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Introduzione generale 

 

a) La sfida 

La storia della salvezza appare fin dall’inizio legata indissolubilmente con la storia 

della famiglia: ci riferiamo a quelle originarie relazioni d’amore fatte di reciprocità e 

di generazione che raccontano sia la storia della salvezza che la storia della famiglia. 

Anche la relazione Chiesa-famiglia è segnata da un profondo dinamismo che le 

rimanda l’una all’altra in forme e significati che la teologia sta recuperando e 

approfondendo. 

Ma le vicende umane sono sempre e inevitabilmente «imperfette». È un dato 

talmente ovvio che può meravigliare piuttosto che ci si possa aspettare che la famiglia 

rispecchi un ideale di perfezione. La vocazione alla quale le famiglie cristiane sono 

chiamate è così alta che giustamente può essere pensata e realizzata solo come dono 

di grazia da accogliere e orientare al compimento. 

Al tema della famiglia la Chiesa ha dedicato momenti di importante riflessione: 

l’esortazione apostolica postsinodale di Giovanni Paolo II Familiaris consortio e 

l’esortazione di papa Francesco Amoris laetitia vanno considerate come le due lenti 

attraverso le quali la Chiesa oggi guarda la famiglia. 

La presente ricerca osserva da vicino alcune imperfezioni: situazioni familiari di 

apparente contraddizione permanente nei confronti dell’indissolubilità del 

matrimonio. Si tratta di persone divorziate che vivono una relazione stabile nonostante 

un precedente matrimonio-sacramento valido, divorziati che vivono una nuova unione. 

L’uso di categorie risulta sempre rischioso e difficile: è rischioso perché tende a 

«classificare» le persone mettendo in evidenza ciò che le distingue all’interno del loro 

contesto di appartenenza (la Chiesa), con il pericolo di scivolare nella discriminazione; 

è difficile perché non consente di dare ragione della complessità e varietà di 

circostanze, quando invece le due esortazioni sulla famiglia insistono molto 

sull’importanza di «ben discernere le situazioni» (FC 84; AL 79). È tuttavia necessario 

in ordine a un’analisi e uno studio dei fenomeni che abbia come intento la ricerca di 

orientamenti di fondo e risposte consapevoli alle sfide emergenti. 

I dati di partenza riferiscono una distanza che negli ultimi decenni è cresciuta tra il 

magistero cattolico e gli stili di vita in occidente, in modo peculiare nel mondo degli 
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affetti e della famiglia: scissione tra finalità procreativa e unitiva dell’atto sessuale, 

diminuzione dei matrimoni, aumento di separazioni e divorzi, diversificazione dei 

modelli familiari, ridefinizione dei ruoli genitoriali e così via. 

La Chiesa è spinta dalla missione di testimoniare la rivelazione cristiana sul mistero 

dell’amore coniugale. Come ha reagito di fronte a queste profonde trasformazioni? 

Quali letture della realtà ha maturato nel tempo? È in grado di farsi comprendere 

dall’uomo contemporaneo? Quali strategie pastorali ha elaborato? 

A tutt’oggi la sfida posta dai divorziati che vivono una nuova unione è un cantiere 

aperto nel quale è ancora lecito interrogarsi, progettare, sperimentare, tenendo conto, 

tuttavia, che dei lavori sono stati fatti e alcune aree sono ormai consolidate. Sul tema, 

infatti, è possibile osservare un’evoluzione da parte della riflessione teologica. Non 

c’è disciplina che non l’abbia affrontato: in ambito biblico si pensi all’ermeneutica dei 

testi chiave dei Vangeli su divorzio e seconde nozze (Mt 19,3-12.5,31-32; Mc 10,2-

12; Lc 16,18); dal punto di vista sacramentale la domanda viene posta sul senso del 

matrimonio, il valore dell’indissolubilità, il ruolo degli sposi; il diritto canonico ha 

maturato una competenza enorme circa le condizioni di validità del vincolo; le 

discipline storiche hanno cercato le tracce della stessa questione nel passato della 

Chiesa. Manca uno studio unitario e organico della problematica e questa ricerca si 

pone nell’ottica di offrire uno sguardo d’insieme che possa quanto meno aiutare la 

sintesi. 

Un’evoluzione c’è stata anche in ambito pastorale: le concrete pratiche pastorali 

sono state dei laboratori talvolta di semplice applicazione delle indicazioni 

magisteriali, più spesso di mediazione e adattamento alle specificità dei contesti, 

talaltra di ulteriore sperimentazione. Su questo versante la ricerca vuole recuperare le 

linee emergenti dalle pratiche pastorali di alcune aree ecclesiali in occidente per 

coglierne le acquisizioni, le ricadute sulle forme di Chiesa e le spinte per ulteriori 

passaggi. 

Anche nei documenti del magistero è possibile osservare un’evoluzione. I testi 

ufficiali vengono spesso percepiti come freddi, distanti, rigidi. La loro natura li porta 

ad usare un linguaggio tecnico, preoccupato della correttezza formale e dottrinale, 

magari ottenendo l’effetto di essere poco letti, poco considerati e valorizzati. Questo 

lo si può dire parzialmente fino ad Amoris laetita, che segna certamente un cambio di 
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registro. Raccoglieremo gli interventi che hanno tracciato il cammino, mettendo in 

evidenza le scelte di fondo, i principi di riferimento e la recezione che ne è via via 

seguita. 

 

b) Orizzonte metodologico 

Teologia, pastorale e magistero sono percorsi intrecciati in maniera inscindibile. 

Ogni riflessione teorica ha delle implicazioni pratiche, così come ogni azione pastorale 

riflette una comprensione specifica della realtà, sia in riferimento alla Chiesa 

(immagine, forma, coscienza di sé) che in riferimento al mondo. D’altro canto il 

magistero ecclesiale non può comprendersi come trasmissione del dato rivelato 

indipendente dal contesto storico: esso è sollecitato, provocato e informato dalle 

domande che la prassi formula così come dalle acquisizioni delle scienze teologiche, 

e, viceversa, restituisce alle pratiche pastorali e alla teologia elementi per ridefinire 

scelte e approfondire studi1. Questa circolarità ermeneutica ci ha portato a scegliere la 

teologia pratica (o pastorale) come approccio metodologico alla questione dei 

divorziati che vivono una nuova unione.  

Va detto che lo statuto epistemologico della disciplina non ha ancora una sua chiara 

definizione 2 , ma è possibile cogliere il movimento specifico della riflessione 

teologico-pratica nella circolarità prassi-teoria-prassi. Meglio ancora si può 

individuare il contributo originale della disciplina assumendo la categoria del pratico3 

da cui distinguere le pratiche, con relativo superamento del più problematico binomio 

teoria-prassi4. Il pratico rinvia alle condizioni e al fondamento dell’agire umano e si 

intreccia con le molteplici pratiche cariche di significati e valori che ad esso 

                                                 

1 Si pensi al concetto di prassi come theory-laden in D.S. BROWNING, A Fondamental Practical 

Theology. Descriptive and Strategic Proposals, Fortress, Minneapolis 1996, 6-7. 
2 Per una panoramica sulla questione, con particolare attenzione alla riflessione in ambito italiano: 

A. STECCANELLA, Alla scuola del Concilio per leggere i «segni dei tempi», Edizioni Messaggero 

Padova - Facoltà Teologica del Triveneto, Padova 2014, 17-95; D. VIVIAN, Il pratico e le pratiche: 

ricognizione sulla teologia pastorale e il suo statuto epistemologico, in S. CIPRESSA (cur.), Teologia 

morale e teologia pastorale. La dimensione pratica della teologia. Atti del Seminario Nazionale 

dell’ATISM (Catanzaro 30 giugno - 3 luglio 2015), LAS, Roma 2016, 43-56. 
3 Cf. B. SEVESO, La pratica della fede. Teologia pastorale nel tempo della Chiesa, Glossa, Milano 

2010, 730-741; R. TOMMASI, Teologia pastorale e istanze del pratico. La riflessione teologico-

pastorale nella Facoltà teologica del Triveneto, «Studia Patavina» 58 (3/2011), 560-567; A. TONIOLO, 

L’istanza del «pratico» in teologia, «Studia Patavina» 59 (1/2012), 9-19 (l’articolo introduce il Focus 

dedicato al tema dalla Facoltà teologica del Triveneto). 
4 Cf. S. LANZA, Introduzione alla teologia pastorale. 1. Teologia dell’azione ecclesiale, Queriniana, 

Brescia 1989, 137-171. 
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rimandano. In questo intreccio si colloca la teologia pratica, tra la coscienza credente 

e l’azione ecclesiale, senza che sia mai possibile colmare lo scarto tra i diversi 

elementi. 

