�i, i suoi principali esponenti. In questo caso
il  rifiuto  della  questione  del  fondamento  –  “lo
sfondamento del fondamento”, come viene de�o
dai filosofi citati –, come del resto della questione
del senso, nasce dalla considerazione del venir
meno delle ideologie, delle grandi narrazioni reli-
giose e delle concezioni metafisiche,  che hanno
prodo�o,  in  diversi  campi,  sistemi  totalizzanti
con gravi ricadute autoritarie. A sostituire tali ca-
tegorie interpretative, per le quali si incorre o in
forme di cieco fideismo o nell’adesione a una ra-
gione assoluta, quella illuminista, viene formulata
la categoria della “differenza”. Da questa catego-
ria scaturisce un’etica che trova la sua espressio-
ne compiuta nella virtù della  pietas, intesa come
superamento  della  confli�ualità,  implicita  nelle
concezioni segnalate, per creare le condizioni di
acce�azione della diversità e dare vita a forme di
convivenza pacifiche. Siamo anche qui di fronte a
una giustificazione razionale, o a quella che De
Guidi definisce come “fondazione di un’etica sen-
za fondamento”.

1.2. Un approccio fenomenologico

Tra l’adesione al tradizionale dogmatismo me-
tafisico e la rinuncia ad ogni fondamento, larga-

1  Serio DE GUIDI, «Per una teologia morale fondamen-
tale sistematica secondo la storia della salvezza», in
Tullo Goffi – Giannino Piana (a cura di) Corso di Mo-
rale, vol. 1. Vita nuova in Cristo. Morale fondamentale
e generale, Brescia: �eriniana 1989, pp. 208-209. Più
avanti De Guidi interviene precisando che «l’aporia
di  fondo sembra consistere nella  precomprensione
nominalista, occamista, assunta come valenza sensi-
sta da Hume e come aprioristica razionalità da Kant.
Nell’uno e nell’altro caso, data la invalidità della co-
noscenza intelle�iva, la conoscenza non si regge sul-
la ontologicità del fondamento dell’agire morale li-
bero dell’uomo storico» (p. 214).

mente  presente  nel  pensiero  della  modernità  e
della postmodernità, che sfocia in una sorta di ni-
chilismo sce�ico, De Guidi introduce una rifles-
sione sul “fondamento”, a�enta a me�ere a fuoco
il cara�ere di continuità e di storicità che lo qua-
lifica  e  intrecciando  il  discorso  filosofico  con
quello stre�amente teologico.

1.2.1. La radice dell’esperienza morale

Il punto di partenza del teologo veronese è rap-
presentato dal ritorno, negli anni se�anta del se-
colo scorso,  della centralità dell’etica all’interno
del  pensiero  filosofico.  A  venire  privilegiata  in
questo quadro è la “filosofia dei valori”, ossia la
percezione intuitiva dell’esistenza – come affer-
mano M. Scheler e N. Hartmann – di un  apriori

assiologico;  e a rivestire,  a sua volta,  in questo
quadro  una  particolare  rilevanza  è,  accanto
all’ermeneutica di Gadamer, il pensiero di P. Ri-
coeur, il quale me�e in evidenza l’intrinseca con-
nessione esistente tra l’evidenza veritativa del co-
noscere  e  il  fondamento  dell’etica.  Grazie
all’ermeneutica e alla fenomenologia del linguag-
gio si perviene così a�raverso l’analisi riflessiva
ad una conoscenza valida del fa�o morale.

Aderendo a questo orientamento, che si fonda
sull’approccio all’esperienza morale, De Guidi ri-
leva come ad essa afferiscono

«responsabilità, come linguaggio, co-
me  ethos,  come  norma  vincolante.
Tale imporsi è immediato, va oltre le
variabilità contenutistiche culturali e
si annuncia al sogge�o prima come
energia intenzionale, o possibilità fi-
nalizzata,  di  disporre  di  sé  rispe�o
all’altro e poi come azione autorea-
lizzatrice…. Nell’esperienza morale il
sogge�o si esperisce immediatamen-
te come significato di un desiderio e
come desiderio di un significato di sé
rispe�o all’altro uomo sulla base di
fini-beni-mezzi comuni»2.

L’esperienza morale, che è dunque la via per la
riscoperta  della  verità  morale,  fa  della  persona
umana il fondamento sogge�ivo e ogge�ivo della
costruzione  della  personalità  assiologica,  la  cui
identità, in quanto espressione dell’uomo storico
in permanente divenire, non è mai completamen-
te e definitivamente a�uata. L’a�o morale acqui-
sisce così il cara�ere di coscienza di sé in a�o, la
quale  nel  proprio  esercizio  categoriale  –  la  co-
scienza ha da sempre anzitu�o una valenza tra-

2  Ibid., 215-216.
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scendentale – dà origine, mediante un processo
razionale,  alla  formulazione  dei  giudizi  di  co-
scienza e delle norme morali. Si istituisce in tal
modo uno stre�o rapporto tra aspe�o sogge�ivo
e aspe�o ogge�ivo dell’eticità, tra l’a�o fondativo
(fondazione) e il dato fondante (fondamento).

1.2.2. La fondazione teologica

Alla luce di questa analisi De Guidi introduce,
nella  sua specificità,  la  riflessione teologica che
ha a fondamento l’evento storico-salvifico, appro-
fondendo  anzitu�o  i  significati  di  “storia”  e  di
“salvezza”, e me�endo in evidenza il rapporto in-
scindibile esistente tra loro, e perciò l’esigenza di
superare la tentazione di una loro dissociazione o
di dare vita a un percorso unilaterale come quello
in a�o nella teologia moderna e contemporanea,
nella quale ad essere lasciato in ombra è il fonda-
mento storico-ontologico.

«La teologia moderna e contemporanea – egli
scrive  –  sembra  trascurare  l’aspe�o  sogge�ivo
del fondamento storico-ontologico per sviluppare
quello funzionale sogge�ivo della fondazione sto-
riografica rispe�o alla costituzione di una teolo-
gia pratica»3.

Il  ricupero  dell’aspe�o  sogge�ivo  del  fonda-
mento storico-ontologico esige, da un lato, la ri-
nuncia alla totalità onnicomprensiva di un siste-
ma fondato su una ragione ideologica universale
e  totalizzante  come  quella  dell’illuminismo  e,
dall’altro, la necessità di uscire da una forma di
individualismo sensitivo-intelle�ivo, analitico che
riconduce tu�o alla sogge�ività. Nel primo caso,
infa�i, ad essere messa tra parentesi è la dimen-
sione storica della moralità;  nel secondo caso a
venire trascurata è la dimensione ontologica. De
Guidi  individua,  a  tale  proposito,  una  possibile
via di soluzione nella stessa Scri�ura, laddove

«evidenzia  un  rapporto  stru�urale
genetico tra il farsi della storia della
salvezza, l’ethos, l’esperienza e il lin-
guaggio storico biblico. �esto rap-
porto  così  stru�urato  giustifica  la
corre�ezza metodologica di una teo-
logia  sistematica  secondo  la  storia
della salvezza… Chiarita la legi�imi-
tà di questa sistematica della morale
fondamentale  come  storica,  è  ora
possibile mostrarne la validità fonda-
zionale  o  storiografica,  lo  spessore
del fondamento ontologico teologico
e storico e la legi�imità della formu-

3  Ibid., 235-236.

lazione  di  norme  di  comportamen-
to»4.

A supportare tale fondamento non è il dato bi-
blico per sé stesso, ma la rivelazione come auto-
comunicazione storica del Padre in Cristo nello
Spirito. �i infa�i l’imperativo acquista il signifi-
cato di risposta all’indicativo di salvezza. Si isti-
tuisce in tal modo uno stre�o rapporto tra il cre-
do  e  la  prassi;  rapporto  che  ha  la  sua  radice
nell’evento-persona di Gesù di Nazaret, che è in-
sieme il fondamento e la norma dell’agire morale
cristiano, il quale assume il cara�ere di risposta al
dono ricevuto.

La  fondazione  cristologica  deve  istituire  una
corre�a mediazione tra dimensione incarnatoria
e  dimensione  escatologica,  evitando gli  opposti
estremismi dell’incarnazionismo e dell’escatologi-
smo a�raverso la costituzione di una circolarità
dinamica tra la proposta evangelica e l’a�enzione
alle istanze emergenti dal contesto storico, alla ri-
cerca di stili di vita i quali coniughino in sé stessi
fedeltà alla Parola e fedeltà alla storia. In gioco vi
è la libertà divina e la libertà umana nella loro re-
ciproca interazione, in un rapporto di chiamata e
risposta, dove il dono divino diviene appello alla
responsorialità umana. Osserva De Guidi:

«La libertà divina, come amore tra il
Padre e Gesù Cristo, che è lo Spirito
santo, si incontra e comunica con la
libertà  personale  umana  e  così  ha
origine la nuova creazione, ma non
al di fuori e sopra, bensì all’interno
della prima… L’andare verso il com-
pimento delle singole libertà storiche
e dell’intera vicenda umana è sempre
sinergica azione dello Spirito santo e
della libera personalità umana»5.

E aggiunge:

«In questa prospe�iva, appare come
il rapporto tra storia e storia della
salvezza non sia né diale�ico né con-
trapposto, né evoluzionista né omo-
geneo, ma storico cioè fondantesi su
degli schemi a priori, ma sulla strut-
tura della concreta libertà dell’uomo
e di Dio, tra questo fondamento, da
elaborarsi come teologia morale fon-
damentale  sistematica  secondo  la
storia della salvezza, sembra possibi-
le costruire una teologia morale ge-

4  Ibid., 250-251.
5  Ibid., 259.
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nerale  come  normatività  e  quindi
teologie morali speciali o secondarie
o del genitivo di modo da determina-
re  concreti  proge�i  di  operatività,
norme specifiche di comportamento
e criteri particolari di verità»6.

