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Prefazione

Don Edoardo appare nella mia vita più di vent’anni fa. Aveva trenta-
tré anni. Ci siamo incontrati la prima volta a Bergamo ad una riunione 
della Consulta regionale di pastorale familiare. Subentrava a don Emilio 
Zanoli, come Direttore dell’Ufficio Famiglia della Diocesi di Bergamo. 
La Consulta era un organismo particolarmente vivace, presieduta con 
saggezza dal vescovo ausiliare di Bergamo monsignor Angelo Paravisi. 
Conduceva i lavori l’indimenticato don Mario Spezzibottiani, milanese, 
anche lui morto improvvisamente. A lui subentrerà don Silvano Caccia, 
grande amico di don Edoardo, pure lui scomparso in un attimo. Non 
voglio far torto dimenticando altri, ma mi piace ricordare don Dante 
Lanfranconi, poi vescovo di Savona e quindi di Cremona, don Pierluigi 
Gusmitta, appassionato studioso accompagnatore di coppie e famiglie; 
don Franco Manenti della diocesi di Crema, ora vescovo di Senigallia 
e altri ancora.

Erano gli anni ancora segnati da Evangelizzazione e Sacramento del 
Matrimonio, da Familiaris Consortio, fino a giungere al Direttorio di 
pastorale familiare, alle impegnative sussidiazioni, al servizio degli iti-
nerari in preparazione al matrimonio e all’accompagnamento delle gio-
vani coppie di sposi, che elaboravamo con passione a livello regionale. 

Erano gli anni della costituzione del Forum delle famiglie a tutti i 
livelli, nazionale, regionale e anche provinciale. Sono stati gli anni del 
grande evento “Nascere e morire oggi”, contrassegnato da appuntamenti 
molto significativi, culminati nell’incontro allo stadio di San Siro con 
quasi centomila persone. In quegli anni, i Consultori diocesani sono cre-
sciuti di numero nelle diocesi di lombarde e si sono incamminati lungo 
un percorso di progressiva qualificazione e riconoscimento pubblico.

Ho sommariamente ricordato persone, fatti e orizzonti, perché su 
questo terreno così vivace e fecondo è cresciuta la nostra amicizia. Ed è 
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così che voglio ricordarlo, ad introduzione di un testo ricco di approcci 
che vogliono rendere ragione della testimonianza di don Edoardo. Don 
Edoardo, l’amico: tra gli incalcolabili segni di questa amicizia, non 
misurabili perché il sentimento non si misura, uno rimane incancella-
bile. A Brescia muore mia madre; suona il campanello della casa dove 
abitavamo: era lui, tra i primi. Sono gesti che non si dimenticano. 

Tra riserbo, rispetto e confidenza è cresciuto questo legame, anche 
quando, giunto a Bergamo per servire questa Diocesi, l’ho ritrovato 
ancora Direttore dell’Ufficio, ma ormai apprezzato consultore a livello 
regionale e nazionale nell’ambito della pastorale familiare, delle politi-
che familiari e di quel particolare strumento rappresentato dai Consul-
tori familiari. L’ampio riconoscimento delle sue competenze lo porterà 
a diventare Presidente della Confederazione italiana dei consultori 
familiari di ispirazione cristiana. Ma come tanti ammetteranno: non si 
trattava solo di competenze, piuttosto di stile, di relazioni, di amicizia. 
Ci sentivamo, in questi anni che si riveleranno ultimi, e mi aggiornava, 
sempre più impegnato a livelli ampi: più che resoconti e tanto meno 
rendiconti, erano confidenze. A volte temevo che rimanesse solo, con 
i suoi continui viaggi e soggiorni nei luoghi più diversi: non era così, 
per quel dono che possedeva, di incontrare e aprire non solo discorsi, 
ma legami. I legami hanno bisogno di tempo, ma per essere liberanti 
hanno soprattutto bisogno di profonda confidenza, che è tratto decisivo 
dell’amicizia. Si poteva confidare in lui, perché lui confidava in coloro 
che incontrava.

Concludo così questa lieve e breve testimonianza. Nell’omelia dei 
suoi funerali l’ho ricordato come il “maestro dei legami”. Per molti è 
stato e sarà l’ispiratore della bellezza del legame.

Mons. Francesco Beschi 
Vescovo di Bergamo
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Introduzione

Il volume Servire la famiglia, edificare la Chiesa nasce da un senti-
mento di riconoscenza nei confronti di don Edoardo Algeri, per la sua 
intensa ed intelligente opera a vantaggio delle famiglie.

Il lavoro raccoglie contributi pubblicati in riviste o libri oppure anco-
ra, interventi proposti nelle relazioni a convegni o occasioni formative 
ed è composto di due parti: 1. Servire la famiglia e annunciare la gioia 
del Vangelo. Il ruolo della pastorale familiare; 2. La Locanda: accogliere 
la famiglia in cammino. Il ruolo dei consultori familiari nella Chiesa 
italiana.

Pastorale familiare e consultori familiari sono due temi propri del 
pensiero e dell’impegno di don Edoardo Algeri. Le sue riflessioni ci 
guidano ad esplorare e comprendere il rapporto stretto e propizio tra 
l’una e gli altri. “Se la pastorale della famiglia si prende cura soprattut-
to dell’annuncio e della celebrazione del matrimonio, il consultorio si 
prende cura soprattutto del servizio alla famiglia, si fa compagno della 
vita quotidiana delle famiglie ed è al suo fianco nei momenti della prova 
e delle transizioni nelle diverse stagioni della vita”1. 

Entrambi i temi sono accomunati dall’attenzione alla famiglia e dalla 
proposta di stile, che assume la forma del servizio.

Attraverso la pastorale familiare, la Chiesa resta prossima alle fami-
glie, con particolare benevolenza verso quelle ferite e rappresenta un 
valido punto di sostegno per una testimonianza capace di incarnare nel 
quotidiano la fede cristiana. Per questo tema, don Edoardo offre argo-
mentazioni mai ingenue ed astratte, ma sempre articolate a partire dalle 
condizioni concrete in cui le persone vivono ed operano. I ragionamenti 
non si discostano dalla consapevolezza circa il cambiamento culturale 

1 Vedi in questo volume p. 311.
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che “ha fatto scoprire la Chiesa impoverita e afona: dispone di due beni 
(famiglia e matrimonio) che pochi sono in grado di apprezzare, ma 
non dispone della grammatica per attrarre verso di esso”. La pastorale 
familiare, allora, promuove “un’azione graduale, efficace ed organica, 
nella quale la famiglia risulta sia oggetto e termine, sia soggetto respon-
sabile e attivo della Chiesa”2. È in gioco un metodo che con tempi ed 
azioni proporzionati promuove la valorizzazione delle famiglie, quali 
protagoniste di percorsi di piena realizzazione.