Un ulteriore dato qualificante per la riflessione teologico-pratica è il suo concepirsi 

come «scienza di confine»5 tra le altre discipline teologiche da un lato e le scienze 

umane dall’altro. Il compito è quanto mai arduo perché chiede di spaziare tra i diversi 

saperi, recependoli in maniera critica per elaborare una propria originale riflessione. 

Eppure l’oggetto materiale della ricerca esige questa attenzione proprio per la sua 

capacità di interpellare svariati campi di indagine e stimola a superare una certa 

frammentazione dei saperi attraverso una salutare contaminazione, con il risultato di 

rinnovare lo specifico sguardo di ciascuno. 

La ricerca si colloca all’interno di queste essenziali coordinate teologico-pastorali 

– l’attenzione al dinamismo pratico/pratiche e il dialogo tra diversi orizzonti di sapere 

– nel tentativo di illuminare la questione dei divorziati che vivono una nuova unione, 

con uno sguardo che osa tenere insieme le molteplici variabili in gioco. L’ipotesi è che 

il lavoro illumini in qualche modo la problematica specifica, ma anche che rappresenti 

un laboratorio teologico capace di offrire spunti per ulteriori riflessioni. 

 

c) Cinque passi 

Il primo capitolo della ricerca, si concentra sull’analisi della attuale situazione 

sociale e culturale dell’occidente secolarizzato, con riferimento alle trasformazioni dei 

modelli matrimoniali e familiari e alle incidenze sulla tenuta dei rapporti coniugali. 

Attraverso i dati più significativi elaborati dalle scienze umane emergono tensioni e 

aspirazioni, domande che interpellano la Chiesa. Già in questa prima fase è possibile 

raccogliere l’appello e orientare l’autocomprensione della Chiesa circa la propria 

missione evangelizzatrice. 

Il secondo capitolo osserva da vicino il rapporto Chiesa/divorziati risposati. 

L’intento è di descrivere la prassi ecclesiale a la dottrina che l’accompagna con una 

finestra temporale che va dal Concilio Vaticano II al pontificato di Benedetto XVI. 

                                                 

5 M. MIDALI, Teologia pratica. 5. Per un’attuale configurazione scientifica, LAS, Roma 2011, 179; 

ID., Teologia pratica. 1. Cammino storico di una riflessione fondante e scientifica, LAS, Roma 20003, 

310-323.438-451. 
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L’analisi dei documenti e delle pratiche di alcune aree ecclesiali permette di mostrare 

le interazioni tra stili di vita, interpretazione dei fenomeni, scelte pastorali. Il quadro 

che ne esce è di una certa vitalità e di un’evoluzione del tema che comunque non riesce 

a risolvere alcuni corto circuiti. 

Il terzo passo ha l’obiettivo di raccogliere le indagini delle varie discipline 

teologiche sull’argomento, per andare alle radici di quanto emerso dalla lettura della 

realtà. La finestra temporale si allarga qui agli anni dei sinodi sulla famiglia del 2014 

e 2015 che hanno stimolato la produzione teologica nella direzione della ripresa di 

lavori precedenti come anche nella elaborazione di nuove proposte. È possibile 

osservare sia in senso diacronico che sincronico uno sviluppo della tematica non 

immune da incoerenze. Lo scopo è quello di offrire un quadro completo anche se non 

esauriente dell’argomento, che metta in evidenza eventuali contraddizioni e punti di 

convergenza tra le diverse prospettive. Ciò permette di osservare con maggiore 

cognizione di causa anche i lavori sinodali. L’ampia panoramica lascia in ombra alcuni 

apporti specifici. Ci riferiamo in particolare agli studi di carattere biblico, anche se 

sono richiamati al termine del terzo capitolo giustificando la scelta. 

Il quarto capitolo accompagna, quasi in presa diretta, i due sinodi sulla famiglia e 

l’esortazione apostolica postsinodale Amoris laetitia. È il tempo del confronto, del 

discernimento, delle scelte. Interlocutori privilegiati, oltre all’esortazione, sono i 

documenti prodotti dai padri sinodali e i commenti seguiti alla pubblicazione di Amoris 

laetitia. Le tre tappe del percorso appaiono come un unico itinerario di 

approfondimento del tema della famiglia, all’interno del quale ha giocato un ruolo 

fondamentale la sfida pastorale posta dai divorziati che vivono una nuova unione.  

La narrazione approda a un rilancio del dibattito – il quinto passo – segnalando le 

nuove acquisizioni sull’oggetto della ricerca, le questioni irrisolte e i possibili sviluppi 

e verificando i primi adattamenti pastorali sperimentati dalle chiese. È possibile infine 

aprirsi ad alcune considerazioni sul modello pastorale che, maturato a partire dallo 

sguardo sulle ferite della famiglia, si propone di illuminare e orientare l’azione della 

Chiesa nei suoi diversi ambiti. La Chiesa stessa si trova nuovamente provocata a 

interrogarsi sulla propria identità e sulla missione evangelizzatrice a cui è chiamata. 

L’introduzione ad ogni capitolo ne descrive gli obiettivi e i passaggi principali e ne 

dichiara i limiti entro i quali si svolge. Le conclusioni raccolgono in uno sguardo 
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sintetico le principali acquisizioni e offrono un’«icona» di carattere biblico o spirituale 

che condensa i risultati ottenuti. 
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1. Divorzio e nuove nozze nell’occidente contemporaneo 

 

 

 

Un matrimonio non si contratta. Si danza. A nostro rischio e pericolo 

(Christiane Singer) 

 

 

 

Introduzione 

 

a) Obiettivo e schema 

Lo scopo di questo capitolo è di presentare il contesto sociale e culturale di 

riferimento della ricerca. Non si tratta di una operazione previa alla ricerca, finalizzata 

solo a definire fenomenologicamente l’oggetto materiale del lavoro. L’analisi del 

tessuto socio-culturale è parte integrante ed essenziale del lavoro teologico-pastorale, 

e in questo risiede il motivo principale dell’osservazione del contesto. La riflessione 

sull’agire della Chiesa è certamente riflessione sulla missione della Chiesa, in quanto 

continuazione della missione di Cristo, ma tale compito è sempre storicamente e 

culturalmente determinato. Più precisamente potremmo dire che la Chiesa riceve il suo 

mandato da Cristo, ma contemporaneamente anche dal concreto contesto nel quale si 

trova collocata. 

Cercheremo di osservare il contesto dell’occidente secolarizzato – interlocutore 

privilegiato sarà l’ambiente italiano – per evidenziare alcune linee di tendenza che da 

decenni descrivono l’evoluzione della nostra società in riferimento a famiglia, 

matrimonio e divorzio. Il contributo delle scienze umane – in particolare la sociologia, 

ma dando voce anche alla filosofia e per alcuni aspetti alla psicologia – si rende 

essenziale in questa fase del percorso. Nel rispetto dell’autonomia di tali discipline, 

approderemo a una osservazione della realtà con gli occhi della teologia, per 

raccogliere angosce e speranze che interpellano direttamente la fede cristiana e 

l’azione della Chiesa. 
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b) Limiti 

Non potendo riferirci indifferentemente alle diverse aree culturali del pianeta 

abbiamo limitato il campo di indagine al cosiddetto mondo occidentale. 

Geograficamente lo sguardo è rivolto al continente europeo e nordamericano, ma 

interessa maggiormente l’occidente inteso come spazio socio-culturale segnato da due 

matrici fondamentali, in rapporto dialettico tra loro, che continuano a determinarne 

l’identità: quella religiosa cristiana e quella laica illuminista. In questo occidente si è 

riconosciuto per la prima volta il diritto al divorzio, qui si è aperta la strada del 

riconoscimento giuridico delle unioni civili diverse dal matrimonio, qui le scelte 

individuali e collettive hanno cominciato ad assumere orientamenti in aperto contrasto 

con la tradizione cristiana che per secoli aveva informato, in maniera quasi egemone, 

la coscienza sociale nei comportamenti personali, i riti, le tradizioni, le forme 

giuridiche. 