1.3. La questione metodologica

Chiarito lo status quaestionis, con la declinazio-
ne del  rapporto tra fondazione e fondamento e
tra storia e storia della salvezza, rimane da preci-
sare con quale metodo affrontare la questione del
fondamento o, più precisamente, quali siano, in
senso  metodologico,  le  “funzioni”  teologiche  di
“fondamentale” e “sistematica”. Si deve anzitu�o
so�olineare, come premessa alla questione meto-
dologica, che 

«l’ogge�o teologico – come afferma
De Guidi – si  mostra sempre come
dato positivo (teologia positiva) e co-
me dato elaborato o mediato (teolo-
gia  speculativa)  […].  La  teologia  è
sempre  positiva  e  sistematica,  pur
nel rispe�o delle funzioni e delle di-
scipline, perché solo così si compie il
suo servizio di esprimere in ciascun
momento storico il dato della fede e
la dinamica del credere personale ed
ecclesiale»7.

Sullo sfondo di questa visione unitaria va colta
la specificità teologica delle diverse discipline, la
cui formalità è data dalla prospe�iva secondo la
quale il dato della fede viene considerato. La spe-
cificità  della  teologia  morale  in  generale,  e  di
quella fondamentale in particolare, va riferita alla
sua funzione teologica, quella di me�ere in evi-
denza la genesi e la stru�ura della vita cristiana
come l’a�uarsi nell’uomo storico del mistero del-
la  salvezza  da  incarnare  nella  prassi  della  vita
quotidiana. L’asse portante che le conferisce uni-
tà ed organicità è costituito – come già si è de�o
– dalla  cristologia  come cardine  antropologico-
teologico, che fa da supporto all’articolarsi delle
varie espressioni dell’esistenza.

«Perciò – rileva De Guidi – si  può
concludere che la formalità antropo-
logica adeguata per la teologia mora-
le fondamentale sistematica è quella
cristologica,  senza voler con questo
considerare  come  fondamento  ade-
guato della vita cristiana la sola cri-

6  Ibid., 261.
7  Ibid., 263.

stologia, riducendo tu�a la teologia a
cristologia  e  questa  a  sola  soteria
[…]. Solo il mistero pasquale è ad un
tempo  il  fondamento  più  radicale
dell’autocomunicazione  divina  e
l’energia più immediatamente costi-
tuente l’esistenza cristiana e perciò il
punto più ada�o per iniziarne, a mo-
do di esempio, una elaborazione si-
stematica»8.

1.4. La Pasqua come fondamento genetico 
della vita cristiana

Il passaggio dal metodo al contenuto del mes-
saggio è segnato con chiarezza da questa ultima
citazione del testo di De Guidi che evidenzia co-
me il fa�o – evento pasquale Gesù – costituisce
la chiave interpretativa per comprendere l’intera
oikonomìa della storia della salvezza come fonda-
mento della vita cristiana.

«�indi appare consono alla inten-
zionalità rivelante – afferma De Gui-
di – porre l’origine formale della cri-
stologia e quindi della vita cristiana
e della  conseguente teologia fonda-
mentale sistematica, nel fa�o-evento
del morire-rinascere del Signore Ge-
sù Cristo come pasqua cristiana»9.

Il  primo  problema  che  si  pone  al  riguardo  è
quello di come me�ere tra loro in equilibrio mor-
te  e  risurrezione;  in  altre  parole,  di  come  far
emergere il dramma e la gloria della pasqua del
Signore, considerando il duplice aspe�o del mo-
rire-risorgere come unità stru�urale del mistero
pasquale – non si tra�a di avvenimenti separati,
ma di un unico grande avvenimento salvifico – e
salvaguardando la specificità della loro interazio-
ne. 

La soluzione del problema va anzitu�o ricercata
nel modo con cui si pensa il morire. Occorre usci-
re da una visione dualista che, non considerando
l’unità corporale-spirituale dell’uomo,  riconduce
la morte entro la figura della separazione dell’ani-
ma dal corpo. La diale�ica morte-risurrezione va
ricondo�a in una prospe�iva unitaria, avendo co-
me modello di  riferimento la  morte di  Gesù di
Nazaret. La sua piena umanità, che coinvolge an-
che eventi dolorosi negativi come la morte, è in-
sieme segno della radicale partecipazione alla vi-
cenda umana, ma è anche restituzione agli eventi
umani, morte compresa, di un senso nuovo e sal-

8  Ibid., 278-280.
9  Ibid., 286-287.
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vifico, che li risca�a dal negativo e dalla assurdi-
tà.  A morire non è infa�i  in lui  la  sola natura
umana, ma è il Figlio di Dio, che vive tale mo-
mento con angoscia come abbandono da parte del
Padre. Annota De Guidi: 

«Il mistero della  oikonomìa divina è
questa reale e perciò vera mutabilità
del Verbo, il suo poter divenire uma-
no fino a partecipare al nostro mori-
re, pur rimanendo divino in sé stes-
so,  così  da  fondare,  partecipandovi,
un modo nuovo di morire e quindi di
vivere […]. Il fa�o-evento della fede
circa la reale umanità fino al morire
dell’intero  Gesù Cristo,  deve  essere
confessato non per un’esigenza logi-
ca, ma per l’intelligenza della pratici-
tà del fondamento della morte del Si-
gnore Gesù rispe�o alla  vita  e  alla
teologia morale fondamentale»10. 

La singolare partecipazione di Gesù al mistero
del morire, vissuto fino in fondo nelle sue impli-
canze umane, e la ragione della so�omissione a
tale esperienza – l’a�o supremo di amore fedele
di Dio nei confronti dell’uomo – sono i motivi del
suo cara�ere salvifico, della vi�oria definitiva
sulla  morte,  che  restituisce  un  senso  compiuto
all’esistenza umana. 

«In nessun altro uomo, ecce�o Gesù
Cristo, l’uomo ha assaporato tu�o il
mistero  del  morire  umano,  proprio
perché, assumendolo in a�o di per-
sonalizzazione  d’amore  fedele,  poté
trascendere il morire stesso, ma non
scavalcandolo, bensì a�raversandolo
da cima a fondo. La connessione del-
la sepoltura con la morte e il teolo-
gumeno della discesa agli inferi forse
vogliono so�olineare questa definiti-
va vi�oria del morire sul morire tra-
mite l’andare fino in fondo al morire
per  uscire  a  trovare  il  fondamento
incrollabile della vita. �esta sembra
essere, al di là delle immagini, la sal-
vezza ontologica personalizzata della
morte per la vita. �i perciò la vita
cristiana e la teologia morale fonda-
mentale conseguente trovano il loro
adeguato fondamento genetico e si-
stematico»11.

10  Ibid., 301.
11  Ibid., 305.

La morte,  del  resto,  rappresenta un momento
cruciale per la vita dell’uomo; un momento che è
preceduto da un processo – il morire – che a�ra-
versa l’intera esistenza e che ha nel suo compiersi
un alto significato. Nel  mysterium mortis l’uomo
si trova infa�i di fronte alla sua ultima decisione.
È qui che la sua libertà storica si compie o si nega
in maniera totalizzante. È qui che sperimenta il
senso della pienezza dell’amore del Padre e si tro-
va nella condizione di scegliere il proprio futuro
definitivo.  La morte di  Gesù come compimento
del  processo  di  umanizzazione,  è  rivelazione
dell’amore del  Padre,  che trova espressione nel
dono del Figlio e che dà origine alla sua e alla no-
stra risurrezione. Ai piedi della croce fiorisce la
speranza  cristiana:  il  Figlio  di  Dio  è  innalzato,
cioè rivelato-glorificato per a�irare a sé tu�i gli
uomini (Gv 3,14; 8,28; 12,34). 

Morte  e  risurrezione  dunque,  nella  pienezza
dell’unico mistero, rendono trasparente l’oikono-
mìa trinitaria; la salvezza risulta infa�i essere do-
no dello Spirito, gloria di Cristo e definitiva rive-
lazione  del  Padre.  La  pasqua  di  risurrezione  è
l’esaltazione del Figlio ad opera del Padre, ma è
anche il momento inaugurale della presenza dello
Spirito,  che  accompagnerà  il  credente  nella  co-
struzione del Regno. 

«Il verbo nel risorgere di Gesù Cristo
– osserva De Guidi – si  rivela e si
dona  perciò  in  modo  definitivo  ri-
spe�o sia all’uomo che a Dio come
intelligenza,  libertà,  corporalità  […]
umana. È questa stru�ura complessa
della pasqua del Signore Gesù che si
mostra ad un tempo come centro ge-
netico  e  già  prole�ico  della  storia
della  salvezza  e  come  fondamento
della  vita  cristiana.  Ogni  vivere  e
morire umano viene consociato,  at-
tuato, informato dalla pasqua del Si-
gnore Gesù (Gv 22)»12.

Ma c’è di più. La risurrezione corporale del Si-
gnore, cioè la trasformazione in Cristo della di-
mensione  somatico-psichica,  la  quale  comporta
una connessione con il mondo esterno, conferisce
alla  salvezza  cara�ere  cosmico;  implica  cioè  la
trasformazione del mondo, che diviene partecipe
della risurrezione di Cristo. La redenzione assume
i connotati di “nuova creazione”, il cui esito nel
compimento  escatologico  è  l’avvento  di  “cieli
nuovi” e di una “nuova terra”. La teologia morale

12  Ibid., 311.
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fondamentale è in tal modo radicata nel mistero
pasquale, che a�ribuisce ad essa la logica che pre-
siede alla conduzione dell’esistenza e alle scelte
che ad essa afferiscono.

2. La dimensione ecclesiale

La ricerca del fondamento non si arresta tu�a-
via qui. La cristologia (con la centralità assegnata
al mistero pasquale) e l’antropologia non sono gli
unici elementi fondanti: l’economia storico-salvi-
fica fa riferimento al mistero cristiano nella sua
pienezza, in particolare alla dimensione ecclesiale
e sacramentale. Scrive De Guidi: 

«Il  discorso  di  Gesù  morto-risorto
nello Spirito santo tramite la chiesa e
i  sacramenti  della  fede  genera
l’uomo nuovo. Infa�i se si analizza-
no i vari aspe�i del mistero pasquale,
esso appare come la stru�ura umana
pienamente vissuta, a�uata e perciò
a�uante ed esprimente, mediante il
donarsi  di  Dio  nello  Spirito  santo,
tu�o l’uomo e ogni uomo. Il mistero
del  Signore  risorto,  esprimendosi
nella pienezza dell’umano, diventa la
legge dello  Spirito  di  vita  per  ogni
uomo»13.