Con quest’azione, la Chiesa esprime un volto accogliente verso le per-
sone e fiducioso rispetto al loro bisogno di relazione, capace di offrire 
sostegno alle famiglie e al rapporto dinamico con cui esse concorrono 
allo sviluppo della società. Sostenere la partecipazione alla costruzione 
di una comunità significa dare avvio ad un processo per il quale occorre 
affinare le competenze ed irrobustire l’impegno. In questa direzione, 
don Edoardo traccia in modo chiaro il percorso da intraprendere, sug-
gerendo sei piste di lavoro3: imparare a leggere i bisogni, cioè essere in 
grado di condurre un’analisi approfondita in merito alle esigenze che 
provengono dai contesti sociali, per favorire il passaggio del bisogno 
al livello della domanda di servizio; imparare ad esserci, che significa 
investire nella presenza ai vari tavoli di lavoro istituzionali per la co-
struzione della programmazione del territorio, quale elemento chiave 
nel rapporto tra Chiesa e territorio; imparare a rappresentarsi, vale a 
dire aver cura del lavoro di rete come tessitura di fili e legami che si 
esprime nella capacità di costruire comunione nella e tra le comunità; 
imparare a porre servizi-segno, cioè gesti visibili di un’attenzione della 
Chiesa ai bisogni del territorio, gesti profetici di interesse e riconosci-
mento, nella prospettiva della giustizia sociale e non dell’assistenzia-
lismo; imparare a promuovere un volontariato, come proposta di stile 
di vita per tutta la comunità; imparare a fare politica nel territorio da 
intendere come impegno a tradurre sul terreno dell’azione politica il 
valore della solidarietà.

Alla luce di queste indicazioni, si delinea l’azione di servizio di quanti 
restano vicino alle persone, specialmente di quelle che non hanno voce 
per esprimere il loro disagio e la propria sofferenza. 

2 Vedi p. 68.
3 Vedi p. 161.
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Nella medesima prospettiva, vale a dire sempre a sostegno delle per-
sone e delle famiglie, si pongono i consultori d’ispirazione cristiana, 
in continuità con l’impegno proprio della Chiesa ed in modo integrato 
nel sistema di servizi. Circa il ruolo dei consultori all’interno di un 
territorio, don Edoardo esprime una visione lucida e operativa: un 
compito giocato come realtà dinamica, con le specifiche caratteristiche 
di un servizio capace di attivare processi di scambio, di integrazione, di 
sviluppo4; inseriti in contesti sociali complessi, in grado di interpretare 
la prossimità e la flessibilità, sia che si riferiscano alla metodologia sia 
ai contenuti, alle finalità e allo stile che caratterizzano le relazioni orga-
nizzative (interdisciplinarità, integrazione, collegialità e lavoro di rete), 
i consultori sono “strutture di scambio”, come vengono altresì delineati 
dal documento dell’ufficio CEI5, che resta attuale.

Così configurati i consultori, che “secondo la legge istitutiva e nelle 
aspettative avrebbero dovuto realizzarsi come uno dei centri di colle-
gamento tra servizi formali e informali, tra volontariato e istituzioni, 
tra professionisti della relazione di aiuto e reti familiari e amicali”6, 
assumono l’importante funzione di presidio territoriale, in grado di 
integrare risorse e favorire la collaborazione tra diversi soggetti porta-
tori di interesse verso le famiglie.

Il compito è sfidante e si pone al crocevia di istanze complesse, per le 
quali occorrono specifica attenzione e risorse dedicate nella direzione 
della formazione degli operatori, quest’ultimi spesso orientati verso 
un’ottica di riparazione piuttosto che di prevenzione. Sensibile al tema 
della formazione, del documento I consultori familiari sul territorio e 
nella comunità, don Edoardo richiama la necessità di rafforzare le com-
petenze per la programmazione degli interventi e per la promozione di 
una cultura della famiglia e delle relazioni interpersonali, al fine di “far 
crescere una «cultura consultoriale» basata su una buona conoscenza 
del consultorio e delle sue attività, da diffondere sia nel mondo sanitario 
sia tra la gente comune, spesso disinformata e perciò non interessata a 
servizi che pure le sono necessari”7.

4 Vedi p. 144.
5 Ufficio Nazionale per la pastorale della famiglia, I consultori familiari sul terri-
torio e nella comunità, 1991 n. 9.
6 Vedi p. 144.
7 Ivi.
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Convinto altresì dell’importanza di offrire sostegno ed accompagna-
mento alle famiglie con la modalità tipica della consulenza familiare, 
egli pone in risalto, in particolare, la sollecitazione a mobilitare “le 
risorse consce – o rese consapevoli proprio grazie alla consulenza – e 
la possibilità di consolidare la motivazione e chiamare a raccolta tutte 
le energie disponibili per affrontare le sfide evolutive e risolvere il con-
flitto familiare”8.

La consulenza familiare viene così riconosciuta come funzione 
caratterizzante il consultorio familiare di ispirazione cristiana, che 
si qualifica anche attraverso la prospettiva dell’interprofessionalità, 
costruita con il coinvolgimento di professionisti di varie competenze e 
con un permanente lavoro di équipe, valido per la condivisione costante 
delle valutazioni di efficacia in merito al progetto personalizzato per la 
famiglia che si rivolge al consultorio.

Famiglie e servizio, quindi, sono poste al centro delle riflessioni di 
don Edoardo circa la pastorale familiare e l’attività consultoriale.

Verso la famiglia lo sguardo è benevolo, in considerazione della 
coniugalità e del matrimonio come “bella notizia”; un matrimonio 
“buono”, “utile” e “vantaggioso”, con speciale e non avventata atten-
zione rispetto alle zone d’ombra e alle possibili difficoltà, tuttavia ani-
mata da speranza nella luce della promessa, che permette di realizzare 
potenzialità. Servire la famiglia per edificare la Chiesa è un impegno 
ad “annunciare, celebrare e servire” il Vangelo del matrimonio e della 
famiglia per i giovani d’oggi9. 

Della famiglia don Edoardo ci accompagna a frequentare la dimen-
sione domestica, una casa fatta di parole, dialogo quotidiano, lavoro e 
festa. Su quest’ultimo tema insiste, come l’occasione per un’umaniz-
zazione del tempo, non semplicemente un momento libero dal lavoro, 
frammentato e individuale, ma tempo personale, occasione di “recupero 
del senso della festa, della libertà che sa stare-con, concedere tempo agli 
altri, aprirsi all’ascolto e al dono, alla prossimità e alla comunione”10. 
Dalla prospettiva della famiglia lavoro e festa sono funzionali: “queste 
sono le due direttrici affinché la famiglia abiti lo «spazio» sociale me-

8 E. Algeri, La consulenza familiare come funzione unificante del consultorio familiare di 
ispirazione cristiana, in «Consultori familiari oggi», 20 (2012), p. 72.
9 Vedi p. 48.
10 Vedi p. 130.
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diante la trasformazione del lavoro e renda vivibile il «tempo» umano 
mediante la celebrazione della festa”11. 

Il servizio è lo stile attraverso cui il consultorio accoglie la famiglia in 
cammino. Il consultorio si pone al servizio della relazionalità dell’uomo, 
ma “prima ancora di indicare, bisognerà «andare al passo», stabilendo 
relazioni e cercando un dialogo aperto”12. 