In altre aree culturali del pianeta (asiatica e africana in particolare) la fede cristiana 

si relaziona con l’ambiente nei termini di un processo inedito di comunicazione e 

trasmissione della fede1. Il cristianesimo europeo è chiamato invece a ridefinire se 

stesso mettendo in discussione il patrimonio di una storia di fede radicata e stratificata 

lungo i secoli. Che si tratti di una vera e propria sfida lo si capisce anche dalla scelta 

di Benedetto XVI di istituire, il 21 settembre 2010, il Pontificio consiglio per la 

promozione della nuova evangelizzazione, «al servizio delle Chiese particolari, 

specialmente in quei territori di tradizione cristiana dove con maggiore evidenza si 

manifesta il fenomeno della secolarizzazione»2. 

Il concetto di secolarizzazione riesce in effetti a descrivere, almeno in parte, anche 

ciò che è avvenuto attorno al tradizionale istituto del matrimonio: è stato messo in 

discussione da quel processo di progressiva separazione tra religione e società da un 

lato, e tra ambito privato e pubblico dall’altro, chiamato, appunto, secolarizzazione. 

Non è nostro interesse dare conto in maniera approfondita del dibattito su questo tema, 

                                                 

1  Le questioni non sono affatto più semplici di quelle che deve affrontare il cristianesimo in 

occidente: si pensi alla fatica di coniugare l’ideale di matrimonio (e di famiglia) cristiano con quello di 

contesti in cui la pratica della poligamia è ancora diffusa, o in cui i rapporti di genere sono vissuti con 

gravi disuguaglianze tra uomo e donna. Tra l’altro la differenza socio-culturale è un dato emerso anche 

nel contesto dei sinodi sulla famiglia del 2014 e 2015, creando qualche difficoltà nell’affrontare un tema 

comune a partire da (e per tornare a) contesti a tratti radicalmente diversi. 
2 BENEDETTO XVI, litt. ap. motu proprio datae Ubicumque et semper, 21 settembre 2010, in AAS 

102 (11/2010), 792. 
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quanto coglierne le direttrici fondamentali. Ci riferiremo quindi a dati, studi e autori 

in grado di offrire una lettura e una interpretazione generale, ma adeguata, di questo 

momento storico. 

 

 

 

1.1. Le tre «virtù secolari» 

 

 

Nel tentativo di descrivere i tratti fondamentali della cultura nella quale siamo 

immersi, prendiamo a prestito la struttura delle tre virtù teologali sganciandole dal loro 

significato autentico (riferito evidentemente all’adesione a Cristo), per mostrare come 

vengono declinate dall’uomo contemporaneo. È possibile così tratteggiare il suo 

mondo di valori e ideali (ciò in cui ripone la sua «fede»), la destinazione della sua 

esistenza (verso cosa tende la «speranza»), e la sua dimensione relazionle (quale 

«carità» muove le sue azioni). In particolare ci interessa evidenziare come tali 

caratteristiche si riflettano nel modo di intendere e vivere oggi matrimonio e famiglia. 

 

 

1.1.1. La fede come autenticità soggettiva 

 

Lo storico René Rémond definisce la secolarizzazione come il passaggio da una 

situazione di simbiosi ad una progressiva separazione tra la sfera della religione e 

quella della società civile3. Il sacro perde di rilevanza nell’ambito pubblico e viene 

relegato sempre di più nello spazio privato degli individui, infrangendo così quel 

legame tra religione e società che per secoli era sembrato inscindibile. 

Con uno sguardo al presente Rémond parla di un ultimo stadio della 

secolarizzazione: l’approfondirsi della separazione fra i principi morali insegnati dalle 

religioni e le condotte personali, che passa attraverso la dissociazione tra la morale 

                                                 

3 Cf. R. RÉMOND, La secolarizzazione. Religione e società nell’Europa contemporanea, Laterza, 

Bari 2003, 16ss. 
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prescritta dalle chiese e la legislazione civile4. Perché i cittadini di un paese libero 

dovrebbero rispettare leggi informate dalla morale imposta dalla Chiesa dominante? Il 

caso del matrimonio è emblematico: prima lo Stato assume il dovere di legiferare su 

di esso e un po’ alla volta arriva alla legalizzazione del divorzio. L’esito dei 

referendum su tale questione in Italia (1974) e in Irlanda (1994) segna un punto di non 

ritorno. 

Il nucleo della teoria della secolarizzazione, cioè la tesi dell’emancipazione delle 

sfere secolari dalle istituzioni e dalle norme religiose, rimane valido, ma gli studiosi 

non sono concordi nella descrizione degli effetti della secolarizzazione; la lettura che 

decretava la morte della religione come epilogo della secolarizzazione è stata smentita 

e superata da visioni più complesse che cercano di riordinare le idee attorno al concetto 

di «post-secolarizzazione»5 

Il filosofo Charles Taylor è riuscito, forse meglio di altri, a dare conto delle 

trasformazioni in atto. Nella sua ampia ricostruzione pubblicata con il titolo L’età 

secolare 6 , l’autore presenta la tesi secondo cui oggi viviamo in un mondo 

caratterizzato non tanto dall’assenza di religione, quanto dal moltiplicarsi delle opzioni 

religiose e dei diversi percorsi di ricerca (anche non caratterizzati dalla scelta di una 

fede religiosa) in cui singoli e gruppi cercano di dare un senso alle loro vite.  

Taylor propone un modo nuovo di intendere la secolarizzazione7: essa descrive 

l’irreversibile modificazione delle condizioni della credenza. La trasformazione 

avvenuta è quella «che ci ha condotti da una società in cui era virtualmente impossibile 

non credere in Dio, ad una in cui la fede, anche per il credente più devoto, è solo una 

possibilità umana tra le altre»8. Mentre in passato credere in Dio era l’unica opzione 

disponibile, accettata «ingenuamente», come la sola aderente alla realtà, oggi si tratta 

                                                 

4 Cf. ivi, 275ss. 
5 Cf. G. LINGUA, Esiti della secolarizzazione. Figure della religione nella società contemporanea, 

ETS, Pisa 2013. 
6 Cf. C. TAYLOR, L’età secolare, Feltrinelli, Milano 2009. 
7 Per l’autore, ci sono alcune letture della secolarizzazione che non sono in grado di descrivere 

adeguatamente le trasformazioni occorse negli ultimi secoli: se con tale categoria si cerca di mostrare il 

progressivo ritirarsi della religione dallo spazio pubblico, si vedrà come la realtà sia diversificata da 

paese a paese e per questo difficilmente generalizzabile. Anche la prospettiva di chi usa il termine 

secolarizzazione per descrivere quanto la religione come credenza o pratica sia diminuita, incontrerà la 

stessa difficoltà. 
8 TAYLOR, L’età secolare, 14. 
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di scegliere in modo «riflessivo» tra molti orizzonti di senso, tra i quali la credenza è 

«un’opzione tormentata»9. 

Da ciò si capisce che la funzione della religione all’interno della società non viene 

eliminata, ma trasformata 10 . Viene meno quello stretto legame con le istituzioni 

religiose tradizionali, che raccoglievano il vissuto religioso in un tutto coerente e 

strutturato, e si apre lo spazio ad una «molteplicità di forme religiose»11 spesso inedite 

e non sempre ortodosse ma non per questo meno determinanti per i soggetti coinvolti. 

Le nuove condizioni del credere appaiono dunque caratterizzate da due direttrici 

fondamentali: individualizzazione e pluralismo12. Da un lato viene meno la centralità 

di una verità oggettiva (ricevuta dagli individui e custodita dalle istituzioni) che viene 

sostituita dall’autenticità soggettiva; dall’altro, la pluralità di opzioni possibili 

comporta la legittimazione della diversità e con essa di inedite forme di adattamento e 

scambio13. 