La dimensione ecclesiale, che nei manuali an-
che postconciliari è poco presente (o in alcuni ca-
si addiri�ura assente), riveste un ruolo di primo
piano nella costruzione della morale fondamenta-
le. Il mistero di Cristo continua infa�i ad operare
nella storia in via normale (anche se non esclusi-
va) nella e mediante la chiesa. Si tra�a di un fon-
damento che ricorda e fa rivivere l’aspe�o comu-
nitario della salvezza ebraico-cristiana. E che po-
ne inoltre l’accento sulla sua ricaduta sul terreno
sociale, cioè sull’esistenza umana come storia del
mondo. È come dire che il  mistero della chiesa
collocato nella prospe�iva della salvezza, oltre ad
avere  una  grande  importanza  nella  costruzione
della comunità cristiana, consente di dare concre-
to  sviluppo  alla  capacità  della  fede  cristiana  a
comprendere la società e i suoi problemi, dando
vita a una “teologia della società”.

2.1. Ministerialità e comunione

Il conce�o di “ministerialità” è la categoria che
viene da De Guidi privilegiata per sviluppare la
propria visione ecclesiologica. Essa esprime (più
di  quella  di  “ministero”)  la  qualità  di  diakonia

13  Ibid., 319.

dell’intera comunità ecclesiale come effe�iva par-
tecipazione  alla  realizzazione  della  comunione
storica. 

2.1.1. Il significato semantico e il valore teologico

Il  termine  “ministro”  e  “ministero”  –  nel  lin-
guaggio corrente prevale il termine “servizio” –
indicano una prerogativa che è propria di  ogni
cristiano adulto,  il  quale riceve la ministerialità
come “dono” ed è, di conseguenza, chiamato a far
fru�ificare, all’interno della comunità ecclesiale,
la comunione di amore. L’ogge�o assiologico del
ministrare  coincide dunque con l’a�o di  amore
stesso umano-divino a partire da Gesù Cristo nel-
lo Spirito. «La chiesa e la sua ministerialità sono,
secondo la teologia dell’economia della salvezza –
osserva  De  Guidi  –  una  mediazione  storica  di
Cristo mediante e in forza dell’azione energetica
dello Spirito»14.

Nella sua prospe�iva dinamica unitaria la mini-
sterialità  si  presenta come diakonia dell’annun-
cio, che si a�ua nella promozione di valori e di
stru�ure che favoriscono lo sviluppo della comu-
nione ecclesiale e fanno del credente adulto fami-
liare di Dio, figlio del Padre e fratello in Cristo,
tempio vivo dello Spirito santo. La riflessione bi-
blico-teologica  che  De  Guidi  propone  con  ric-
chezza di particolari – accurata è l’analisi dei testi
biblici  a  livello esegetico – rende trasparente il
processo di graduale gerarchizzazione della mini-
sterialità – processo che so�rae ai fedeli la possi-
bilità del suo esercizio – e serve a comprendere,
partendo dai risvolti positivi e negativi del pro-
cesso storico avviato, come oggi si dovrebbe ri-
pensare e a�uare la ministerialità nella comunità
ecclesiale in vista della creazione di condizioni di
una sempre maggiore comunione di amore.

«Al  termine  della  ricerca  positiva
sembra possibile evidenziare – affer-
ma  De  Guidi  –  alcune  conclusioni
per  cogliere  le  mete  raggiunte  e  i
problemi  che  rimangono  ancora
aperti. All’interno della chiesa ca�o-
lica si può constatare come a partire
dal Vaticano II sia iniziato un lento e
graduale superamento della rigidità
ministeriale risalente alla situazione
scolastico-tridentina […]. I ministeri,
sia  ordinati  che  istituiti,  o  di  fa�o,
sono, o dovrebbero essere, l’effe�iva

14  Serio DE GUIDI, «Per una fondazione ecclesiologica
dell’etica»,  in Tullo Goffi – Giannino Piana (a cura
di)  Corso di  Morale,  vol.  4.  Etica della  vita  sociale,
Brescia: �eriniana 1994, p. 443.



Un proge�o originale di morale fondamentale e generale 12

stru�urata ministerialità della chiesa
rispe�o alla preoccupazione di amo-
re salvifico nell’ambito della comuni-
tà ecclesiale storica per la reciproca
comunicazione e comunione»15.

Nonostante i passi avanti realizzati negli anni
del postconcilio, De Guidi non manca di me�ere
in luce l’esistenza di importanti problemi non ri-
solti, che hanno un peso considerevole per il cor-
re�o articolarsi della vita della comunità cristiana
così da non poter essere dilazionate: dalla ordina-
zione delle donne alla effe�iva responsabilità dei
ministeri  laicali  nelle  varie  stru�urazioni  eccle-
siologiche  di  partecipazione  all’unica  missione
della chiesa.

2.1.2. La stru�ura della ministerialità ecclesiale

La stru�ura della diaconia agapica,  in quanto
koinonia storica, si qualifica come dono-impegno
per la crescita della comunità cristiana. Alla radi-
ce della legi�imità del suo esercizio, e sopra�u�o
a fondamento della sua fecondità, vi è il suo an-
coramento  all’agape  economico  trinitaria  come
forza  originaria  che  assicura  efficacia  all’espe-
rienza cristiana ed ecclesiale.

L’impegno fondamentale è – come si è già ac-
cennato – l’annuncio, che ha nella testimonianza
come diaconia la sua espressione più alta. Da essa
scaturisce l’interrelazione tra persone, tra genera-
zioni, la quale consente la intercomunione sincro-
nica e diacronica, sia a livello ecclesiale che socia-
le e politico. 

«Il testimoniare – osserva De Guidi
– fa storia e cultura. Media continua-
mente  l’intero  patrimonio umano e
divino come a�uale ricchezza di co-
munità  umana  ed  ecclesiale  per  la
comunione […]. È l’esercizio profeti-
co dei cristiani sia come singoli che
come comunità ecclesiale»16.

2.1.3. La testimonianza del valore della bontà

La testimonianza, che ha la sua condizione es-
senziale  nel  corrispondere  anzitu�o  alla  verità,
trova la sua più alta espressione nella bontà. Il va-
lore del bene si identifica con il saper prendersi
cura dei beni utili. 

«La cura – precisa De Guidi – acco-

15  Ibid., 483.
16  Ibid., 569-570.

glie il passato, custodisce il presente
e promuove il futuro. La cura è la fi-
gura  dell’uomo  adulto  come  tale,
considerato nella sua dimensione di-
namica  di  essere  facente  spazio  e
tempo, abitabili per l’uomo. Egli, og-
ge�ivando  sé  stesso,  è  in  grado  di
proge�are, realizzare sé stesso a�ra-
verso  la  utilizzabilità  della  realtà
mondana a lui presente e disponibile
proprio in quanto adulto correspon-
sabile del mondo»17.

L’imperativo che da ciò scaturisce è il dovere di
compiere  il  bene,  prendendo a  modello la  con-
do�a di Cristo, che è venuto non per essere servi-
to ma per servire e dare la vita. La testimonianza
cristiana del bene, che De Guidi illustra ampia-
mente, facendo riferimento alla ministerialità del
Maestro e della primitiva comunità cristiana, ha
dunque  connotati  radicali  che  non  consentono
superficiali mediazioni e forzati compromessi.

«Lo stile evangelico della sequela di
Cristo come fedeltà della fede, o ob-
bedienza,  gratuità  della  speranza,  o
povertà  e  trasparenza  dell’agape,  o
castità, trova la sua prima a�uazione
e verifica nella diakonia del compiere
il bene. L’a�ività lavorativa è la pro-
fessionalità in a�o, la personalità in
a�o è la diaconia della corresponsa-
bilità degli adulti per esercitare la so-
lidarietà che supplisce nei beni mate-
riali  per  costruire  l’auto-ed-etero
promozione assiologica iniziando dal
compiere  il  bene.  La  diaconia
dell’operare il bene è la prima a�ua-
zione pratica del significato della ve-
rità della realtà della relazione inte-
rumana  e  divina  a�raverso  questo
mondo storico»18.

2.2. Promuovere il valore della virtù

I valori sono semplici idealità; essi rappresenta-
no simultaneamente, facendoli interagire, l’ordine
ogge�ivo ontico ed ontologico e quello sogge�i-
vo in quanto prendono consistenza nella persona
del  sogge�o,  configurandolo  come personalità
storica in a�o come buona. Esso fa riferimento al
bene in sé, nella sua trascendentalità e nell’espe-
rienza del diventare buono del sogge�o mediante
l’adesione al bene.

17  Ibid., 607-608.
18  Ibid., 615-616.
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«La  ministerialità  del  valore  della
virtù,  garantito  il  presupposto  del
benessere  materiale,  consiste  nel
promuovere per solidarietà suppleti-
va  e  promotiva  questo  avvalorante
corrispondere ogge�ivo e sogge�ivo
in tu�o e in tu�i gli esseri personali
storici. Trasme�ere le virtù allora si-
gnifica  il  connaturale  averne  cura
dall’esterno  dell’altro,  affinché  egli,
a�raverso la sua a�uazione stru�u-
rale immanente, possa a�uare la sua
formazione  personale  professionale
trascendente»19.

De Guidi fa sua la distinzione tra bene e valore,
considerando il primo come qualità della realtà in
sé,  cui  l’uomo deve conformare la propria con-
do�a, e il valore come la stessa qualità in relazio-
ne alla persona. È come dire che il sogge�o, pur
dovendo fare necessariamente il confronto con il
bene in sé, deve tradurlo, per incarnarlo, in mo-
dalità capaci di recepire le istanze del momento
storico. In quanto sogge�o che vive in un tempo
e in uno spazio circoscri�i, l’uomo è infa�i po-
tenziale fondamento e norma di tu�i valori, ma lo
diviene di fa�o nella misura in cui si prende cura
del valore facendolo proprio. Egli è, in altre paro-
le, personalità assiologica in via di a�uarsi; il che
significa che il suo essere si configura come “do-
no” e come “compito”.