Un proverbio ricorre spesso nel testo e recita: “Il ferro si aguzza 
con il fuoco, la persona si affina al contatto con il suo prossimo”13. È 
un’espressione che traccia il percorso: proprio come, grazie allo sfrega-
mento, il ferro forbisce il ferro, così lo scambio di idee tra le persone le 
rende più pronte nei loro ragionamenti. Condividere le opinioni per-
mette di ampliare i propri orizzonti. Porre domande aguzza l’ingegno. 
L’amichevole scambio di idee affina, nell’incontro fraterno, il processo 
di maturazione della persona.

In avvio dell’introduzione si dichiarava il debito di riconoscenza nei 
confronti di don Edoardo Algeri ed il sentimento di gratitudine offre 
lo spazio per una breve riflessione conclusiva.

Conoscere il pensiero attraverso lo scritto significa approfondire temi 
e riflessioni dell’Autore. Tuttavia, l’orizzonte nel quale ci muoviamo 
nella lettura di questo testo non è solo la cornice entro cui collocare 
una conoscenza, ma il ri-conoscimento che si qualifica come processo. 
Il percorso del riconoscimento, ci sembra importante precisare, può 
configurarsi come un invito ad intraprendere un cammino, del quale è 
possibile scoprire gradualmente il filo conduttore e nel corso del quale 
si affinano pensieri.

Lasciamo ora la parola a don Edoardo che molto ha da dire e da con-
dividere sui temi della famiglia e del servizio a vantaggio dei percorsi 
di riconoscimento.

Livia Cadei 
Presidente CFC e Fe.L.Ce.A.F.

11 Vedi p. 124.
12 Vedi p. 200.
13 Pr 27,17.
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Servire la famiglia e annunciare la gioia del Vangelo
Il ruolo della pastorale familiare
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Capitolo 1

Sogni e bisogni delle famiglie *

Da qualche anno ho la fortuna di incontrare numerose famiglie 
nella dimensione sognante e progettuale della loro vita a due: sono 
giovani innamorati che con reciproci ammiccamenti disegnano i tratti 
inconfondibili del loro progetto d’amore, sono fidanzati che chiedono 
alla comunità cristiana di gridare con loro la bellezza del loro lega-
me matrimoniale, sono giovani coppie che mettono alla prova della 
quotidianità il sogno d’amore coltivato ad occhi aperti, sono famiglie 
svegliate dal sogno dal pianto dei bambini, eppure ostinatamente 
convinte della fecondità e della bellezza del proprio legame d’amore, 
conteso ormai tra i tempi della cura e i tempi del lavoro. Con diversi 
accenti le famiglie ci cantano una musica irrinunciabile e tengono alta 
una speranza per tutti. Ce la sentiamo di danzare con loro il sogno 
d’amore? O il rumore di fondo del lavoro consiglierà di limitare le 
aspettative all’orizzonte dei bisogni? Una delle trasformazioni culturali 
più profonde degli ultimi anni riguarda un diverso modo di vivere e 
di concepire la differenza tra i sogni e i bisogni. La distanza tra fami-
glia ideale e famiglia reale viene progressivamente “accorciata”: a una 
concezione “politica” della famiglia come bene pubblico e patrimonio 
della comunità locale, forte di un legame indissolubile, dominata da un 
progetto collettivo di sviluppo, si è andata sostituendo una visione più 
appiattita pragmaticamente sul presente, attenta soprattutto ai bisogni 
individuali e alla loro soddisfazione. Questa contrazione della sfera vi-
tale contiene certamente un’istanza positiva: la delusione nei confronti 
di alcune aspettative irrealistiche si unisce alla riabilitazione del vissuto 
e all’autenticità dell’esperienza personale. Nello stesso tempo, però, vi 
si accompagna la tentazione di un ripiegamento individualistico che 

* L’incontro n. 126/2003, p. 14.
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rischia di renderci ogni giorno più incapaci di rispettare, apprezzare, 
amare ciò che è “pubblico”. Non a caso, ogni richiamo alla coscienza, ai 
valori, alla responsabilità cade oggi, molto spesso, in una sorta di terra 
di nessuno. Il mondo degli altri, per l’individuo che non sa o non vuole 
uscire da se stesso, si riduce a una fragilissima ragnatela di rapporti, 
che si può continuamente fare e disfare.

In tale contesto anche la vita familiare rischia di soffocare, strin-
gendosi gelosamente attorno ai propri idoli borghesi e inoculando 
nei figli il demone del possesso e del successo. In tali casi, anche la 
paternità e la maternità possono diventare una forma patologica di 
proprietà: il figlio come un oggetto da accudire, da servire, da sistema-
re, come una forma di investimento sociale, di vanitosa perpetuazione 
dinastica ed economica. In realtà, quando si consegna alla dittatura 
invisibile dell’egoismo, la famiglia non ha più storia: gli individui che 
la compongono finiscono con l’essere schiavi di una logica ripetitiva e 
soffocante di asservimento alle cose, anziché protagonisti di un pro-
getto di crescita, di differenziazione, di maturazione interpersonale. 
Proprio a questo livello può aprirsi una prospettiva di impegno, che 
ci interpella come uomini e come cristiani: l’impegno a riscoprire 
e valorizzare la dimensione storico-sociale come il “tempo di tutti, 
riconoscendo e promuovendo la famiglia come crocevia della comu-
nità degli uomini. Si può parlare di un “tempo di tutti”, purché non 
lo si intenda in modo puramente esteriore e accidentale, né come 
espressione di un potere dispotico esercitato in nome di un’autorità, di 
una tradizione, di un ruolo sociale. Sant’Agostino definisce il popolo 
come “l’insieme degli esseri ragionevoli, associato nella concorde 
comunione delle cose che ama”1. La comunità civile non è quindi lo 
spazio anonimo e “neutrale” in cui gli individui si scontrano nella 
soddisfazione dei loro bisogni: nel suo significato più autentico essa 
deve esprimere, nella forma della partecipazione e della concordia, 
le più alte potenzialità di intelligenza e il sogno di amore di cui ogni 
persona è capace. Ma si può davvero costruire una storia comune in 
una società corrosa dal tarlo della divisione, della corruzione, della 
violenza, dell’ingiustizia, dove il minimo comun denominatore civile 
sembra assottigliarsi ogni giorno di più? 

1 S. Agostino, De civitate Dei, 19,24.
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Con la forza della speranza cristiana, si può rispondere che è questo 
è un sogno possibile, purché si spendano bene tutti i talenti educativi 
che sono stati affidati, prima di tutti alla comunità familiare. L’autentica 
ricchezza di una famiglia non è mai data dalla quantità degli oggetti, 
ma dalla qualità dei progetti. Nella famiglia l’apertura al futuro acquista 
il volto di persone concrete, che iniziano il cammino della vita, della 
maturazione, della condivisione. Qui si impara a condividere il nascere 
e il morire, la gioia e il dolore; a distinguere il bene dal male, ad ascoltare 
e a perdonare; in una parola, s’impara ad amare. La famiglia prepara 
alla vita, costituendosi come una comunità nella quale si testimonia 
che l’amore è per sempre. Solo così essa sa accogliere e capire tutti, e 
soprattutto può rinforzare in ogni momento quelle idealità che così 
spesso nei giovani si bruciano al primo impatto con la vita.