Matrimonio e famiglia non sono sottratti ai movimenti descritti da Taylor: il 

processo di individualizzazione si manifesta nel progressivo venir meno di un modello 

di matrimonio e famiglia riconosciuto come valido e buono da tutti e come tale 

perseguito. Oramai gli individui disegnano da sé il proprio modello, rifiutando l’idea 

stessa che ci sia un modello da seguire, e aprendosi a una realtà che prende forma a 

seconda di desideri e passioni dei soggetti coinvolti. Il pluralismo di Taylor va a 

braccetto con questa tendenza, mostrando una pluralità di opzioni possibili che 

                                                 

9 Ivi. 
10  Cf. G. GIORDAN, Dentro e oltre la secolarizzazione. La religione nell’epoca postsecolare, 

«CredereOggi» 30 (2/2010) n. 176, 12s. 
11 Ivi, 14. 
12 Cf. ivi, 14-16. 
13  Alcuni dati statistici, come quello sulla frequenza alla messa domenicale, mostrano che la 

secolarizzazione è andata accelerando nel nostro paese. Anche per chi si definisce «credente praticante» 

non vi è più una perfetta coerenza tra adesione alla Chiesa cattolica e comportamenti. Rimandiamo ad 

una significativa indagine: OSSERVATORIO SOCIO-RELIGIOSO TRIVENETO, Fede e libertà. Indagini sulla 

religiosità nel Patriarcato di Venezia, a cura di A. Castegnaro, 2 voll., Marcianum Press, Venezia 2006; 

per una sintesi dei risultati si veda A. CASTEGNARO, La fede nel Triveneto ovvero l’occasione di una 

riscoperta, «L’Osservatore Romano», 8 maggio 2011, 6. Un’altra indagine sociologica condotta in Italia 

ha mostrato che «l’unanimismo cattolico degli italiani cela (e non da oggi) una pluralità di modi di 

intendere il senso di appartenenza alla Chiesa, difformi forme di pratica religiosa, e l’autonomia relativa 

di alcune sfere della vita individuale e sociale rispetto ad un sistema di credenza nel quale, a parole, ci 

si riconosce»: F. GARELLI - G. GUIZZARDI - E. PACE (cur.), Un singolare pluralismo. Indagine sul 

pluralismo morale e religioso degli italiani, Il mulino, Bologna 2003, 304. Si tratta appunto di una fede 

personalizzata, che consente di accettare o rifiutare singoli insegnamenti e precetti morali della Chiesa 

secondo le proprie esigenze. 
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spingono la società a riconoscere e legittimare sempre di più forme alternative al 

modello tradizionale di famiglia (si pensi ad esempio al dibattito sulle unioni di fatto, 

ma anche al moltiplicarsi delle situazioni familiari e al differenziarsi delle forme di 

convivenza). 

 

 

1.1.2. La speranza nel presente 

 

Zigmund Bauman, un altro profondo interprete della società occidentale, ha parlato 

della nostra società nei termini di una realtà «liquida»14, nella quale gli individui hanno 

perso ogni punto di riferimento e si muovono quasi lasciandosi trasportare 

inconsapevolmente in un mare privo di porti sicuri e mappe affidabili. Incertezza, 

fragilità, paura, angoscia sembrano caratterizzare la vita dell’uomo contemporaneo: 

«Il mondo postmoderno si sta preparando a vivere una condizione di incertezza 

permanente ed irresolubile»15.  

Ci sono alcuni fattori che spiegano e giustificano questa infausta previsione16: il 

mondo, dopo i due grandi conflitti mondiali del secolo scorso, appare tutt’altro che 

ordinato, pacifico e sostenuto da equilibri stabili; il capitalismo liberale lasciato a 

briglie scolte ha generato grandi squilibri sociali; le «reti di protezione primarie» 

(famiglia e relazioni private in genere) si sono indebolite; la vita appare nella sua 

indeterminatezza e leggerezza, per cui niente sembra essere dato una volta per sempre. 

Un panorama pessimista e sfiduciato? Forse, eppure quando Bauman scrive queste 

righe le torri gemelle di New York sono ancora al loro posto e nessuno immagina che 

una crisi economico-finanziaria possa mettere in ginocchio l’occidente, né che la 

ripetizione a catena di attentati terroristici sveli la fragilità dei sistemi di sicurezza 

nazionale. Ora, di questo siamo stati – e tuttora siamo – testimoni. Si tratta allora di 

non aver più nulla su cui riporre le speranze? Non proprio. La speranza si trova limitata 

e schiacciata nel presente. Vediamo come. 

                                                 

14 Cf. Z. BAUMAN, Modernità liquida, Laterza, Roma-Bari 2002. 
15 ID., La società dell’incertezza, Il Mulino, Bologna 1999, 61. 
16 Cf. ivi, 62-65. 
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Nello stesso testo il sociologo polacco descrive i tratti essenziali dell’uomo che si 

trova ad abitare il mondo contemporaneo: bighellone, vagabondo, turista, giocatore17. 

Sono le figure dell’uomo che reagisce all’incertezza radicale nella quale si trova 

immerso, non però ribellandosi ad essa, ma al contrario quasi assecondandola. 

Tutte e quattro le strategie di vita postmoderna che si intersecano e si 

compenetrano a vicenda, hanno in comune la tendenza a rendere i rapporti umani 

frammentari (pensiamo alla “purezza” di relazioni riconducibili a una singola 

funzione o a un singolo servizio) e discontinui; sono tutte in lotta contro “i fili 

che legano” e le conseguenze di lunga durata, e militano contro la costruzione di 

reti di doveri e obblighi reciproci che siano permanenti18. 

L’unico valore davvero condiviso e indiscusso sembra essere quello della libertà 

individuale, intesa come autodeterminazione svincolata da qualsiasi imposizione 

esterna all’individuo stesso. É il poter fare «ciò che mi va, quando e come voglio». 

Di nuovo le ricadute negli ambiti del matrimonio e della famiglia sono evidenti: la 

ricerca di una stabilità relazionale, l’orientamento verso una scelta tendenzialmente 

definitiva, la progettualità a lungo termine, l’impegno per l’educazione dei figli, sono 

tutti elementi in controtendenza rispetto alle correnti confuse e agitate del mondo 

contemporaneo19. E comunque anche chi si orienta verso tali scelte comprende il 

rischio a cui si espone nel confidare in un futuro migliore, minacciato dall’incertezza 

di ciò che sarà. 

 

 

1.1.3. Caritas in libertate 

 

Di liquidità Bauman parla anche in riferimento alle relazioni interpersonali in 

genere e alle relazioni di coppia in particolare. Incertezza e fragilità 

                                                 

17 Cf. ivi, 39-48. 
18 Ivi, 49. 
19 «Il mondo fatto di oggetti duraturi è stato sostituito da “prodotti di consumo progettati per una 

rapida obsolescenza”. In un mondo tale, “le identità possono essere adottate e scartate come se si 

trattasse di un cambio di costume”. Chiudere ogni partita velocemente significa evitare impegni a lungo 

termine. Rifiutare di sistemarsi in un modo o nell'altro. Non legarsi ad un posto. Non impegnare la 

propria vita per seguire un'unica vocazione. Non giurare perseveranza e fedeltà a niente e a nessuno. 

Non controllare il futuro, ma rifiutarsi di ipotecarlo: fare in modo che le conseguenze del gioco non si 

trascinino oltre il gioco stesso, e rinunciare alla responsabilità per quelle che si trascinano. Impedire al 

passato di influenzare il presente. In breve, isolare il presente da entrambi i lati, separandolo dalla storia. 

Abolire ogni forma del tempo che non sia una piatta raccolta o una sequenza arbitraria di momenti 

presenti; un presente continuo» (Ivi, 35s.). 
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contraddistinguono i rapporti umani. L’uomo si trova a vivere una lacerante 

contraddizione: per sua natura cerca relazioni significative, ma questa sua ricerca, di 

natura egocentrica, si scontra sempre con la scoperta della fragilità delle relazioni, 

facendo perdere la fiducia nell’altro. E il circolo vizioso ricomincia: il vuoto percepito 

spinge l’uomo verso nuove relazioni che troverà ancora una volta fallimentari. 