 
Si fa qui strada il conce�o di virtù, la cui pro-

mozione implica una forma di adesione connatu-
rale  al  bene e  ai  valori  che,  assimilati  interior-
mente, conferiscono all’agire umano la possibilità
di produrre, a partire dal consenso ai beni esterni,
l’autorealizzazione immanente dello stesso agen-
te. Le virtù, che si configurano come risposte a
esigenze  umanamente  rilevanti,  sono  acquisite
mediante  l’esercizio  morale  umano,  ma  hanno
anche,  almeno  alcune,  il  cara�ere  di  dono
dall’alto.

2.3. Nel cuore del mistero

Al vertice di  tu�o questo – ritorna ad essere
esplicitato il fondamento della dimensione eccle-
siale  –  sta  il  sacramento  più  significativo
dell’esperienza cristiana, l’eucaristia, fonte e cul-
mine della vita cristiana, la cui celebrazione evo-
ca,  spingendo a me�erli  in a�o,  valori  come la

19  Ibid., 617.

gratuità, la convivialità, la solidarietà, l’amore che
concorrono a trasformare la comunità in comu-
nione.

«La  forma  della  convivialità  della
presenza del Signore Gesù nella sua
massima formalità, quella pasquale –
scrive  De  Guidi  –  fa  la  chiesa.
L’eucaristia trasforma dall’interno la
stessa comunità celebrante in corpo
mistico ecclesiale del corpo reale,  o
persona di Gesù Cristo […]. La cele-
brazione a�ua la triplice forma mi-
sterica o reale di presenza, quella
storica, quella gloriosa e quella con-
viviale  dello  stesso  e  medesimo Si-
gnore Gesù Cristo. L’insieme di que-
ste presenze mediante la diaconia sa-
cerdotale  della  chiesa  costituisce  il
Christus totus: sogge�o e ogge�o del
celebrare  […].  Solo  in  seguito  alle
controversie eucaristiche l’eucaristia
viene  intesa  come corpo  reale  e  la
chiesa come corpo mistico»20.

E aggiunge: 

«La  celebrazione  della  cena,  come
apice  del  celebrare  la  gratuità,  è  il
dono  del  compimento  della  stessa
competenza sacerdotale della comu-
nità  e  di  ciascuno  dei  partecipanti
[…].  La  “chiesa”  mediante  l’intera
gamma del “ministero di grazia” me-
dia  visibilmente  l’esprimersi,
l’a�uarsi e il compiersi del “mistero”
economico trinitario per e nell’uomo
storico (Ef 3, 2. 9). La chiesa, espri-
mendosi quale comunità è “un sacra-
mento, cioè segno e strumento”, che
normalmente  media  il  comunicarsi
di  “Dio uno e trino all’uomo”.  È la
diaconia  della  mistagogia  ecclesiale
tra Trinità economica e uomo storico
[…].  Tale  mistagogia  avviene  a�ra-
verso la Parola e i sacramenti: i mez-
zi simbolici del reciproco esprimersi
interumano  divino.  I  sacramenti,
analogamente alla chiesa,  non sono
autoespressivi.  Sono  simbolo-mezzo
dell’autoesprimersi  storico-salvifico
interpersonale umano e divino»21.

La  dimensione  ecclesiale  occupa  dunque,  alla
luce delle considerazioni fin qui fa�e, un ruolo di

20  Ibid., 649-650.
21  Ibid., 452 e 659-660.
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primo piano nella costruzione della morale fon-
damentale. L’agire cristiano è infa�i  radicato in
una visione non individualistica ma comunitaria.
La salvezza biblica è salvezza di un popolo prote-
so costantemente in avanti sorre�o dalla promes-
sa e che fa della comunione un modo adeguato di
rendere  concreta  la  partecipazione  all’amore  di
Dio in Cristo. La fraternità che unisce tra loro i
credenti, facendoli “una sola cosa” (Gv 17,11) sul
fondamento del mistero trinitario è il primo (e il
più fondamentale) connotato della morale cristia-
na. Esso si traduce in una forma di condivisione
che include anche i beni economici, come riferi-
sce il libro degli A�i (2,44-45).

Ma l’ecclesialità dell’agire cristiano non fonda
soltanto  il  comportamento  dei  discepoli
nell’ambito della comunità cristiana, ma si  pro-
ie�a anche sul terreno sociale e politico, tanto co-
me  fa�ore  trasversale  dell’intero  agire,  quanto
come dire�a influenza categoriale sulla vita so-
cio-economica e politica. La morale fondamentale
di De Guidi, in cui convergono le diverse dimen-
sioni  del  mistero  cristiano  –  dalla  cristologia
all’antropologia,  dalla  prospe�iva  trinitaria  a
quella escatologica – ha pertanto nell’ecclesiolo-
gia uno dei luoghi privilegiati di incarnazione del
messaggio cristiano.

II. Decisione e peccato: 
due categorie della
morale generale

In stre�o rapporto con la teologia morale fon-
damentale, e in dipendenza da essa, De Guidi in-
serisce  la  riflessione  sulla  morale  generale  con
a�enzione ad alcune categorie che ne definiscono
l’impianto. La distinzione tra “morale fondamen-
tale” e “morale generale” me�e bene in evidenza
due piani diversi dell’approccio alla teologia mo-
rale: quello che ricerca le ragioni ultime che giu-
stificano la identità di tale disciplina e quello del
suo stru�urarsi come sistema destinato ad affron-
tare le singole questioni esistenziali della condot-
ta umana, personale e sociale. Aderendo a questa
visione De Guidi dedica un certo spazio ad alcune
categorie  della  morale  generale,  tra  le  quali,  in
particolare, la decisione e il  peccato. Su di esse
fermiamo la nostra a�enzione per cogliere il mo-
dello di riferimento da lui privilegiato nell’acco-
stamento alle tematiche di ieri e di oggi.

1. La decisione di coscienza 

La questione della decisione morale, che altro
non è che la coscienza in a�o, è affrontata da De
Guidi risalendo al fondamento. A venire alla luce
è infa�i qui il rapporto tra persona, personalità e
coscienza “in situazione di agire”. Nella decisione
si verifica la definitività della scelta. Con la sua
emissione la scelta non è più reversibile; più radi-
calmente, a�raverso di essa, l’uomo si trova nella
impossibilità di costruirsi un’alternativa. La deci-
sione assume le cara�eristiche di una autodeci-
sione nella quale si dà concretezza al proprio de-
stino, in modo più o meno irrevocabile, ma come
a�o che impedisce la scelta di un modo nuovo di
essere.  

La  decisione,  che  è  un  processo  dinamico,  il
quale presuppone la scelta ma va oltre essa, rin-
via dire�amente al sogge�o, il decisore; in essa
egli si autodispone come sogge�o storico rispe�o
a sé stesso tramite la realtà con cui ha a che fare,
definendo in tal modo la propria identità perso-
nale.

«Pur all’interno di  condizionamenti
storico-culturali-sociali  e  di  condi-
zioni  somatico-psichiche  ed  emo-
tivo-cognitive, nella decisione noi ci
sperimentiamo  ad  un  tempo  come
sogge�o, come intenzionalità e a�o,
come criterio di valutazione e come
ogge�o ultimo rispe�o a tu�i gli al-
tri ogge�i. Nella decisione, autodeci-
dendoci,  noi  diventiamo  realmente
noi  stessi,  divenendo  intenzional-
mente ogni altro valore»22.

La decisione, nel suo stru�urarsi, si mostra co-
me la stru�ura della libertà in a�o, cioè come la
persona umana che diviene la sua personalità as-
siologica. Non si tra�a dunque soltanto di a�o
deliberativo, ma di autodeterminazione rispe�o al
quadro valoriale.  La valutazione che precede la
decisione implica infa�i il ricorso a criteri o moti-
vi assiologici, che hanno la loro ultima sorgente
nel  sogge�o:  decidersi  significa  manifestarsi  in
tu�a la propria verità, diventare dire�amente cri-
terio ed ogge�o dell’azione. 

«La  decisione  –  scrive  De  Guidi  –

22  Serio DE GUIDI, «La stru�ura ontologica della deci-
sione della coscienza»,  in Marian Nalepa - Terence
Kennedy (a cura di) La coscienza morale oggi (�ae-
stiones morales, 3). Omaggio al Prof. Domenico Ca-
pone,  Roma:  Editiones  Academiae  Alphonsianae
1987, p. 308.
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proprio come sogge�o decidente, co-
me opzione fondamentale-a�o cate-
goriale e come valutazione, trova la
sua  ultima  chiarifica  ontologica
nell’ogge�o  voluto.  Esso  è  duplice:
quello  esterno  e  quello  interno.
L’ogge�o  esterno  è  quello  voluto
mediante  un  a�o  categoriale;
l’ogge�o interno è la stessa possibili-
tà  di  decidersi  così  e  non  diversa-
mente»23. 

In gioco vi è qui la libertà umana storica, che
viene resa trasparente nelle sue possibilità e nei
suoi limiti in rapporto all’azione concreta. Il che
va tu�avia ancora una volta messo in relazione –
come si è più volte accennato – con l’a�uarsi del-
la  persona nella  sua  realtà  più  profonda,  assu-
mendo i connotati di opzione fondamentale che
sta alla radice dell’opzione particolare o catego-
riale relativa alla specificità dell’azione. 

La possibilità di cogliere la ragione di questo ri-
ferimento al sogge�o come ogge�o unico com-
porta  la  necessità  di  distinguere  ma  anche  di
me�ere  tra  loro  in  relazione  beni  e  valori
dell’ogge�o extrasogge�ivo, ma anche di rappor-
tare beni e valori con la stru�ura dinamica della
volontà storica. A proposito di questa doppia di-
stinzione De Guidi afferma: 

«Il bene è il dato positivo di ciò che
esiste o può esistere, ma che non fa
riferimento alla libertà morale stori-
ca […]. Il valore è la possibilità di un
bene  reale  o  possibile  rispe�o  alla
autodecisione della libertà di a�uarsi
così  e  non  diversamente  rispe�o  a
quel  bene  come  suo  valore  storico
[…]. Il valore può essere considerato
come  la  possibilità  della  realtà  esi-
stente o possibile rispe�o alla libertà
morale, cioè rispe�o alla libertà co-
me possibilità  di  a�uare  il  bene  in
valore»24.