Non sono su questa posizione, invece, quei genitori che considerano 
la propria casa come l’ultima trincea che ripara dai mali del mondo. 
La paura degli altri è quasi sempre ricca di malafede e povera di umil-
tà, mentre l’amore autentico sa affrontare i pericoli con le virtù della 
prudenza e della fortezza. Allo stesso modo quei figli che considerano 
la famiglia solo come una provvisoria istituzione educativa, una specie 
di fastidioso pedaggio che si deve pagare prima della maggiore età, 
rischiano di perdere l’occasione più preziosa per imparare a stare, da 
uomini, nel cuore del mondo. È quel che accade al giovane calciatore 
che vuole bruciare le tappe e gioca svogliato in un campetto dei nostri 
paesi, sognando di dare il meglio di sé con altre squadre e di fronte a 
ben altro pubblico: il tempo che passa, prima o poi, potrebbe riservargli 
un brusco risveglio, lasciandolo in panchina, prigioniero dei suoi sogni 
e incapace di esprimere un autentico gioco di squadra.
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Capitolo 2

La difficile coniugalità *
Le trasformazioni dei legami familiari

Le vicende della coniugalità

Il contesto culturale contemporaneo sembra aver posto profon-
damente in discussione l’istituzione matrimoniale, particolarmente 
nella sua pretesa di costituire il quadro di senso e la norma etica della 
relazione di coppia. 

La forza propulsiva di questa messa in questione può essere indivi-
duata nella rivendicazione dell’indipendenza della libertà individuale, 
rispetto a qualsiasi forma di ordinazione previa al suo sovrano deter-
minarsi. 

Tale rivendicazione, se da una parte sembra esaltare la libertà degli 
individui, dall’altra avanza verso di essa una radicale sfiducia: una volta 
postulata l’impossibilità, per la libertà personale, di lasciarsi determi-
nare da un valore che la trascenda, si sancisce anche la sua incapacità a 
compiere scelte definitive sul suo futuro, esponendo così il soggetto a re-
lazioni costitutivamente fragili e ad un’identità incerta e problematica.

Una crisi di tale portata non può non avere diffuse ripercussioni in 
campo teologico: la problematicità del riferimento al matrimonio, realtà 
basilare dell’ordine creaturale, rischia infatti non solo di rendere alea-
torio l’intero discorso morale sulla sessualità, ma anche di precludere 
l’accesso ad una concezione unitaria dell’esistenza e della responsabilità 
morale, infine può condurre all’irrilevanza il segno sacramentale del 
Matrimonio.

* Relazione tenuta il giorno 6 ottobre 2006 a Bergamo, nell’ambito del ciclo di incontri 
“Invito alla Teologia”, proposti dalla Scuola di Teologia del Seminario di Bergamo.
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Gli obiettivi della riflessione

Diviene perciò necessario per la teologia giustificare il legame ori-
ginario, ma non più così evidente, tra esperienza umana dell’amore 
sessuale e istituzione del matrimonio: si tratta di un passaggio che, 
nell’odierno contesto, ci pare imprescindibile e fondativo in ordine 
all’elaborazione tanto della teologia del matrimonio sacramento, quan-
to della morale sessuale.

A questo riguardo, mi è sembrato di intravedere una strada promet-
tente nella possibilità di mettere a frutto la riflessione teologico-morale 
sulla realtà della coniugalità come “scelta di vita”. 

Rendendo ragione dell’impegno definitivo che è richiesto alla libertà 
personale nel prendere la forma della relazione di coppia, si potrebbe 
offrire una risposta all’obiezione del contesto culturale e nel contempo 
porre le basi per una rinnovata comprensione teologica del matrimonio, 
capace di porre in dialogo antropologia teologica, teologia del sacra-
mento e morale matrimoniale.

Nel breve tempo concesso a questo mio intervento vorrei tentare di 
mostrare che: 

1) il darsi di scelte definitive, abbraccianti l’intera esistenza, è un’e-
sigenza intrinseca al dinamismo della libertà personale; 

2) la figura matrimoniale della relazione di coppia, essendo l’unica 
risposta adeguata al senso che si annuncia nell’esperienza della rela-
zione sessuale, si propone al tempo stesso come eticamente normativa 
di tale esperienza e come realizzazione originale della dinamica della 
coniugalità come scelta di vita. 

In questo modo, la definizione di “coniugalità come scelta di vita” 
risulterà adeguata ad esprimere la natura del matrimonio come storia 
di due libertà. Inoltre, analizzando più da vicino la forma che viene 
ad assumere questo reciproco assenso, se ne potrà mostrare l’intima 
sintonia con la forma della fede teologale, così da far apparire in piena 
luce sia l’ordinazione intrinsecamente cristiana dell’istituto naturale del 
matrimonio, sia il suo inesigibile giungere a compimento nell’economia 
della redenzione.
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L’itinerario riflessivo

Sulla base di questa intuizione, l’intervento si articolerà in tre parti. 
Ci interroghiamo dapprima con le riserve pratiche e teoriche che la 
cultura odierna avanza contro l’impegno definitivo della coniugalità 
richiesto nel matrimonio. Si cercherà di mostrare poi come la libertà 
personale, nel suo svolgersi storico, sia costitutivamente ordinata ad 
esprimersi circa il senso della totalità della sua storia, e come ciò si 
realizzi in maniera del tutto singolare nella pluralità di scelte defini-
tive. Infine, partendo dal dato teorico elaborato, ci concentreremo sul 
matrimonio, cercando di mettere in luce come esso realizzi in modo 
proprio e originale la dinamica della coniugalità come scelta di vita.

Il contesto socio-culturale

In un primo momento passiamo dunque brevemente in rassegna la 
letteratura di carattere sociologico, che segnala l’attuale autocompren-
sione delle relazioni di coppia, a partire dal confronto con i principali 
mutamenti intervenuti durante gli ultimi decenni nelle società occi-
dentali.

Dal punto di vista dei comportamenti, il venir meno del riferimento 
strutturante alla prospettiva futura del matrimonio ha indotto un pro-
cesso di pluralizzazione delle forme possibili di vita di coppia e di indi-
vidualizzazione delle scelte adottate. Tale frammentazione, tuttavia, ad 
uno sguardo ravvicinato, si rivela più apparente che reale: all’estrema 
diversificazione delle opzioni disponibili infatti, fa da contrasto una 
marcata uniformità nella strutturazione delle relazioni affettive.