L’esercizio distorto della libertà come esclusiva ricerca di realizzazione personale, 

provoca un ripiegamento su di sé della persona, spinta solo dal desiderio di soddisfare 

le proprie voglie. L’homo consumens descritto da Bauman si manifesta tale anche nei 

rapporti interpersonali, vissuti solo in funzione di una risposta ai propri bisogni e 

pertanto concepiti nella logica dell’usa e getta. Gli uomini e le donne contemporanei  

si sentono degli oggetti a perdere, che anelano la sicurezza dell’aggregazione e 

una mano su cui poter contare nel momento del bisogno, e quindi ansiosi di 

“instaurare relazioni” ma al contempo timorosi di restare impigliati in relazioni 

“stabili”, per non dire definitive, poiché paventano che tale condizione possa 

comportare oneri e tensioni che non vogliono né pensano di poter sopportare e 

che dunque possa fortemente limitare la loro tanto agognata libertà di… sì, avete 

indovinato, di instaurare relazioni20. 
 

Questa sorta di consumismo relazionale va in chiaro contrasto con quanto 

matrimonio e famiglia rappresentano. Perfino laddove un nucleo familiare viene a 

costruirsi, la logica autoreferenziale dell’uomo postmoderno rimane valida, al punto 

che i figli stessi mantengono la loro importanza in proporzione alla loro capacità di 

rispondere ai bisogni dei genitori; anch’essi diventano in fondo «oggetti di consumo 

emotivo»21. 

L’analisi di Bauman appare fin troppo impietosa, al punto che si avverte il bisogno 

di cercare tra i tratti ambigui anche le positività degli attuali stili di vita. Quanto 

descritto ci aiuta comunque a comprendere che il terreno, nel quale ci troviamo a 

seminare i valori del matrimonio e della famiglia cristianamente intesi, non appare 

fecondo. L’uomo contemporaneo sembra sprovvisto degli attrezzi fondamentali per 

costruire relazioni stabili e durature. Anzi, appare maggiormente indirizzato a pensare 

che questo tipo di relazioni siano una vera e propria minaccia alle sue chances di 

felicità, mentre l’assenza di legami troppo stretti, che lo possono incatenare e 

imprigionare, gli permette maggiore libertà di scelta e movimento e quindi maggiori 

                                                 

20 ID., Amore liquido, Laterza, Roma-Bari 2006, VI. 
21 Ivi, 58. 
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possibilità di riuscita: «rapporti elastici e facilmente revocabili hanno sostituito il 

modello di unione personale “finché morte non ci separi”»22.  

Se queste sono le premesse, la raccolta di dati che seguirà sullo stato di salute del 

matrimonio non dovrebbe stupire più di tanto. Prima però è bene spendere qualche 

parola sulle modificazioni subite dalla famiglia negli ultimi decenni. Ritroveremo più 

concretamente i tratti che abbiamo fin qui descritto nel più generale contesto culturale. 

 

 

 

1.2. Stato di salute della famiglia e del matrimonio 

 

 

Separazioni, divorzi e nuove unioni sono tappe di un percorso che va compreso nel 

più ampio contesto di trasformazione che la famiglia sta attraversando. Sono il segno 

della fatica dell’uomo contemporaneo di instaurare relazioni stabili e durature23. Perciò 

è andando a vedere cosa sta accadendo alla famiglia che si comprende meglio l’origine 

delle fratture che portano una coppia a decretare il fallimento del progetto di vita 

insieme o ad iniziare un nuovo rapporto dopo il fallimento di un matrimonio. 

Raccoglieremo alcune suggestioni che ci vengono dalla sociologia della famiglia e che 

aiutano ad inquadrare l’attuale frammentazione di percorsi ed esperienze in tendenze 

e linee evolutive per quanto possibile omogenee. Ci concentreremo poi sulla raccolta 

di alcuni dati quantitativi. In particolare risulta interessante verificare l’andamento di 

matrimoni, separazioni, divorzi e nuove unioni in un arco temporale sufficiente a 

decrivere alcune tendenze consolidate. 

 

 

 

                                                 

22 Ivi, 126. Utile anche la ripresa di alcuni concetti chiave in L. GHIA, La fragilità dei rapporti 

affettivi, in L. GHIA (cur.), Se un amore muore. La Chiesa e i cristiani divorziati, Monti, Saronno (VA) 

2010, 7-30. 
23 Cf. A. ZENAROLLA, Essere famiglia nella società del rischio e dell’incertezza, in G. DEL MISSIER 

(cur.), Vulnerabile e preziosa. Riflessioni sulla famiglia in situazione di fragilità, Edizioni Messaggero 

Padova - Facoltà Teologica del Triveneto, Padova 2014, 21-30. 
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1.2.1. Quale famiglia? 

 

Lo stato di krísis della famiglia appare evidente già dal fatto che gli studiosi non 

riescono a darne una definizione condivisa, tanto che alcuni propongono di abolirne il 

concetto stesso24. Certamente, da un punto di vista sociologico, siamo di fronte ad una 

«differenziazione sociale e culturale della realtà e dei termini linguistici che esprimono 

la famiglia come relazione sociale»25. 

Non è corretto affermare che in passato esisteva un modello unico di famiglia, 

condiviso all’interno della società, in base al quale i soggetti concretizzavano il loro 

progetto di vita. Infatti le differenze sociali, le condizioni economiche, professionali, 

culturali hanno sempre determinato una diversa realizzazione pratica del vissuto 

familiare 26 . E tuttavia le trame familiari sembravano caratterizzate da una certa 

stabilità, data dall’unanime riconoscimento del valore del matrimonio, dalla chiara 

identificazione del ruolo del padre e della madre, etc. 

Quando si parla di «differenziazione sociale e culturale» ci si riferisce al fatto che 

si osserva una moltiplicazione dei modelli familiari, del modo di intendere, formare, 

sostenere una famiglia. E in parallelo si registra una ridefinizione dei ruoli dei soggetti 

all’interno della famiglia stessa. 

Pur nella difficoltà di classificare le situazioni, la sociologia ha descritto, 

ovviamente generalizzando un po’, il passaggio dalla famiglia patriarcale molecolare 

estesa, alla famiglia coniugale nucleare ristretta 27 . Il primo modello, tipico 

dell’ambiente preindustriale del paese e della campagna, era costruito su una gerarchia 

patriarcale che ruotava attorno al comune obiettivo della sussistenza dell’intera 

famiglia. L’industrializzazione di fine ‘700 e ‘800 porta a un cambiamento degli stili 

                                                 

24  Pierpaolo Donati richiama la posizione di questi autori «pragmatici» che, abbandonando la 

presunta illusione di descrivere il concetto di famiglia, propongono di guardare alla «famiglia reale» e 

di parlare piuttosto di «vita familiare» o «corso di vita familiare»: cf. P. DONATI, La famiglia fra 

coinvolgimento e distacco, in E. SCABINI - P. DONATI (dir.), 10 studi interdisciplinari sulla famiglia. 

Identità adulte e relazionali, Vita e Pensiero, Milano 1991, 32s. 
25 Ivi, 37. Per la sua chiarezza e capacità di sintesi rimandiamo anche a G. CAMPANINI, Realtà e 

problemi della famiglia contemporanea. Compendio di sociologia della famiglia, Paoline, Cinisello 

Balsamo 1989, spec. c. 1, Famiglia, 11-29. 
26 Solo per citare un caso, nel contesto rurale precedente all’industrializzazione, una cosa era la 

famiglia signorile dei ricchi proprietari terrieri, altra cosa la famiglia patriarcale contadina. 
27 Cf. M. BARBAGLI, Sotto lo stesso tetto. Mutamenti della famiglia in Italia dal XV al XX secolo, Il 

Mulino, Bologna 1988, 45-128. Per una descrizione sintetica dei mutamenti: C. BORGHESI, Una scelta 

definitiva nel tempo della provvisorietà?, «CredereOggi» 23 (4/2003) n. 136, 9-22. 
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di vita: l’ambito professionale si sgancia dal contesto familiare e coinvolge sempre di 

più entrambi i coniugi; nella società urbanizzata il legame con le famiglie d’origine 

viene ridimensionato e acquistano più valore il tempo libero, il benessere, il relax, in 

un contesto di maggiore attenzione alla realizzazione personale.  