�esto passaggio è alla radice dell’intenzionali-
tà sogge�iva che sta dietro la decisione e che for-
nisce ad essa il contenuto reale. Nella decisione
noi  decidiamo della  nostra  qualità  morale,  cioè
a�uiamo in maniera immanente la nostra poten-
zialità assiologica o personalità morale, sceglien-
do i mezzi necessari per il perseguimento di tale
fine. 

23  Ibid., 315-316.
24  Ibid., 327-328.

�esto avviene non senza uno speciale inter-
vento divino. In quanto immagine reale di Dio,
l’uomo partecipa della  sua natura e  vive di  un
rapporto privilegiato con Lui. Ciò, a maggior ra-
gione, a seguito della redenzione che ci fa in Cri-
sto fratelli e figli dell’unico Padre celeste e, in for-
za della grazia, trasforma il nostro agire in parte-
cipazione al suo agire. L’essere in Cristo divenuti
“nuova creazione”  coinvolge anche la  decisione
morale,  la quale non cessa di  essere autonoma,
ma è, nello stesso tempo, teonoma, cioè cara�e-
rizzata da autonomia teonoma, nella quale la li-
bertà dell’uomo che efficacemente rimane tale, è
sostenuta  dalla  presenza del  divino come parte
integrante  e  imprescindibile  della  natura.  Lo
me�e bene in evidenza De Guidi, il quale osserva:

«Come immagine reale di Dio ogni
uomo è un autoessente […]. �indi il
fondamento  del  nostro  autonomo
autodeciderci è teonomo. Ma la teo-
nomia non diventa l’eteronomia del
nostro autodeciderci. Dio agisce nel-
la nostra decisione ma come “dispo-
sitivamente” o, meglio ancora, effica-
cemente ma “indeterminativamente”
Dio coopera al nostro autodeciderci
per noi e contro di noi e contro di lui
“riprendendosi” […]. Perciò ogni uo-
mo nel suo autodecidersi è simulta-
neamente  costituito  e  chiamato  a
realizzare la relazione personale che
è  già  ontologicamente.  Ma  la  chia-
mata costitutiva di Dio consiste pro-
prio nel suo essersi deciso di donare
così  incondizionatamente  ciascun
uomo nel suo autodecidersi, per cui
questi può decidere di rispondere do-
nandosi e negandosi»25. 

E aggiunge:

«Ma allora ogni uomo, proprio per-
ché è simultaneamente autonomo e
teonomo per dono e possibilità di di-
ventare ciò che è, cioè relazione per-
sonale libera senza alcun limite ma
anche senza confusione con altra li-
bertà, non può però non decidersi di
realizzarsi in dono e in diniego im-
manente e trascendente, orizzontale
e  verticale.  Io  non posso non deci-
dermi di diventare ciò che sono per
costituzione:  un  dono  di  me  a  me
fa�omi da altro per diventare un do-

25  Ibid., 335-336.
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no  di  me  donandomi,  come  amore
incondizionato da ogni altra libertà.
In questo senso ogni decisione ha la
stru�ura del dono […]. Ma poiché la
stru�ura  del  donare  è  la  gratuità,
cioè l’esclusione della reciproca og-
ge�ivazione  conne�iva  e  l’afferma-
zione della  reciproca infinità,  allora
ogni decisione è sempre anche con-
dono»26. 

La  decisione,  quando  è  autentica,  ha  come
obie�ivo la promozione al massimo della libertà
del prossimo. Essa è partecipazione senza limiti e
confusioni delle libertà, le quali vengono rivelate
dall’amore di sé, di Dio e del prossimo, fino a di-
ventare  partecipazione  alla  vita  eterna.
�est’ultimo connotato della decisione, che fa di
essa un a�o relazionale – non si decide mai in
maniera  solipsistica,  ma  sempre  in  una  rete  di
rapporti che vanno dagli altri all’Altro – rappre-
senta  il  punto  di  arrivo di  un processo che  ha
nell’amore il suo compimento. L’autodecisione è
così sempre anche con-decisione che ha a che fa-
re con l’alterità in quanto fa�ore costitutivo della
persona da cui non è possibile prescindere. 

La morale generale si intreccia qui con la mora-
le fondamentale. Mistero pasquale come espres-
sione della dimensione cristologica e ministeriali-
tà comunionale come servizio all’uomo trovano
qui il loro momento concreto di convergenza. La
vita morale ha in questo una specificità cristiana
la quale, lungi dal costituire una forma di ripiega-
mento autoreferenziale, si apre agli aspe�i più ri-
levanti e significativi dell’agire umano in quanto
tale nella prospe�iva interpersonale e sociale.

2. Peccato personale e peccato del mondo

In perfe�a continuità con la prospe�iva appena
segnalata vi è poi una seconda categoria, che sta
alla base dell’impianto della morale generale: la
categoria di peccato. La scoperta che la persona
fa della propria interiore appartenenza, e dunque
della capacità di autodecisione, la pone nella con-
dizione di poter disporre di sé in dono o in dinie-
go. Il  processo a�raverso il  quale si  perviene a
questo esito è fru�o di un continuo dinamismo,
che ha origine in un certo momento della propria
storia, quando la persona percepisce di apparte-
nersi, identificandosi e potendosi a�uare in liber-
tà secondo un proge�o che essa soltanto è in gra-

26  Ibid., 336.

do di darsi.  Da quel momento nasce dunque la
possibilità di peccare e di convertirsi. 

2.1. Natura e significato del peccato

Il male morale, che è di per sé nella versione
laica (o naturale) esperienza di rifiuto dei valori e
che implica sempre il sogge�o umano nel suo tes-
suto relazionale, viene considerato nel messaggio
cristiano come “peccato”. Si tra�a – è questa la
sua specifica natura – di una forma di teologale
rifiuto dell’amore storico-salvifico divino in noi,
tra di noi e con Dio stesso. Il lungo processo ma-
turativo di personalizzazione dei valori – i valori
non basta  “saperli”  (cioè  conoscerli  intelle�ual-
mente), occorre “sentirli” avendoli introie�ati in
profondità,  così  da farli  diventare  veri  e  propri
habitus ai quali conformare la propria condo�a –
conduce alla possibilità di disporre di sé come do-
no  o  viceversa  di  rifiutare  tale  disposizione.
L’identificazione  di  sé  come dono a  sé  –  è  De
Guidi a rilevarlo – si presenta come un ricono-
scersi della persona dall’interno, e dunque un ac-
cogliersi come dono con la possibilità di donarsi,
ma  anche  di  chiudersi  in  sé  stessa,  rifiutando
l’apertura all’altro (Altro). 

L’implicanza dell’altro come fa�ore costitutivo
della  propria  identificazione  segna  il  passaggio
nell’agire della persona dalla dimensione perso-
nale a quella interpersonale e sociale,  rendendo
in tal modo evidente la mutua implicanza tra per-
sona e società. �esta implicanza è allora alla ra-
dice tanto dell’azione buona quanto del peccato.
La iniziale  dimensione personale  del  peccato si
ogge�ivizza così come peccato del mondo. 

«L’essenziale dimensione comunita-
ria del peccato personale – scrive De
Guidi – tende a diventare istituzione
sociale e quindi autonoma, mondana.
La  dimensione  comunitaria  indica
l’estensione  del  peccato  personale,
quella  sociale  ne  connota  l’assunto
spessore istituzionale e quella mon-
dana l’autonomia dell’esistenza.  Po-
tremo allora dire che il peccato col-
le�ivo o del mondo significa l’auto-
noma solidificazione mediante l’isti-
tuzione storica della dimensione co-
munitaria  del  peccato  personale.
�indi il peccato del mondo rappre-
senta  l’ultimo  stadio  storico  di
quell’inizio di poter peccare persona-
le che sopra abbiamo analizzato. È in
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questo soddisfarsi  economico-politi-
co  religioso nell’ambito  della  storia
comunitaria del peccato personale in
stru�ura  operativa  di  peccato  che
ora dobbiamo chiarire»27.

La duplice azione di umanizzazione del mondo
e di mondanizzazione dell’uomo è opzione total-
mente ed esclusivamente etica. In contrasto con
l’opzione positiva, l’opzione negativa oggi impe-
rante si identifica con una forma di male etico,
che trova espressione nella stru�ura economica,
sociopolitica e culturale ingiusta e inibitoria nei
confronti della promozione del vero uomo, muo-
vendo dalla base economica.

2.2. La profondità ed estensione del peccato 

La reazione al peccato prende corpo da una vi-
sione della realtà in cui a prevalere è il vero inte-
resse dell’umanità e del mondo. Lo afferma effica-
cemente De Guidi laddove scrive: 

«La legge etica indiscutibile secondo
la  filosofia  contemporanea  è  che  il
mondo  dell’uomo  diventi  il  mondo
per  l’uomo,  ma  non  per  l’uomo
astra�o,  bensì  per l’uomo concreto,
che  in  definitiva  è  per  l’uomo  che
non ha ancora potuto a�ingere con
sufficiente dignità ai  beni  mondani,
economici, culturali, artistici»28.

La possibilità di tale risca�o è legata all’adesio-
ne radicale al dono che, a sua volta, viene fa�o
ogge�o di donazione a�raverso un a�o nel quale
la persona me�e in gioco la propria libertà, in un
proge�o  di  orientamento  globale  della  propria
esistenza. Affiora qui un’altra categoria di grande
importanza della morale generale, che si propone
come orientatrice della propria esistenza: la cate-
goria di opzione fondamentale. La scelta persona-
le del bene e del male non è mai infa�i unicamen-
te scelta dell’azione nel suo immediato contenuto;
è, più profondamente, scelta del proprio modo di
autorealizzarsi.