Ciò appare con chiarezza dall’analisi di due fenomeni apparentemen-
te antitetici: quello della diffusione delle convivenze o coppie di fatto, 
comune alla gran parte dei paesi europei, e quello della trasformazione 
della relazione di fidanzamento, con il prolungamento della perma-
nenza dei giovani in famiglia, tipico del contesto italiano. Nonostante 
gli stili di vita siano estremamente assai diversi, nei due casi si esprime 
una comune tendenza al differimento delle scelte definitive e, soprat-
tutto, essi danno luogo ad una configurazione dei rapporti affettivi che 
presenta notevoli affinità.

In essi, la percezione immediata della positività della relazione e della 
sua capacità di dare senso al momento presente diviene anche il criterio 
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unico di valutazione della sua bontà. Il cammino iniziale della relazione 
affettiva non riceve il suo senso da eventuali obiettivi futuri o da un fine 
nel quale essa sia chiamata a trascendersi, bensì trova il suo significato e 
il suo orizzonte quasi interamente nel rispondere alle esigenze presenti 
di una interminabile giovinezza che, prolungandosi sempre più, vor-
rebbe diventare il paradigma dell’esistenza. La dimensione progettuale, 
più che esplicitamente negata, tende ad essere occultata, in modo che 
l’equilibrio positivo raggiunto dia l’impressione di potersi prolungare 
indefinitamente.

La descrizione dei mutamenti in atto sul piano dei comportamenti ci 
conduce ad interrogarci sulle dinamiche culturali ad essi soggiacenti. 
A questo riguardo, ci confrontiamo in particolare con il concetto di 
“relazione pura”, elaborato da Anthony Giddens1. Secondo il sociologo 
inglese, la complessità delle trasformazioni che investono attualmente le 
relazioni affettive deve essere compresa come il progressivo affermarsi, 
anche in questo campo, del principio di autonomia del soggetto indivi-
duale, distintivo della modernità, che già da tempo ha investito gli altri 
ambiti delle relazioni sociali. Secondo la logica di questo principio, an-
che le relazioni di tipo affettivo tendono sempre di più ad organizzarsi 
unicamente sulla base dell’accordo democratico tra i soggetti coinvolti; 
postulata l’impossibilità del riferimento a qualsiasi valore proprio o 
ad un ordine morale oggettivo, il metodo dell’accordo democratico 
diventa l’unica strada per attribuire dei significati alla relazione e per 
determinare le modalità della sua espressione: né la durata, né il grado 
di impegno, né la differenza sessuale possono essere intese come con-
dizioni previamente obbliganti.

Il contesto di una società ad alta differenziazione funzionale2 per-
mette alla relazione sessuale di svincolarsi da tutte le funzioni che 
tradizionalmente le erano assegnate dal quadro familiare: in questo 
modo essa si qualifica unicamente come relazione – “pura relazione”, 
appunto – avente come sola finalità la crescita e l’integrazione emotiva 
dell’individuo. Anche il contrasto di fondo che viene a crearsi tra au-
tonomia e intimità – a prima vista reciprocamente escludentesi – viene 

1 A. Giddens, The Transformation of Intimacy: Sexuality, Love and Eroticism in Modern 
Societies, Polity, Cambridge 1992.
2 N. Luhmann, Sistemi sociali. Fondamenti di una teoria generale (1984), trad. it. di A. 
Febbrajo - R. Schmidt, Il Mulino, Bologna 1990.
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risolto in favore della prima, poiché l’affermazione dell’autonomia 
individuale è intesa come la condizione per un’intimità non segnata 
dalla dipendenza.

Il concetto di “relazione pura”, fondandosi su presupposti che rendo-
no impossibile il darsi di un’autentica relazione interpersonale, si rivela 
in ultima analisi contraddittorio. Tuttavia esso rispecchia lucidamente, 
portandole alle estreme conseguenze, le contraddizioni nelle quali si 
dibatte la cultura odierna dell’amore. Queste affondano le loro radici, 
fra l’altro, nel carattere intrinsecamente non matrimoniale da cui sono 
segnate le origini e gli sviluppi della concezione di amore-passione nel 
quadro della cultura europea (D. de Rougemont traccia persuasivamen-
te la storia dell’“amor cortese” che si afferma accanto e in alternativa 
al matrimonio istituito).

Complessivamente, il matrimonio odierno appare segnato da una 
strutturale e strutturante instabilità: le principali cause della sua fra-
gilità rientrano infatti nell’ideale stesso della sua costituzione. 

Le scelte di vita nella dinamica storica della libertà personale

Ci collochiamo ora sul terreno della riflessione propriamente teologi-
co-morale. L’intento è quello di giungere ad una fondazione teorica del 
concetto di scelta di vita, che ci fornisca le basi adeguate per poter poi 
addentrarci ad analizzare la peculiarità della scelta di vita matrimoniale.

Per dare fondamento alla pretesa che una singola scelta avanza di 
divenire il punto di riferimento permanente per la storia successiva 
della persona, abbiamo ritenuto necessario innanzitutto interrogarci 
a fondo sul rapporto che intercorre tra la molteplicità delle scelte e il 
manifestarsi della singolarità del soggetto che ne è l’autore. La que-
stione ha un punto di riferimento preciso in ambito teologico-morale, 
nella discussione attorno al concetto di opzione fondamentale: qui 
meriterebbe di indugiare attentamente attraverso il confronto con il 
contesto di origine del concetto di “opzione fondamentale” (Maritain, 
Flick-Alszeghy, Fransen), con la sua sistematizzazione nel quadro della 
filosofia trascendentale (Fuchs) e con il suo approfondimento mediante 
l’esplicazione dell’originario rapporto alla storia personale (Demmer). 
In questa sede ci concentriamo unicamente sul nodo teorico centrale.

L’approccio trascendentale muove dal seguente assunto di fondo: 
l’esercizio della libertà del soggetto sul piano delle singole scelte implica 
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sempre, come condizione ontologica della sua possibilità, il prendere 
posizione del soggetto in totalità nei confronti dell’assoluto del bene. 
La prospettiva non è semplicemente quella di una filosofia della cono-
scenza, bensì quella metafisica: l’orizzonte dell’assoluto è infatti inteso 
fin dall’inizio non in senso formalistico, bensì come l’orizzonte della 
totalità dell’essere, pienezza di tutte le sue determinazioni, secondo la 
dottrina dell’analogia.

L’opzione fondamentale è pertanto questo essersi già sempre determi-
nato del soggetto come tale nei confronti dell’assoluto, che è implicato 
in ogni atto libero, come la condizione ontologica della sua possibilità. 
Si può notare, al riguardo, come non si possa dare né un’opzione fon-
damentale, né una sua modifica, se non mediante il verificarsi di scelte 
categoriali, così come viceversa non vi possano essere scelte categoriali 
che non coinvolgano, in misura del loro peso, il livello trascendentale di 
attuazione della libertà, segnando l’opzione fondamentale del soggetto. 

Il rapporto di reciproca implicazione tra i due piani è di importanza 
cruciale: a questo riguardo si è fatto esplicito riferimento all’autore-
vole pronunciamento del Magistero pontificio nell’enciclica Veritatis 
splendor3.