Esempio emblematico di questo processo è la Svezia, paese considerato ai massimi 

livelli per la qualità dei servizi e all’avanguardia per le politiche sociali, in particolare 

nei confronti della famiglia. Il modello, tuttavia, ha come punto di riferimento la 

realizzazione dell’individuo intesa come promozione della sua autonomia e 

indipendenza: nel 1972 la sezione femminile del partito socialdemocratico svedese 

(guidato da Olof Palme) pubblica un programma-manifesto intitolato La famiglia del 

futuro e destinato a dettare le direttrici fondamentali delle politiche familiari dei 

decenni seguenti. Si legge:  

L’obiettivo delle donne socialdemoctariche è di costruire una società senza divari 

sociali ed economici. Vogliamo farlo sulla scia del socialismo democratico; 

attraverso riforme graduali vogliamo trasformare la società affinché l’ingiustizia 

sia sradicata e tutti gli esseri umani abbiano nella vita l’opportunità di realizzarsi 

personalmente [personlighetsutvecklande]28.. 
 

Le misure adottate in seguito mirano a rendere ogni individuo indipendente sotto 

ogni punto di vista, offrendogli la possibilità di recidere con facilità i legami che non 

gli permettono di esprimersi in completa autonomia e libertà29. 

 

 

1.2.2. Le condizioni della famiglia in Italia 

 

Il destino della famiglia nucleare è tutt’altro che definito. Possiamo però descrivere 

le più marcate linee di tendenza che accompagnano la trasformazione. Lo facciamo 

lasciandoci guidare dai rapporti sulla famiglia pubblicati dal Centro Internazionale 

Studi Famiglia (Cisf) dal 1989 al 201130, che hanno via via fotografato il vissuto della 

                                                 

28  SVERIGES SOCIALDEMOKRATISKA KVINNOFÖRBUND, Familjen i framtiden. En socialistisk 

familjepolitik, Stockholm 19782 (nostra traduzione). 
29 Gli effetti negativi di questo individualismo sono ben descritti in un documentario: E. GANDINI 

(reg.), La teoria svedese dell’amore, E. Gandini - G.P. Libossart, Lab 80 film, Svezia 2015, 90m. 
30  Il Cisf ha pubblicato con cadenza biennale dodici rapporti, tutti curati da Pierpaolo Donati: 

L’emergere della famiglia autopoietica (1989); L'equità fra le generazioni: un nuovo confronto sulla 

qualità familiare (1991); Mediazioni e nuova cittadinanza della famiglia (1993); La famiglia come 

reticolo inter-generazionale: un nuovo scenario (1995); Uomo e donna nella famiglia (1997); Famiglia 
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famiglia in Italia attorno a quattro nuclei tematici: l’identità della famiglia, il rapporto 

famiglia e società, le relazioni intergenerazionali e i rapporti di genere31. Pur essendo 

focalizzati sul contesto italiano intercettano alcune linee di orientamento valide per 

tutto il contesto occidentale. 

 

a) Cos’è la famiglia? 

Con il primo rapporto Donati mostra che la famiglia, in una società complessa come 

la nostra, tende sempre più a farsi «norma a se stessa», non riconoscendosi più in un 

modello ricevuto dalla società, ma divenendo auto-referenziale, cioè definendo regole, 

obiettivi e confini al suo interno. La coppia che forma una nuova famiglia ne decide 

forma e contenuto in base al proprio mondo di valori, idee e gusti. Viene chiamata 

anche «famiglia affettiva»32, perché al centro stanno le relazioni più intime, i legami 

primari, gli affetti, appunto, sempre più staccati dal più ampio contesto sociale. 

                                                 

e società del benessere (1999); Identità e varietà dell’essere famiglia: il fenomeno della 

“pluralizzazione” (2001); Famiglia e capitale sociale in Italia (2003); Famiglia e lavoro: dal conflitto 

a nuove sinergie (2005); Ri-conoscere la famiglia: quale valore aggiunto per la persona e la società? 

(2007); Il costo dei figli: quale welfare per le famiglie? (2009); La relazione di coppia oggi. Una sfida 

per la famiglia (2011). Una ripresa sintetica delle indagini del Cisf, maggiormente focalizzata sulle 

famiglie in difficoltà si trova in F. BELLETTI, Famiglie in situazione difficile o irregolare. Da una 

ridefinizione in termini sociologici alla individuazione delle linee evolutive, in UFFICIO NAZIONALE 

DELLA C.E.I. PER LA PASTORALE DELLA FAMIGLIA (cur.), Matrimoni in difficoltà: quale accoglienza e 

cura pastorale? Dagli atti del III incontro nazionale dei responsabili diocesani e della consulta di 

pastorale familiare. Domus Pacis, Roma 14-17 ottobre 1999, Cantagalli, Siena 2000, 113-141. Uno 

sguardo più generale sulla condizione della famiglia è offerto da C. ROCCHETTA, Teologia della 

famiglia. Fondamenti e prospettive, EDB, Bologna 2011, 23-46. 
31 Il contesto più ampio delle trasformazioni nella sfera religiosa in Italia è offerta da F. GARELLI, 

Religione all’italiana. L’anima del paese messa a nudo, Il Mulino, Bologna 2011; utile (e impietosa) 

anche l’indagine di M. MARZANO, Quel che resta dei cattolici. Inchiesta sulla crisi della Chiesa in 

Italia, Feltrinelli, Milano 2012. 
32 Cf. G. AMBROSIO, La famiglia affettiva, in G. AMBROSIO E ALTRI, Genitori e figli nella famiglia 

affettiva, Glossa, Milano 2002, 57-77: l’autore precisa il significato dell’espressione e richiama le 

principali teorie sociali che hanno contribuito a rappresentare la famiglia come «famiglia affettiva», 

integrando così in maniera efficace le informazioni che si limitano da parte nostra a raccogliere la 

prospettiva di Donati. Vengono richiamate alcune teorie classiche (pp. 59-69): Alexis de Tocqueville 

(che osservò nella società americana dell’800 il passaggio dalla «famiglia aristocratica» a quella 

«democratica»), Èmile Durkheim (che descrisse la «famiglia coniugale»), Marcel Mauss e Claude Lévi-

Strauss (che insistettero sul carattere di istituzione sociale della famiglia), la scuola di Chicago (E.W. 

Burgess e H.J. Locke analizzarono il processo di de-istituzionalizzazione della famiglia), Talcott 

Parsons (il suo approccio struttural-funzionalista considera la «famiglia nucleare» come risposta alle 

esigenze della società industriale). Ambrosio rileva poi che «rispetto alle teorie classiche che osservano 

la famiglia attraverso modelli, gli orientamenti più recenti studiano la famiglia in base ai comportamenti, 

cioè al semplice agire degli individui che convivono, oppure in base alla comunicazione, riducendo le 

relazioni sociali nella famiglia a «pura comunicazione» (p. 69). L’approccio relazionale (pp. 69-76) 

appare maggiormente capace di dar conto non solo delle dinamiche interne delle relazioni familiari, ma 

anche della «relazione sociale piena» che la famiglia offre: il riferimento è chiaramente alla prospettiva 

di P. Donati (la famiglia come «relazione sociale specifica») e a quello psicosociale di Eugenia Scabini 
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Questa nuova modalità del costruire una famiglia, lascia intuire un tratto decisivo 

della famiglia contemporanea, che verrà ripreso e approfondito dal settimo rapporto: 

il suo diversificarsi in una pluralità di forme familiari che vanno dalla coppia con figli, 

ai cosiddetti «nidi vuoti» (coppie senza figli), alle famiglie ricostituite (con precedenti 

esperienze coniugali fallite), quelle multietniche, i vari tipi di convivenza, etc. 

Con il rapporto del 2007 il Cisf invita a scrutare nuovamente la famiglia, nelle sue 

qualità costitutive (il suo «genoma»), per poterne comprendere l’insostituibile 

funzione per il benessere delle persone e della comunità. Donati propone da tempo un 

approccio «relazionale-sistemico» 33  alla definizione di famiglia, il che significa 

concepire  

la famiglia contemporanea come un sistema vivente, altamente complesso, 

differenziato e a confini variabili, in cui si realizza quell’esperienza vitale 

specifica che è fondamentale per la strutturazione dell’individuo come persona, 

cioè come individuo-in-relazione (essere relazionale), nelle sue determinazioni di 

genere e di età, quindi nei rapporti fra i sessi e le generazioni34. 

Dunque non viene smentita la complessità della situazione attuale nel diversificarsi 

delle forme familiari, ma da un lato si sottolinea il ruolo irrinunciabile di ciò che si 

intende con famiglia nell’offrire all’essere umano l’orizzonte di senso della propria 

esistenza (la famiglia quale «esperienza vitale»), e dall’altro si individuano quei due 

tratti genetici essenziali che fanno di un aggregato di persone una famiglia e non 

qualcosa d’altro: la relazione uomo-donna e la relazione genitori-figli. 