Tornando al conce�o di “peccato”, questo signi-
fica che si istituisce nella condo�a del sogge�o
uno stre�o rapporto tra la libertà fondamentale
di peccato, già anticipata, e gli a�i singoli che so-
no sua espressione e che, a loro volta a�uano, sia
pure parzialmente, la libertà fondamentale nella
sua decisione di peccato o di rifiuto di esso. Ha

27  Serio DE GUIDI,  Il peccato personale e il peccato del
mondo, in RTM 7 (1975), pp. 69-70.

28  Ibid., 68.

luogo pertanto una forma di circolarità tra a�o
particolare  ed  opzione  fondamentale,  nel  senso
che gli a�i particolari rendono trasparente e raf-
forzano o indeboliscono l’opzione fondamentale,
la quale presiede alla loro emissione in positivo
e/o in negativo rendendoli conformi a sé o a sé
contrari.

Gli a�i peccaminosi e quelli virtuosi, dunque, in
quanto  a�i  interni  dislocati  nello  spazio  e  nel
tempo e insieme uniti come a�ra�ivi di un unico
proge�o fondamentale di peccato, danno origine
– come già si è ricordato – a una reale stru�ura
di peccato. �esto significa che, se il  peccato è
a�eggiamento  fondamentale  di  rifiuto  di  Dio,  i
singoli peccati non fanno che a�uare, alimentan-
dolo  ulteriormente,  tale  a�eggiamento.  L’uomo,
da Adamo in poi, in sé stesso fin dal suo primo
a�o, dà luogo a una stru�ura storica di peccato.

«In questo senso il peccato – rileva
De  Guidi  –  è  entrato  nel  mondo
(Rom 5,12)  per  il  volere  dell’uomo,
come potenza di peccato. Ma il pec-
cato  non  preesiste  all’uomo,  è
l’uomo che dà origine al peccato, di-
venendo egli stesso una stru�ura di
peccato in via di a�uarsi sempre più
definitivamente»29.

E aggiunge:

«Il peccato originale è allora questa
impotente-potente  stru�ura  perso-
nale e colle�iva che ci rende impo-
tenti ad amare, ma potenti nell’odiar-
ci.  L’ogge�ivo  condizionamento
esteriore che ci impedisce di amare e
ci rende potenti a peccare, è l’a�ua-
zione  esteriore  della  stru�ura  inte-
riore, di tu�i  assieme e di ciascuno
personalmente,  interna  ed  esterna,
ad  originare  una  tale  situazione  di
un amore interumano e tra l’uomo e
Dio.  La ingiustizia radicale sta pro-
prio in questa impotenza ad amare,
che  diventa  sempre  più  potenza  di
stru�ura di odio, come una risposta
all’amore storico-salvifico-divino nei
confronti di ogni uomo e di tu�i as-
sieme30».

A dare maggiore consistenza a questa condizio-
ne stru�urale concorrono, in misura determinan-
te, le singole opzioni fondamentali di peccato, le

29  Ibid., 72.
30  Ibid., 75.
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quali  alimentano  ulteriormente  la  stru�ura  di
peccato operante nella storia. Così viene dispie-
gandosi  la potenza del  peccato del  mondo che,
emancipandosi dalle singole libertà fondamentali,
tende necessariamente a porsi come realtà auto-
noma, quindi assoluta e “strumentalizzatrice”. De
Guidi non esita a porre l’accento sulla efficacia di
questa entità che, nella sua autonomia, incide
profondamente sull’agire umano, ma non manca
al tempo stesso di rilevarne il limite, so�olinean-
do come tale energia non è tu�avia in grado di
negare in termini assoluti la capacità dell’uomo di
esercitare la propria libertà. Egli infa�i scrive: 

«�i il peccato del mondo si mostra
come la potenza-impotente che con-
tinuamente tenta di invertire la sto-
ria  umano-salvifica  di  amore  delle
singole persone, dei popoli, dell’inte-
ra umanità […]. La stru�ura storica
di potenza del peccato non è il mali-
gno, resta un fru�o amaro prodo�o
dalla  libera  volontà  dell’uomo,  in
quanto  però  potenza-impotente  so-
vrastante ma mai vi�oriosa comple-
tamente sulla libertà stessa, è il non-
sacramento adulto per la storicizza-
zione del maligno»31.

La liberazione da questa condizione, se è vero
per il messaggio cristiano che il peccato è il male
morale  in  quanto  responsabile  privazione
dell’amore storico-salvifico divino, può realizzarsi
per il singolo uomo e per la comunità umana solo
a partire da questo spiraglio di libertà. Ma la sua
piena a�uazione è fru�o dell’azione di perdono e
di amore del Padre per Cristo nello Spirito a�ra-
verso  l’azione  liturgico-sacramentale  che  agisce
nel cuore dell’uomo e del mondo. 

III. Amicizia e amore
Infine, non si può dimenticare, nella prospe�iva

fondativa  prescelta,  il  tema  dell’amicizia  e
dell’amore, che ha la sua espressione più alta nel-
la carità e che rappresenta un importante punto
di confluenza positiva tra morale fondamentale e
morale generale, divenendo anche il criterio defi-
nitivo di valutazione e di orientamento dell’agire
morale nei diversi contesti dell’esistenza persona-
le e della vita sociale. Esso ricorre con frequenza
negli scri�i di De Guidi a partire dagli anni set-
tanta32. La riflessione più vasta e più completa è

31  Ibid., 78.
32  Una prima esposizione si trova in Dizionario Teolo-

presente in un prezioso testo dal titolo Amicizia e

amore del 1989, dove egli affronta il tema in ma-
niera esemplare dimostrando, accanto alla prepa-
razione filosofica e teologica, una notevole cono-
scenza della le�eratura greco-romana, sopra�u�o
della poesia e del teatro, nonché un’a�enta consi-
derazione degli aspe�i  filologici e semantici dei
testi: considerazione che risulta peraltro presente
in tu�o l’arco della sua produzione33.

1. Collocazione e fondamento 
dell’amicizia e dell’amore

De Guidi  prende anzitu�o  avvio  dalla  conte-
stualizzazione  dell’amicizia  e  dell’amore
nell’ambito del quadro socioculturale contempo-
raneo.  Il  presupposto a  partire  dal  quale  (e  sul
quale) fonda le sue considerazioni è il  rapporto
con l’altro in quanto costitutivo dell’essere perso-
na. Egli non manca tu�avia di segnalare il perico-
lo che questo rapporto venga oggi vissuto in ter-
mini non umanizzanti, nel segno cioè della bana-
lizzazione e della strumentalizzazione. A tale pro-
posito egli scrive: 

«È in questo contesto di forte con-
trasto  tra  contemplazione  classica,
fede cristiana e trasformazione tecni-
ca, cioè tra l’uomo e la natura, l’io e
l’altro, la libertà umana e quella divi-
na, che bisogna rintracciare il signifi-
cato del rapporto tra amicizia e amo-
re. Infa�i tale rapporto, pur essendo
un tema particolare,  sembra capace
di  risignificare  l’intero  problema
dell’uomo  moderno  e  contempora-
neo. Si tra�a in verità di comporre la
mistica della trasformazione tecnica
del mondo, sempre più dominante e
pericolosa, con il valore assoluto del-
la relazione umana come tale, di cui
quella filetica, erotica e teologale so-
no aspe�i sempre implicati, ma mai
totalizzanti»34.

L‘amicizia cui De Guidi fa anzitu�o riferimento
è una realtà complessa e dinamica che comporta
l’entrata in gioco di tu�e le energie personali e

gico Interdisciplinare, Casale Monferrato (AL).
33  Il testo al quale qui principalmente si allude è: Ami-

cizia e amore, Negrar (Verona): Il Segno (coll.  Mini-
ma Humana) 1989. A questo testo si farà particolare
riferimento, integrandolo con alcune interessanti ri-
flessioni contenute negli altri testi dedicati alla stes-
sa tematica.

34  Ibid., 72-73.
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sociali. Lungi dal poter essere pretesa o acquista-
ta, essa è insieme un dono e una conquista, che si
a�ua solo nell’armonizzazione continua di tu�e
le dinamiche esistenziali. Alla radice della possi-
bilità di tale a�uazione vi è la libertà intesa come
una realtà – lo si è già ricordato – avente un’ori-
ginaria stru�ura relazionale che la spinge a tra-
scendersi verso l’altra libertà, quella umana e
quella  divina.  La condizione perché questo tra-
scendimento si realizzi è la presenza dell’altro co-
me persona da accogliere. 

«Solo ciò che è presente – osserva De Guidi –
può essere accolto, ma è l’accoglienza che dà si-
gnificato all’essere presente»35.
�est’ultima – l’accoglienza – è un a�o di radi-

cale  apertura  reciproca,  la  quale  può sussistere
soltanto  laddove  ha  luogo almeno un punto  di
reale tangenza che viene di continuo approfondi-
to mediante l’apertura della propria personalità. 

L’amicizia, che è anzitu�o realtà umana, trova
una sua  specifica  identità  nella  prospe�iva  cri-
stiana. La Bibbia, fin dal Testamento ebraico, la
riconosce come esperienza di una relazione crea-
turale e di salvezza interumano-divina. Il tessuto
relazionale della realtà di cui l’uomo è parte ha in
Dio la  sua origine.  Il  legame della  creatura nei
confronti del Creatore è un legame vitale; fa�o da
Dio “a sua immagine”, l’uomo è il partner di Dio,
l’interlocutore che egli dà a sé stesso, colui che è
in grado di ascoltare Dio che parla e di risponder-
gli.  Da  questa  relazione  fondamentale  (perché
fondante in quanto costitutiva della sua natura)
discendono le relazioni con l’altro, che hanno il
loro archetipo nella  relazione uomo-donna,  e  il
rapporto con il mondo. 

A  partire  da  questa  visione  biblica  originaria
acquisisce il suo reale significato anche la distin-
zione tra amicizia e amore, esperienze che hanno,
per molti aspe�i, connotati comuni, ma presenta-
no anche specificità legate al modo diverso di vi-
vere la relazione. Nella prospe�iva teologica, se è
vero che l’amicizia di benevolenza già annuncia e
a�ua un incontro con Dio, l’amore coniugale fa
dell’incontro dell’uno mediante l’altro la modalità
propria dell’incontro personale dei due con Dio,
che ha luogo nella reciprocità del rapporto. 