Il rapporto di unità e distinzione tra i due livelli mostra tanto la 
funzione unificatrice che la libertà riveste nei confronti dell’esistenza, 
quanto la sua nativa dimensione teologica. L’esercizio della libertà 
personale, infatti, da una parte costituisce il luogo del giungere a sé del 
soggetto nella sua singolarità, dall’altra realizza sempre anche un suo 
disporsi nei confronti della trascendenza, nell’orizzonte della quale egli 
è costituito come libero. Per il primo aspetto, l’opzione fondamentale 
esprime il profilo unico della persona nella sua identità singolare, per 
il secondo essa la identifica nel suo essere nella condizione di apertura 
o di chiusura – tertium non datur – di fronte all’appello dell’assoluto.

L’approccio trascendentale, enucleando il rapporto ad un assoluto 
trascendente come condizione di possibilità dell’essere in atto della 
libertà sul piano categoriale, pone i fondamenti per pensare la rilevan-
za della storia del soggetto quale luogo originario e unitario nel quale 
questo rapporto all’assoluto si attua. Al tempo stesso, però, tale storia 
non può essere dedotta dalla struttura formale dell’atto libero, proprio 
perché l’approccio trascendentale si pone sul piano dell’analisi della 

3 Cfr. nn. 65-70.
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struttura dell’atto, nella differenza dal suo contenuto. Si capisce qui 
come l’analisi della struttura formale dell’atto libero mediante le sue 
condizioni di possibilità, rimandi dal suo interno alla considerazione 
sul piano fenomenologico delle condizioni “materiali” nelle quali tale 
struttura si attua.

In altre parole, la struttura formale dell’atto libero è originariamente 
riferita alla storia del soggetto, come al luogo proprio e intrascendibile 
del suo realizzarsi. A questo riguardo si sottolinea come il riferimento 
all’assoluto del bene, nel quale è costituita la responsabilità morale, 
non abbia un carattere meramente formale, bensì sussista già sempre 
in rapporto di reciproca mediazione con un orizzonte di compimento 
personale, il quale non potrà che implicare una comprensione sensata 
della propria storia e della sua possibile riuscita.

La decisione etica, in questo modo, si caratterizza per la sua dimen-
sione anticipativa: l’oggetto della scelta è sempre anche mediazione 
simbolica del proprio compimento. L’orizzonte non trascendibile della 
fine della propria storia unifica la molteplicità delle scelte; il fatto che 
queste possano incidere in maniera durevole o addirittura permanente 
su di essa ne fa avvertire il peso, e con questo interpella la libertà, ma-
nifestandone il costitutivo profilo biografico: di conseguenza, la pos-
sibilità di raggiungere, in un determinato momento storico, un punto 
fermo della comprensione-realizzazione di sé, non chiude la prospettiva 
sul futuro, anzi la rende possibile, fondando l’unità della propria storia 
come atto di libertà e quindi anche la possibilità del definirsi di un’i-
dentità singolare.

In questo quadro, la questione delle scelte di vita si pone in modo 
consequenziale: stupisce pertanto che essa, al di là di poche, benché 
significative, eccezioni, sia stata oggetto di una così scarsa attenzione 
nella letteratura teologico-morale. Le diverse scelte di vita prendono 
forma nel punto di convergenza tra il dispiegarsi dell’arco temporale 
dell’esistenza e il dischiudersi in esso delle grandi aree di esperienza, 
quali le relazioni adulte di amore e di amicizia, l’esperienza del lavoro, 
l’esperienza religiosa ecc. Per questo motivo l’età della giovinezza si 
presenta dotata di una particolare dimensione progettuale.

La storia di vita del soggetto può essere qualificata come un processo 
di comprensione-decisione, mediante il quale egli deve pervenire alla 
verità di sé. La decisione è sempre mediata dalla comprensione, poiché 
la libertà sperimenta che il campo e le modalità della sua attuazione, 
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così come il senso trascendente al quale è riferita, le sono preordinati 
e non è essa a crearli; d’altro canto, però, la comprensione non si attua 
senza la decisione, poiché la libertà può conoscere compiutamente se 
stessa e la verità del senso a cui è relazionata, unicamente determinan-
dosi in suo favore, impegnando cioè il proprio futuro.

Da questo punto di vista, risulterà assai illuminante il confronto con 
la struttura della scelta di fede. Nell’incontro con l’evento indeducibile 
della Rivelazione di Dio in Gesù Cristo, l’uomo, costituito per grazia 
come figlio di Dio, trova accesso a quell’anticipazione della propria 
identità che, a motivo del suo carattere ultimo e insuperabile, esige di 
essere posta a fondamento dell’intera esistenza. La novità dell’evento 
e l’assolutezza che esso rivendica sono il fondamento della radicalità 
dell’assenso richiesto, possibile solo in virtù della grazia che scaturisce 
da quell’incontro.

La libertà continua ad avere accesso al proprio compimento solo 
nella forma anticipativa: da questo punto di vista l’assenso di fede non 
annulla la dinamica storica, ma al contrario le consente di svilupparsi in 
tutta la sua pienezza. La garanzia del compimento donato, fondandosi 
sulla promessa di Dio, libera la persona dall’affanno di doversi assicu-
rare nell’immediato la propria salvezza, e la rende capace di mettersi 
in gioco pienamente nell’orizzonte della totalità, giungendo anche a 
quell’accettazione del proprio limite e ultimamente della propria mor-
te, che è parte integrante di ogni scelta definitiva. Questo distacco dal 
proprio immediato auto-compimento è inoltre la condizione indispen-
sabile per poter accogliere realmente l’altro nel proprio progetto di vita.

La scelta di fede si rivela in tal modo il compimento indeducibile 
della struttura della decisione morale e il suo autentico paradigma: 
ogni decisione morale infatti, proprio perché parte della conduzione 
di una storia di vita, è sempre anche atto di affidamento di sé ad un 
senso ultimo, che è raggiunto attraverso la mediazione simbolica di 
un’anticipazione di compimento personale.

Di conseguenza, per sua natura la scelta di fede svolge un ruolo orien-
tativo e strutturante per l’intera storia del credente e per tutte le altre 
sue scelte. In particolare, partecipano della sua struttura le scelte di vita: 
l’assenso di carattere fiduciale e irrevocabile che le caratterizza, si pre-
senta come la risposta conseguente alla particolarità di un bene che la 
libertà non ha prodotto, ma ha riconosciuto come mediazione adeguata 
della trascendenza del proprio compimento personale. Se da una parte 
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l’incontro con un tale bene assume i tratti di una rivelazione, dall’altra 
la risposta richiesta alla libertà assume la dinamica di un atto di fede.

La scelta di vita nel matrimonio

Delineato in estrema sintesi il percorso teorico fondativo sul dinami-
smo storico della libertà personale, focalizziamo ora l’attenzione sulla 
scelta di vita coniugale nel matrimonio.

Si tratta qui brevemente di far convergere l’analisi della struttura 
formale dell’attuarsi della libertà, operata mediante l’approfondimento 
delle sue condizioni di possibilità, con la presa in carico delle condizioni 
materiali non trascendibili di tale attuazione.