 

                                                 

e Vittorio Cigoli (la famiglia come «organizzazione specifica e unica che lega insieme le differenze 

originarie e fondamentali dell’umano»). 
33 Donati prende le distanze da altri approcci: modellistico (che analizza la famiglia attraverso 

«modelli»), comportamentistico (definisce la famiglia in base al semplice agire pratico degli individui), 

comunicazionionistico (la famiglia come comunicazione): DONATI, La famiglia fra coinvolgimento e 

distacco, 30-33. 
34  Ivi, 30. La radice di questa prospettiva va fatta risalire agli studi di Claude Lévi-Strauss. 

L’antropologo arrivò a contestare radicalmente l’approccio evoluzionistico alla definizione di famiglia, 

per affermare che essa rappresenta, nei suoi tratti fondamentali, un istituto strettamente legato alla natura 

umana: «dopo aver sostenuto per una cinquantina d’anni che la famiglia, quale è conosciuta dalle società 

moderne, poteva solo essere il risultato di un’evoluzione lenta e duratura, gli antropologi ora 

propendono per la convinzione opposta, ossia che la famiglia, costituita dall’unione più o meno 

durevole, socialmente approvata, di un uomo, una donna, e i loro figli, sia un fenomeno universale, 

presente in ogni e qualsiasi tipo di società» (C. Lévi-Strauss, Razza e storia e altri studi di antropologia, 

a cura di P. Caruso, Einaudi, Torino 19673, 149). 
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b) Famiglia e società 

Il secondo nucleo tematico intercettato dalle ricerche del Cisf è quello del rapporto 

tra famiglia e società. La famiglia, come abbiamo visto, ha subìto un processo di 

ripiegamento su stessa che ne ha di fatto ridimensionato in negativo la portata sociale. 

Il terzo rapporto afferma, invece, che la famiglia è un autentico e irrinunciabile 

soggetto di mediazione sociale, e pertanto ad essa devono essere riconosciuti una serie 

di diritti-doveri di cittadinanza. Proprio in famiglia, infatti, si assumono valori, 

atteggiamenti e comportamenti che diventano rilevanti nelle relazioni primarie 

dell’individuo (quelle appunto della famiglia e poi dei rapporti personali come le 

amicizie), ma anche nelle relazioni secondarie che si aprono alla dimensione del vivere 

in società (come ad esempio in ambito professionale, economico, politico). Emerge 

una richiesta forte di politiche sociali propositive, capaci di riconoscere una 

«soggettività sociale» specifica della famiglia. 

Il tema è ripreso dal sesto rapporto che guarda alla famiglia nel contesto di una 

società proiettata a migliorare la qualità della vita degli individui. Questa aumenta 

davvero quando si lavora per migliorare le condizioni dell’uomo nel suo essere in 

relazione, a partire proprio dalle relazioni fondamentali vissute in famiglia. E ancora, 

nel 2003, si promuove un riconoscimento della famiglia quale «capitale sociale 

primario» e nel 2005 una visione del lavoro «a misura di famiglia».  

L’esito finale di queste istanze dovrebbe essere quello di una seria politica 

familiare, capace di sostenere davvero le famiglie, non tanto, o non solo, in risposta ad 

una difficoltà crescente di «vivere la famiglia», ma a partire dalla convinzione 

profonda che si tratta di un investimento capace di restituire alla società stessa un 

capitale inestimabile35. 

 

c) Famiglia e rapporti tra le generazioni 

Il rapporto tra generazioni è il terzo filo rosso che accompagna il lavoro di Donati. 

Appare tuttora evidente l’esigenza di lavorare per una maggiore equità fra le 

generazioni (secondo rapporto), in uno scenario di bassissima natalità, di progressivo 

                                                 

35 La prospettiva di Donati si traduce in termini politici nella proposta del «family mainstreaming»: 

cf. P. DONATI, La famiglia. Il genoma che fa vivere la società, Rubbettino, Soveria Mannelli (CZ) 2013, 

spec. 207-236. 
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invecchiamento, di crescenti disagi sociali. Inoltre tra le conseguenze del diversificarsi 

delle forme familiari si osservano «nuovi intrecci» fra le generazioni (quarto rapporto) 

e una maggiore difficoltà di fare famiglia per i giovani italiani36. Il penultimo rapporto 

ha approfondito la questione cercando di comprendere le difficoltà delle coppie 

italiane ad avere bambini, attraverso una valutazione dei costi complessivi per il 

mantenimento dei figli. Ritorna l’appello a politiche familiari più attente e 

lungimiranti. L’Italia rimane infatti uno dei paesi europei con il più basso tasso di 

fecondità, motivato da una molteplicità di fattori tra i quali il ritardo nel passaggio alla 

vita adulta, con conseguente rinvio nel tempo delle decisioni di formazione della 

famiglia, anche a causa dell’instabilità economica e professionale.  

 

d) Famiglia e rapporto di coppia 

Più vicino all’oggetto della nostra ricerca è il quarto tema, quello che osserva la 

famiglia a partire dalla relazione uomo-donna. Il quinto rapporto ha mostrato che la 

famiglia si mantiene come luogo della differenziazione di genere, ma le identità socio-

culturali dell’uomo e della donna appaiono in continua trasformazione. Il processo di 

emancipazione femminile, che ha condotto le donne ad una maggiore presa di 

coscienza del proprio status, collocandole anche al di fuori dell’ambito familiare e 

differenziando il loro ruolo nella società, ha provocato un ripensamento anche 

dell’identità dell’uomo, che, trovandosi quasi spiazzato dalle nuove istanze femminili, 

fatica oggi a definire se stesso. Così Donati parla di una famiglia «uni-genere», in cui 

ruoli e identità sono interscambiabili e in continua ricomposizione, non più coerenti 

con i modelli precedenti. 

Il dodicesimo rapporto mette sotto la lente di ingrandimento la coppia italiana, 

chiedendosi se tale figura non stia diventando un’alternativa alla famiglia tradizionale, 

dal momento che aumentano le coppie senza figli o con un figlio solo e che in generale 

continua il processo di «restrizione e privatizzazione della famiglia». In realtà 

l’indagine mostra la presenza di due modelli di coppia, quella «postmoderna» che non 

ama definirsi a partire da precostituiti modelli familiari e quella «relazionale» che 

                                                 

36 Quello di una permanenza più lunga dei figli nella famiglia d’origine rappresenta, tra l’altro, un 

tratto specifico della situazione italiana rispetto al panorama europeo. 
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invece è maggiormente orientata alla costruzione di un progetto familiare stabile e 

duraturo. 

Le coppie postmoderne rispecchiano l’affermarsi di una mentalità maggiormente 

individualistica rispetto al passato, che ha influenzato aspettative e aspirazioni delle 

persone. Ciò che conta è l’individuo e la soddisfazione personale più che la relazione. 

Hanno meno figli, avvertiti come un impedimento alla propria realizzazione, piuttosto 

che una risorsa e una attuazione della fecondità dell’amore di coppia. A questa 

prospettiva ha sicuramento contribuito la separazione culturale avvenuta tra amore e 

procreazione: la sessualità è diventata ricerca di affetto, piacere, divertimento, slegata 

dalla dimensione procreativa che in passato era inevitabilmente presente37. Vivono un 

amore chiuso nel privato e soggettivizzato, ripiegato su se stesso, basato su emozioni 

e sentimenti che quando vengono meno decretano la fine della relazione. E così si può 

verificare se un rapporto funziona dal feeling che si stabilisce tra i partner, dal 

coinvolgimento, l’empatia, la condivisione di sensazioni uniche e speciali. Monotonia, 

noia e insoddisfazione, fanno invece cogliere l’ineludibile problematicità della 

relazione 38 . Sono definite «coppie aggregative», perché sono sostanzialmente 

aggregazioni di individui che cercano la realizzazione di sé attraverso la relazione, che 

diventa quindi proiezione di due «io», piuttosto che costruzione di un «noi». 