In ambedue i casi alla radice la libertà diviene
promozionalità liberatrice. Ciò che infa�i si tende
a sviluppare nel rapporto è la creatività dell’altro,
me�endo in azione la capacità di autocrescita in
un  processo  di  reciprocità  feconda.  Inserito  in

35  Ibid., 111.

questo  contesto,  tu�avia,  l’amore  coniugale  di-
spiega la propria specificità nella figura del figlio,
che è la forma più alta della creatività della cop-
pia sponsale, in quanto conferisce all’amore una
nuova potenzialità, che lo rende trasme�itore di
vita e ne dilata lo spazio di espressione dando ori-
gine alla genitorialità. 

D’altra parte, il rapporto tra amicizia e amore
(con le loro affinità e le loro diversità) va collega-
to a tre stadi, che rappresentano altre�ante sfac-
ce�ature della realtà amicale e sponsale. La diffe-
renza tra le due esperienze esistenziali è de�ata
dalla doverosa e complementare dinamica storica
tra relazione erotica, amicale e agapica. De Guidi
a tale proposito osserva:

«Benché ognuna di queste relazioni
abbia una sua carica e specifica va-
lenza emotiva, sentimentale, tenden-
ziale, assiologica, cioè una differente
ed integrante funzionalità ed assiolo-
gicità, sembra tu�avia che unica sia
la  loro  stru�ura ontologica  e  spiri-
tuale: quella della libertà personaliz-
zata come interrelazione di comunio-
ne  storica  ed  escatologica.  �esta
ipotesi  che  dovrebbe  costituire
l’ossatura dell’antropologia teologica
morale fondamentale, e che avrebbe
dovuto essere  più dire�amente svi-
luppata nella parte sistematica, sem-
bra perme�ere di avviare ad unità di
pensiero il  rapporto tra eros, filìa e
agape36».

E prosegue rilevando:

«La differenza tra la relazione erotica
di intersecazione e quella filetica di
tangenza è data proprio dal modo e
dalla differente realtà nella fru�uosi-
tà delle stesse relazioni. Tu�e e due
devono essere fru�uose per la reci-
proca personalità, ma differente è il
modo e lo stesso fru�o. In ambedue
le relazioni unico è lo scopo, pur nel-
la permanente differenzialità di mo-
dalità e di fru�o: la maturazione del-
la  corrispe�iva  personalità  degli
amanti e degli amici, ma differente è
la modalità di fru�uosità: tramite il
figlio  in  quella  erotica  e  tramite  la
valorizzazione reciproca in quella fi-

36  Ibid., 158.
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letica»37.

Scopo funzionale ed assiologico delle due rela-
zioni, pur con differente modalità realizzativa è,
in  definitiva,  quello  della  reciproca promozione
storica, che ha come obie�ivo ultimo la parteci-
pazione alla  vita di  Cristo e  all’edificazione del
Regno in vista del perseguimento della comunio-
ne escatologica.

2. La dimensione propriamente cristiana

Amicizia e amore si inseriscono pienamente nel
contesto dell’amore divino, che si realizza secon-
do due latitudini diverse e complementari – Dio
ama ciascuno di un amore speciale e tu�i di un
amore universale – che devono essere presenti in
ambedue le esperienze. Tu�avia, mentre la rela-
zione amicale è per sua dinamica interna un rap-
porto di amore effe�ivo ed affe�ivo, che non im-
plica l’esclusività e dà quindi spazio alla dimen-
sione orizzontale e universale, l’amore erotico si
presenta come unico ed esclusivo, me�endo dun-
que in primo piano la dimensione verticale e di
profondità. 
�esto  diverso dispiegarsi  di  dilatazione e  di

approfondimento che ha – come si è accennato –
la sua ultima radice nell’amore divino, costituisce
il  punto  di  partenza  della  riflessione  teologica.
L’esperienza  cristiana  è  esperienza  dell’essere
amati da Dio – il dono divino precede ogni a�o
umano – per amarsi, riconoscendo le proprie po-
tenzialità  ed  i  propri  limiti  –  Pascal  direbbe la
propria grandezza e la propria miseria – e, infine,
per ricambiare con amore l’amore divino, river-
sandolo sui fratelli e sulle realtà del mondo in cui
viviamo.

«La  reciproca  bontà  e  amicizia  tra
Dio  e  l’uomo  (Tt  3,4)  –  rileva  De
Guidi – è Gesù Cristo in forza dello
Spirito.  A partire  da Gesù Cristo il
Padre ama di amore di gratuità e di
benevolenza  tramite  lo  Spirito
l’uomo in quanto uomo (Gv 3,16; 1
Gv 4,9-10), Dio non fa discriminazio-
ne di persone (1 Pt 1,17) né cerca la
“sua gloria”  a�raverso l’uomo,  cioè
nell’amare l’uomo, ma vuole il bene
ogge�ivo di ogni sogge�ività (S, �.
II-II  q. 132, art.  1).  Dio ama l’uomo
definitivamente  onorandolo  (Gv  12,
26). E l’uomo che acce�a la benevo-
lenza di Dio lo può riamare per il be-

37  Ibid., 159-160.

ne ogge�ivo che è Dio stesso come
Trinità  economica  senza  sacrificare
sé stesso. L’amore puro per Dio di-
venta anche il massimo amore, e non
l’autodistruzione  dell’uomo  stes-
so»38. 

�esta relazionalità esige, per potersi adegua-
tamente  esprimere,  da  un  lato,  l’abbandono  di
ogni aspe�o utilitaristico o meramente edonistico
che, in entrambi i casi, ha come conseguenza la
realizzazione  di  un  rapporto  ogge�uale;  e,
dall’altro, l’acquisizione di alcune a�itudini sog-
ge�ive o virtù, di cui De Guidi fornisce una preci-
sa  descrizione  fenomenologica:  dalla  presenza
all’accoglienza, dall’implicanza alla parità e dalla
benevolenza alla gratuità.

Tale rapporto, sia pure in forma e intensità di-
versa ma con il corredo delle virtù segnalate, va
esteso, secondo De Guidi, alla stessa natura che
a�ende dall’azione responsabile dell’uomo la sua
definitiva specificazione e risignificazione. A tale
proposito egli scrive:

«Nel  fra�empo  l’ogge�o  cosale  è
affidato  alla  cura  dell’uomo  perché
tragga da esso sicurezza ogge�iva e
soddisfazione sogge�iva  individuale
e  sociale.  L’uomo  è  perciò  signore
del mondo (Gv 1,28-30), ma non ne è
il despota né gli è lecito distruggerlo
[…]. In sintesi l’uomo redento si può
comportare da amico verso le cose,
volendole come un valore materiale
o bene in sé: ecco l’ogge�iva sicurez-
za dell’utile, tu�avia non per la sod-
disfazione fine a sé stessa, sarebbe la
idolatria edonista individuale e  col-
le�iva. Ma come l’uomo in e per sé
stesso può e deve a�uare il primato
della  fedeltà  alla  relazione  interu-
mano-divina a�raverso la ricchezza-
povertà di spirito e la soddisfazione-
sobrietà di cuore per realizzare la sua
sogge�ività o personalità»39.

Amicizia  e  amore  hanno  dunque  un’apertura
sulla  natura,  che  –  come ricorda Paolo  –  gode
della  sua  piena liberazione grazie  all’opera  tra-
sformatrice  dell’uomo  e  avrà  il  suo  definitivo
compimento alla fine dei tempi: cieli nuovi e terra
nuova. 

38  Serio DE GUIDI, «Amicizia», in Nuovo Dizionario di
teologia  morale,  Cinisello  Balsamo  (Mi):  S.  Paolo
1990, p. 33.

39  Ibid., 31.
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3. Il comandamento dell’amore 

La riflessione fin qui proposta, che dovrebbe oc-
cupare un posto centrale nella morale fondamen-
tale, imponendosi come realtà trasversale, forni-
sce un apporto essenziale al dispiegarsi della pro-
posta cristiana. Ma il contributo di De Guidi non
si arresta qui. Egli approfondisce gli aspe�i etici
del  discorso  fin qui  fa�o,  dando un rilievo  del
tu�o particolare  al  primo e  più importante  co-
mandamento: la carità, intesa come amore di sé,
di Dio e del prossimo40.

Il comandamento nuovo, nel quale trova il suo
inveramento e la sua sintesi l’intera morale cri-
stiana – “Ama e fa ciò che vuoi” affermava Ago-
stino  –  pur  provenendo  da  Dio,  è  immanente
all’uomo come una  forza  obbligante.  L’agape  è
un’energia scri�a sul cuore grazie al dono dello
Spirito (Ger 31,23; Rom 5-6). La grazia redentrice
diviene in tal modo l’unica legge morale e storica
per l’uomo. L’obbligo morale che ne scaturisce è,
nello stesso tempo, autonomo e teonomo senza
diventare  eteronomo.  Autonomo  in  quanto  lo
Spirito non violenta l’autonomia dell’uomo; teo-
nomo perché ha il suo fondamento in un sogget-
to,  la cui  identità è quella di  essere personalità
cristiana in quanto creata da Dio e redenta in Cri-
sto. Al riguardo De Guidi osserva: 

«Il  fondamento  ogge�ivo  ontolo-
gico-teologico è la stessa identità del
sogge�o  umano  storico  o  persona
della  sua  personalità  cristiana sem-
pre  come  creato  e  redento  […].
L’autonomia trova il suo fondamento
nella  indisponibilità  ontologico-teo-
logale e operativa dell’uomo storico.
L’uomo è libero “perché è legge a sé
stesso”  in  quanto  negativamente  è
“senza padrone” (adespotos) e positi-
vamente  è  “autodispositivo  (autoe-
xousios)  delle  proprie  “operazioni”
immanenti e delle proprie azioni tra-
scendenti»41.

�esta padronanza non è tu�avia assoluta. Sia
in quanto singolo che come umanità, l’uomo non
è padrone assoluto dei beni di cui dispone; è si-
gnore responsabile.  Non può sciuparli,  ma deve
custodirli (Gen 2,15), perché siano al servizio di

40  Cf Serio DE GUIDI, «Riflessioni sul comandamento
di amore di sé, Dio e il prossimo mediante i beni in-
frapersonali»,  in  Lateranum,  LVII  (1991),  pp.  453-
469.