Ci concentriamo soltanto su tre di esse, che assumono un rilievo del 
tutto particolare nel contesto della relazione sessuale: la corporeità, la 
differenza sessuale e il desiderio. Rimandiamo al prossimo intervento 
del prof. Chiodi per una trattazione più analitica ed esaustiva del senso 
della differenza di genere iscritto nell’esperienza corporea e affettiva 
del soggetto.

La corporeità si rivela dotata di uno spessore comunicativo proprio, 
di cui la volontà non può disporre a piacimento; d’altro canto l’esistere 
nella differenza sessuale, che segna di sé ogni espressione della sog-
gettività, testimonia l’appartenenza previa sulla quale la libertà sorge, 
appartenenza che predetermina un campo specifico e limitato di espe-
rienza, il cui senso è fin dalle origini accessibile solo nella relazione 
all’altro da sé.

Oltre a non poter disporre delle condizioni del suo sorgere, la libertà 
si sperimenta preceduta anche nel suo termine, come rivela il suo rap-
porto al desiderio: il confronto con alcune diverse e contraddittorie 
figure dell’eros, ci permetterebbe di rimarcare come l’interpretazione 
pratica del desiderio sessuale operata in esse dalla libertà, si traduca 
sempre anche in un suo determinarsi nei confronti del senso globale 
dell’esistenza.

In generale, la messa a tema delle condizioni materiali del darsi della 
libertà porta alla luce il tendenziale razionalismo da cui è segnata la 
comprensione delle relazioni affettive e della libertà propugnata dal 
contesto culturale odierno. 

La pretesa che la relazione sessuale sia aperta ad una plasmabilità 
indefinita di significati, nega una rilevanza specifica alle condizioni 
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proprie del suo realizzarsi come atto libero, riducendole a realtà me-
ramente fattuali, o, come spesso si afferma, “biologiche”: come si può 
notare, ad una concezione idealistica del rapporto al senso, corrisponde 
inevitabilmente una comprensione materialista dell’esperienza.

Una volta tratteggiate le condizioni materiali del darsi della libertà 
nel contesto dell’esperienza sessuale, possiamo ora porre in maniera 
sufficientemente differenziata l’interrogativo circa il senso del deter-
minarsi della libertà in questo ambito. Ci chiediamo quali siano le 
condizioni formali di possibilità dell’attestarsi dell’esperienza della 
relazione sessuale come buona alla coscienza del soggetto.

Notiamo al riguardo come la libertà sperimenti qui una seconda 
forma di passività: infatti l’interpretazione delle condizioni materiali 
in un quadro positivo di senso non avviene mai primariamente in 
maniera autonoma; essa è già sempre mediata al soggetto dalle for-
me buone del vivere (l’éthos), veicolate dal contesto sociale e dalle 
sue istituzioni. Sono esse a permettere al soggetto di rapportarsi alla 
trascendenza del senso, benché a lui spetti poi il compito di giudicare, 
sia a livello teorico che pratico, della validità e dell’adeguatezza di tali 
interpretazioni. Per il nostro tema, ci interessa soltanto enucleare la 
struttura formale della relazione matrimoniale, così come ricevuta 
dalla tradizione cristiana, al fine di mostrare come essa rappresenti la 
condizione di possibilità del rivelarsi alla coscienza come buona della 
relazione di tipo sessuale.

In un primo momento, ponendoci in una prospettiva di tipo sincro-
nico-strutturale, focalizziamo l’attenzione sulla forma coniugale della 
relazione sessuale, muovendo dal contenuto del consenso matrimonia-
le, sulla base di tre elementi distintivi. 

Il primo riguarda il suo aspetto specificante, la dimensione sessuale, 
interpretata dalla forma coniugale in chiave di apertura interpersona-
le globale. Tale interpretazione implica: l’accettazione dell’obiettivo 
coinvolgimento della totalità del soggetto nell’esperienza della comu-
nicazione sessuale, il situarsi di questa in rapporto alla comunione 
dell’intera esistenza e il riconoscimento, nell’evento promettente della 
relazione, della sua trascendenza rispetto alla volontà dei singoli che 
vi partecipano.

Il secondo elemento strutturale della forma coniugale è il consenso 
al reciproco ordinamento delle volontà, tale per cui il riferimento al vo-
lere dell’altro diviene norma morale della determinazione del proprio, 
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qualificando come moralmente inadeguato ogni accesso autonomo alla 
determinazione di sé. 

Il terzo elemento strutturale è costituito dall’accettazione della 
dimensione di rinuncia, che è parte essenziale della dinamica della 
relazione e che trova nell’esperienza generativa ed educativa una forma 
peculiare di espressione. 

Tale dimensione impedisce ai singoli individui di porre la personale 
auto-realizzazione a scopo immediato del proprio progetto di vita e 
orienta obiettivamente ad interpretare il senso della propria storia nella 
logica del dono di sé. 

Dopo aver delineato i tratti della forma coniugale da un punto di vi-
sta sincronico-strutturale, ci poniamo ora nella prospettiva diacronica, 
interrogandoci sulle modalità attraverso le quali essa si manifesta nel 
contesto del vissuto della relazione sessuale e può avanzare la pretesa 
di esserne l’unica forma adeguata. 

Centrale risulta la categoria di “promessa”: stante la struttura sim-
bolica del bene umano, anche il bene dell’alleanza tra i due, che è in 
gioco nella relazione sessuale, giustifica l’importanza che gli viene 
accordata dal sentire comune, a motivo della sua capacità di mediare 
un orizzonte sensato di compimento interpersonale, di cui si presenta 
come anticipazione promettente.

Al di fuori di questa interpretazione, nemmeno la passione potreb-
be giustificare la sua forza. L’importanza del bene in questione però è 
inseparabile dalla sua capacità di divenire il punto di riferimento per 
la costruzione della propria storia. 

Direttamente da qui deriva l’istanza morale: il disporre anticipativa-
mente di sé mediante la promessa irrevocabile è l’unico modo attraverso 
il quale la libertà può attestare – anzitutto a se stessa – la rilevanza del 
bene dell’alleanza interpersonale, dapprima sperimentato in forma 
immediata.

Riflettendo sul percorso che prepara la scelta coniugale, caratteriz-
zato dalla mediazione sociale dell’innamoramento, osserviamo come 
nel corso dello sviluppo della relazione il confronto – accettato, ritar-
dato o occultato – con la forma coniugale, mediata dalla prospettiva 
dell’evento matrimoniale, rappresenti lo snodo decisivo per il definitivo 
strutturarsi della relazione stessa. 

Che la forma coniugale rappresenti la condizione di possibilità 
dell’apparire come buona della relazione sessuale emerge con singo-
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lare chiarezza proprio là dove il rapporto a tale forma sembrerebbe 
rimosso. 