41  Ibid., 454-455.

ciascuno e di tu�i. L’obie�ivo da perseguire è in-
fa�i il bene verso colui al quale si vuol bene. Non
si tra�a di unirlo a sé rendendolo dipendente da
sé, ma di tra�arlo come sé stesso, rivolgendo a lui
il bene come a sé stessi.

«In questo senso l’amore – osserva
De Guidi – si dice forza aggregativa,
perché  uno aggiunge  un altro  a  sé
medesimo e lo tra�a come un altro
sé stesso. In tal senso anche l’amore
divino è una forza aggregativa senza
che per questo vi  sia composizione
ma  solo  perché  rivolga  agli  altri  i
suoi beni»42. 

4. Amore e procreazione 

�esta visione dell’amore è da De Guidi appli-
cata  a  diverse  questioni  morali  concrete.  Esse
vengono  riportate  –  come  egli  stesso  ripetuta-
mente ricorda – alla morale fondamentale.

«Ogni questione di teologia morale speciale –
egli scrive – sempre, ma sopra�u�o quando entra
nel fuoco della confli�ualità, va ripresa, collocan-
dola e congiungendola da ogni lato con l’intera
teologia fondamentale»43.

Anche il rapporto amore-procreazione è assun-
to qui come modello di approccio da praticare an-
che in altri contesti situazionali. Il fine da perse-
guire è allora quello di ripensare la teologia mo-
rale fondamentale secondo questa prospe�iva di
apertura teologica, delineando così lo sfondo di
riferimento per ogni questione di morale speciale.
Riportando l’a�enzione dire�amente sul tema del
rapporto amore-procreazione, De Guidi scrive:

«Si tra�a di rimeditare in modo sin-
tetico l’economia della salvezza, rife-
rendoci a Gesù Cristo morto e risor-
to che continua nella  chiesa per  lo
Spirito e la Parola, che si rende pre-
sente,  specialmente negli  eventi  sa-
cramentari; che ricrea l’uomo ad im-
magine  di  figlio  di  Dio;  che  svela
realmente così Dio come Trinità per
noi, perché Trinità in sé stesso, quale
Dio  di  agape  tripersonale,  compi-
mento dell’uomo»44.

42  Tommaso D’AQUINO, S. �., I, q. 20, art. 1.
43  Serio DE GUIDI, «Elaborazione di una morale fonda-

mentale per  la  comprensione del  rapporto amore-
procreazione», in RTM 11 (1979), p. 517.

44  Ibid., 504.
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L’amore fecondo esprime e opera dunque l’aga-
pe  cristologica  ed  ecclesiologica  di  Cristo  nella
storia. La fecondità è una relazione destinata alla
promozione del “tu” ed ha il suo culmine nel sa-
cramento del  matrimonio come espressione ec-
clesiale laicale. Entro questa cornice è possibile la
valutazione del  rapporto tra  amore coniugale  e
procreazione nell’o�ica di una creatività respon-
sabile. La fondazione dinamica cristologica e tri-
nitaria apre dimensioni sconfinate allo sviluppo
di tale creatività nell’o�ica di una generosità pro-
creativa, come segno dell’a�enzione alla vocazio-
ne della coppia e ai bisogni della chiesa e della
società.  L’adesione  a  questa  prospe�iva  fa  del
rapporto amore-procreazione un momento di re-
ciproco accrescimento, conferendo all’“amore fe-
condo” – come ci ricorda il Concilio – una moda-
lità concreta di realizzazione interpersonale e di
apertura al dono della vita, che concorre alla cre-
scita dell’umanità e alla venuta del Regno.

IV. Riflessioni conclusive
Pur  non avendo lasciato  un’opera  di  teologia

morale  fondamentale  sistematica  nella  versione
dei  tradizionali (e  anche  recenti)  manuali,  De
Guidi ci ha offerto (e ci offre) un approccio ad es-
sa di alta qualità, con un disegno innovativo di
grande interesse,  sia  per il  metodo ado�ato sia
per la ricchezza e la singolarità dei contenuti pro-
posti. La so�ovalutazione del suo contributo do-
vuta sopra�u�o – come già si è ricordato – alla
difficoltà di accesso alla sua scri�ura, cara�eriz-
zata da un lungo periodare e dall’uso di un lin-
guaggio che non brilla sempre per chiarezza, non
può (e  non deve)  farci  dimenticare  l’originalità
del suo pensiero che occupa un posto privilegiato
(forse il più significativo per la novità dell’impo-
stazione) nel panorama teologico-morale italiano
postconciliare (e non solo).  La riflessione di De
Guidi va oltre le schematizzazioni tradizionali per
fermare l’a�enzione su alcune questioni di fondo,
che  costituiscono  i  nodi  critici  più  rilevanti
dell’a�uale ricerca e che vengono da lui affrontati
in  uno  stre�o  connubio  tra  teologia  positiva  e
teologia speculativa. A dare corpo a questo pro-
ge�o concorrono diversi fa�ori che meritano di
essere segnalati.

Il  primo  di  essi  è  una vasta conoscenza della
Bibbia e della patristica; conoscenza che si avvale
dell’apporto della più aggiornata esegesi ed erme-
neutica e che rappresenta una base imprescindi-

bile del suo lavoro fondativo. Egli non si accon-
tenta certo di rapidi accenni formali al testo bibli-
co, che è invece fa�o ogge�o di uno scavo pro-
fondo (anche filologico) nell’intento di coglierne
il messaggio nella sua integralità. Analogo discor-
so vale anche per la  patristica,  fa�a ogge�o di
un’a�enzione  particolare  in  quanto  espressione
dell’esperienza della primitiva comunità cristiana,
che fornisce dunque un modello concreto di un
vissuto il  cui  spirito va assunto come principio
ispiratore di una condo�a che deve essere ripro-
posta, tenendo in seria considerazione le istanze
della situazione a�uale, in un’opera di risignifica-
zione e di ria�ualizzazione che esige lungimiran-
za e creatività. Purtroppo (anche per esigenza di
stringatezza) si è dedicato qui poco spazio a que-
sto aspe�o che meriterebbe un’ampia analisi, fino
a diventare ogge�o di un altro contributo (magari
a cura di specialisti dei due se�ori), che ne evi-
denzi la fecondità per gli sviluppi di una ricerca
etica nel segno della radicalità evangelica.

Il  secondo  fa�ore è costituito dal rapporto che
De Guidi istituisce tra filosofia morale e teologia
morale. Accanto al ricupero di questo rapporto,
spesso trascurato, sia a causa dell’accento posto
sulla teologia positiva, sia per l’apertura (peraltro
giustificata) alle scienze umane, che hanno recato
(e recano) un contributo determinante alla solu-
zione delle questioni proprie della morale specia-
le,  egli  ha  lasciato  qui  preziose  indicazioni  sul
modo particolare (e originale) di accostamento al-
le fonti filosofiche. Sorprendente è, a tale riguar-
do, la dimestichezza che egli manifesta nei con-
fronti  delle  correnti  del  pensiero  filosofico mo-
derno e contemporaneo, con la chiara preferenza
per alcune correnti ed autori – la fenomenologia
e il personalismo, da un lato, e la filosofia (e teo-
logia) di Paul Ricoeur, dall’altro – con le quali ha
intrecciato  un  dialogo  fecondo.  Il  rimando  co-
stante,  nella  parte  speculativa,  alle  categorie  e
all’impianto di tali correnti di pensiero conferisce
alla  riflessione  teologico-morale  una  robustezza
teoretica, raramente presente in analoghe tra�a-
zioni.

Infine, il terzo fa�ore è quello che va più diret-
tamente riferito alla teologia in generale e alla
sua specifica declinazione in teologia morale. La
prospe�iva unitaria del discorso teologico, con la
istituzione anzitu�o di uno stre�o rapporto della
teologia morale con la teologia dogmatica, che va
ricondo�a nella sua espressione più alta al miste-
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ro pasquale quale perno a�orno a cui ruotano il
mistero trinitario, l’antropologia, l’ecclesiologia e
la sacramentaria, sono altre�ante sfacce�atura di
un’unica realtà, il mistero del Dio cristiano, che è
in definitiva amore e carità. L’agape vista alla lu-
ce della prospe�iva ricordata assume dunque, in
senso pieno, il cara�ere di primo comandamento,
in cui si riassumono tu�e le istanze della vita mo-
rale cristiana, le quali dipendono in ultima analisi
da esso. L’esemplarità della prassi di Gesù di Na-
zaret,  in tu�e le fasi  della sua esistenza,  ma in
modo particolare nella morte e risurrezione come
dono totale di sé e come partecipazione piena alla
vita, quella del Risorto, diviene il contenuto fon-
damentale della sequela cui il discepolo è chiama-
to; sequela che ha nelle “beatitudini” e nei “ma io
vi dico” del discorso della montagna l’offerta di
un ideale di perfezione, di una meta mai piena-
mente  raggiungibile  ma  da  perseguire  con  co-
stanza.  Lo statuto epistemologico della  teologia
morale  fondamentale  e  delle  sue  ricadute  nelle

categorie della morale generale e nelle concrete
tematiche  di  quella  speciale  è  dunque  qui  ben
tracciato. Ad esso corrisponde una precisa e ricca
impostazione  della  riflessione  teologico-morale,
che ha, a tu�i gli effe�i, il cara�ere di teologia in
senso pieno, la quale non può dunque essere con-
siderata, come spesso avviene, una disciplina di
serie B, ma una disciplina che interagisce, senza
limitazione, con tu�e le altre, conferendo al mes-
saggio cristiano una dimensione di a�ualizzazio-
ne operativa nell’o�ica dell’incarnazione.

La proposta di teologia morale di Serio De Gui-
di  rappresenta,  in  ultima analisi,  un  contributo
fondamentale agli sviluppi che tale disciplina ha
avuto nel lungo periodo postconciliare. Un con-
tributo di primo piano e, per alcuni aspe�i, unico,
che va collocato per la sua innovatività come uno
degli apporti più costru�ivi, sia a livello metodo-
logico che  dei  contenuti,  dell’opera  di  rinnova-
mento avviata dal Concilio.