Esemplifichiamo. Il tentativo diffuso di rendere eterno lo spontaneo 
e totale coinvolgimento dell’esperienza iniziale, prescindendo dall’im-
pegno definitivo della propria libertà, pone il soggetto nella contraddit-
toria condizione di volere quel bene intenzionato dalla forma coniugale, 
rifiutando al tempo stesso di aderire pienamente alle condizioni che lo 
rendono possibile.

Al contrario, è l’esperienza stessa che conduce il soggetto a confron-
tarsi in maniera riflessa con la qualità dell’adesione al proprio volere: 
la consegna del proprio futuro mediante la promessa di sé è l’unica 
modalità per poter volere fino in fondo quel bene che gratuitamente si 
è manifestato alla coscienza.

Il momento della decisione rappresenta perciò un risolutivo salto di 
qualità; la celebrazione della promessa reciproca dei due infatti non è 
semplice manifestazione di un rapporto già costituito a monte: solo po-
nendo l’atto pubblico della scelta definitiva i due possono identificarsi 
pienamente con il loro volere e di conseguenza sperimentarsi fino in 
fondo come conduttori della propria storia e porre le premesse perché, 
infatti, questa sia il luogo della conoscenza-manifestazione della verità 
di sé.

Il disporre di sé mediante l’affidamento presenta un’intima dimen-
sione religiosa. Non solo i due si affidano l’uno all’altro: più profon-
damente entrambi si affidano all’oggettività della forma coniugale, 
riconosciuta, nella sua precedenza e trascendenza verso le rispettive 
volontà, come portatrice di una promessa di senso per la totalità della 
propria storia. 

Il loro reciproco affidamento pertanto è sempre anche confessione di 
un senso trascendente, al quale si rimettono le proprie sorti: ponendo 
un passo in terra ignota (un salto nel buio), esso presenta una struttura 
obiettivamente simile a quella della fede teologale.

Infine riteniamo che la coniugalità come scelta di vita possa rive-
larsi feconda anche per la comprensione della storia di coppia. Qui si 
potrebbe prolungare la riflessione fino all’esperienza dei “cicli di vita” 
della famiglia, i quali trovano la loro unità soltanto alla luce di questa 
scelta coniugale definitiva.

Prendendo forma dall’atto iniziale, la coniugalità si caratterizza come 
storia di fedeltà alla promessa pronunciata, mediante la sua custodia. 
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Lo spazio aperto dall’impegno definitivo consente di acquisire una 
propria unità interiore e di poter così entrare in dialogo con l’alterità e 
la singolarità dell’altro, mai riducibile alle proprie rappresentazioni. La 
prospettiva della fedeltà creativa (come amore che sfida il tempo) si fa 
carico della distanza che sempre intercorre tra la presente realizzazione-
manifestazione di sé che ciascuno esprime e la sua crescente e trascen-
dente identità personale (tensione di crescita tra persona e personalità). 
L’esigenza di fedeltà alla trascendenza della forma coniugale permette 
poi di porre le premesse per comprendere come il legame coniugale 
non sia totalmente disponibile alle libertà che l’hanno posto in essere.

Esito della riflessione

Il risultato principale del percorso riflessivo appena abbozzato mi 
pare possa anche essere enunciato così: la scelta di vita matrimoniale, 
così come è espressa dal consenso degli sposi e come si dispiega dia-
cronicamente nella forma coniugale della relazione, è la forma propria 
e normativa del disporre di sé che sempre avviene nel contesto della 
relazione sessuale. Per questo motivo la prospettiva della coniugalità 
come scelta di vita può costituire un punto di vista sintetico capace di 
interpretare il complesso dell’esperienza umana del matrimonio.

In conclusione mi sembra utile esplicitare, sia pure in forma sche-
matica, quale rilievo possa assumere, per la teologia del matrimonio-
sacramento, il discorso svolto principalmente sul piano morale.

Dal percorso che abbiamo appena tratteggiato possiamo notare come 
la dinamica della scelta di vita matrimoniale riveli un intimo profilo 
cristologico: non solo il determinarsi definitivo delle due libertà avviene 
mediante l’abbandono fiduciale ad un senso trascendente, ma osservan-
do più da vicino, possiamo notare come gli elementi strutturali della 
forma coniugale manifestino un’obiettiva continuità con le disposizioni 
di fondo di castità, obbedienza, povertà, che costituiscono la cifra sin-
tetica del determinarsi della libertà umana di Cristo e sono partecipate 
ad ogni esistenza cristiana in una forma specifica.

Più in particolare, l’interpretazione della dimensione sessuale in 
chiave di apertura interpersonale globale fa assumere alla relazione i 
tratti della castità; l’accettare di trovare la propria volontà unicamente 
nella mediazione con il volere dell’altro, pone nella disposizione di ob-
bedienza; accogliere la prospettiva del dono di sé come interpretazione 
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di fondo della propria esistenza implica un’esperienza di profonda 
povertà.

Si può dunque affermare che la forma coniugale è al tempo stesso 
misura normativa dell’esperienza umana universale della relazione 
sessuale e reale attuazione dell’esistenza in forma cristiana. Da una 
parte, nell’adesione alla forma coniugale è aperta ad ogni uomo una via 
singolare di partecipazione al mistero di Cristo, dall’altra l’adesione di 
fede all’annuncio del Vangelo rende possibile perseguire fino in fondo il 
dinamismo della forma coniugale, e quindi la porta a piena attuazione. 

In quest’ottica si rende manifesto come tra indissolubilità naturale 
e indissolubilità sacramentale del vincolo coniugale vi sia un rapporto 
di continuità e insieme di prefigurazione-compimento.

In quanto determinazione dell’esistenza in senso cristiforme, la scelta 
di vita coniugale si costituisce come stato di vita e vocazione nella Chie-
sa: mediante l’adesione alla forma coniugale del rapporto interpersona-
le, i due ricevono il dono di una partecipazione singolare alla missione 
di Cristo, sulla quale si fonda la possibilità del raggiungimento della 
verità di sé e quindi della pienezza della propria singolarità.

Dinamica della scelta di vita e dinamica dell’evento sacramentale ri-
velano così una profonda convergenza: al profilo intimamente teologico 
dell’esperienza umana del disporre di sé nella relazione sessuale, come 
ho cercato brevemente di mettere in luce, corrisponde la permanente 
dimensione antropologica del sacramento del matrimonio. 

Detto altrimenti, alla destinazione originariamente cristologica del 
matrimonio della creazione corrisponde la declinazione costitutiva-
mente antropologica del segno sacramentale del matrimonio cristiano.

In conclusione la prospettiva qui delineata, mostra una singolare 
convergenza dell’orientamento originario della sessualità verso la co-
niugalità come scelta di vita e l’istituto del matrimonio come evento 
sacramentale e condizione di vita del cristiano chiamato a questa forma 
di pienezza nell’amore.

Nonostante l’ampiezza del percorso preso in considerazione e l’estre-
ma sintesi delle riflessioni offerte speriamo che si sia potuto apportare 
un modesto contributo per una più feconda interazione tra la riflessione 
teologico-morale e quella dogmatica sul matrimonio.