Nelle coppie relazionali, invece, l’amore ha i tratti di una relazione di vita in 

comune che coinvolge tutti gli spazi del vissuto quotidiano. Si realizza uno scambio 

concretizzato negli affetti, nella cura dei figli, nel dono reciproco, nella volontà di 

realizzare una solidarietà che non è solo sentimentale, ma anche pratica e materiale. 

Queste coppie hanno una maggiore solidità, coerenza e capacità riflessiva, pur essendo 

più dipendenti dal contesto sociale. Sono definite «coppie generative» non solo perché 

desiderano più figli e si prendono maggiormente cura delle relazioni 

intergenerazionali, ma perché vivono la famiglia come un intreccio fra la relazione 

orizzontale di coppia e la relazione verticale della genitorialità, al punto che, in questi 

casi, si può dire che sono i figli che realizzano e portano a compimento la coppia. 

                                                 

37 Cf. G. DIANIN, Matrimonio sessualità fecondità. Corso di morale familiare, Messaggero, Padova, 

2006, 20. 
38 Cf. F. GARELLI, I giovani, il sesso, l’amore, Il Mulino, Bologna 2000, 25-26: l’autore rileva 

appunto la grande rilevanza assunta dai sentimenti come criterio guida nel campo dell’affettività e della 

sessualità. 
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In generale le conclusioni dell’ultimo rapporto del Cisf appaiono preoccupanti, 

come rileva Donati:  

La privatizzazione della coppia procede incessantemente, assieme alla sua 

frammentazione, e ciò non genera maggiore soddisfazione nelle relazioni fra i 

partner e con i figli, ma piuttosto il contrario. L’impressione generale è che siamo 

in presenza di un processo storico che porta, più o meno velocemente a seconda 

delle variabili intervenienti, ad un ulteriore sgretolamento delle relazioni familiari 

e di coppia39. 

Sembra venire meno quella che il sociologo chiama «riflessività relazionale»40 e 

cioè la capacità di affrontare ed elaborare strategie di fronte a due fatti inevitabili della 

vita di coppia e familiare: lo scontro tra le attese personali e la realtà, e gli eventi che 

modificano il contesto vitale della relazione di coppia. 

 

 

1.2.3. Scegliere il matrimonio oggi 

 

Nel quadro di trasformazioni e di sostanziale fragilità della famiglia e della coppia, 

ci chiediamo quanto il matrimonio rappresenti ancora una scelta che attira le coppie 

contemporanee. La denatalità, l’invecchiamento della popolazione, la scomparsa di 

famiglie numerose e la crescita di quelle unipersonali, la lunga permanenza dei giovani 

in casa con i genitori sono elementi che sembrano mettere in crisi un istituto 

consolidato come il matrimonio. 

La contrazione dei matrimoni è un dato assodato su cui tra poco torneremo, ma 

sembra non indichi una vera disaffezione nei confronti del matrimonio, quanto 

piuttosto un modo nuovo di intendere ed eventualmente scegliere l’unione 

matrimoniale. Scrive Donati:  

Il progetto matrimoniale non è più il punto di partenza della coppia, ma è piuttosto 

un punto di arrivo. Le coppie, soprattutto quelle più modernizzate, vogliono 

sperimentare la solidità del rapporto e la sua capacità di gratificazione personale 

prima di orientarsi al matrimonio. Per un numero crescente di esse, il matrimonio 

diventa l’oggetto di una decisione di totale affidamento all’Altro, che si prende 

quando si ritiene che la relazione con il partner abbia raggiunto una sua maturità 

e sicurezza. In questo senso, il matrimonio non perde la sua rilevanza, ma la 

modifica, in quanto acquista la funzione di marcatore simbolico del passaggio 

da una identità prettamente individuale ad una identità istituzionale nella quale 

                                                 

39 P. DONATI (cur.), La relazione di coppia oggi. Una sfida per la famiglia. Rapporto famiglia Cisf 

2011, Erickson, Trento 2012, 144. 
40 Ivi, 19. 
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investire la propria identità relazionale per garantirsi un futuro che si desidera 

irrevocabile. Il peso dell’istituzione è utilizzato per tentare di costringere il futuro 

a rispondere alle proprie elevate aspettative, una volta che queste siano state 

ponderate41. 

C’è dunque la chiara percezione da parte dell’uomo contemporaneo che il 

matrimonio sia una scelta impegnativa, che non può essere fatta alla leggera, né tanto 

meno – come poteva avvenire in passato – come risposta ad aspettative ed istanze 

esterne all’individuo e alla coppia (come ad esempio le pressioni delle famiglie 

d’origine, una gravidanza inaspettata, i modelli socio-culturali imperanti). È «una 

scelta più consapevole e matura, non legata a un superficiale ossequio ai desideri dei 

genitori e alla tradizione»42. 

Pilastri della scelta matrimoniale sono dunque la realizzazione personale e 

l’armonia sentimentale, in coerenza con quanto descritto in precedenza. Il matrimonio 

perde cioè la sua rilevanza istituzionale e da fatto sociale diventa affare privato43. 

I due pilastri rivelano il fascino e la profondità della relazione coniugale, ma ne 

mostrano anche la fragilità44: il fondamento affettivo di matrimonio e famiglia produce 

instabilità e incertezza. Il matrimonio è un contratto a tempo determinato rinnovabile 

se le condizioni di partenza sono ancora presenti. La coppia sposandosi accetta 

implicitamente la possibilità che possa esserci una fine, nella convinzione, per dirla 

con il titolo di una commedia cinematografica italiana, che «L’amore è eterno finché 

dura»45.  

L’ambivalenza del matrimonio contemporaneo è proprio questa: da un lato ci si 

sposa meno e più tardi, anche perché si vuole che la scelta sia libera e ponderata, frutto 

di un serio e prolungato discernimento di coppia che verifichi l’affinità necessaria ad 

                                                 

41 Ivi, 143. 
42  M. CALTABIANO, Le trasformazioni dell’amore nella società italiana contemporanea, 

«CredereOggi» 28 (1/2008) n. 163, 19. 
43 Cf. P. DONATI, La famiglia nella società relazionale. Nuove reti e nuove regole, FrancoAngeli, 

Milano 19944, 180. Nel 2002 uscì in Italia un film che raccontava di una giovane coppia in difficoltà a 

causa delle interferenze di amici e parenti. Rappresenta una buona fotografia di quanto stiamo dicendo. 

Anche in ambito ecclesiale il film venne valutato positivamente e utilizzato nelle più svariate occasioni 

pastorali. Forse non si colse fino in fondo la portata simbolica e problematica del finale del film in cui 

la coppia celebra il matrimonio in forma privatissima, alla sola presenza del presbitero: cf. A. D’ALATRI 

(reg.), Casomai, Rai Cinema, 01 Distribution, Italia 2002, 114m. 
44 Cf. BORGHESI, Una scelta definitiva nel tempo della provvisorietà?, 21s. 
45 C. VERDONE (reg.), L’amore è eterno finché dura, Vittorio Cecchi Gori, Italia 2004, 108m. 
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un rapporto a lungo termine; dall’altro lato alla coppia che si è impegnata vengono poi 

a mancare le risorse per portare avanti il progetto iniziato con tanto entusiasmo. 

Ci stiamo abituando a questa fragilità e gli elementi descritti spiegano i dati relativi 

alla diminuzione dei tassi di nuzialità, la tendenza al differimento delle nozze e 

l’incremento della quota di matrimoni celebrati con rito civile, così come l’aumento di 

separazioni e divorzi. Ma per comprendere meglio lo stato di salute del matrimonio è 

opportuno riferirsi a questi dati in maniera più precisa. 

 

 

1.2.4. Dati quantitativi 

 

a) Matrimoni, separazioni e divorzi 

«Meno matrimoni, più divorzi»46, così titola il terzo rapporto demografico della 

Commissione Europea (27 paesi): 6,3 matrimoni ogni 1000 abitanti nel 1990 contro i 

4,5 del 2009/10 (in Italia, come in Spagna, ci si sposa meno che in Francia o Germania: 

3,6 matrimoni ogni 1000 abitanti contro i 3,8 e 4,7 di francesi e tedeschi). 

Per quanto riguarda i divorzi, su 1000 abitanti se ne contarono 1,6 nel 1990 e 2 nel 

2009/10 (Belgio e Lituania sono i paesi più divorzisti con 3 divorzi ogni 1000 

abitanti47). L’Italia è rimasta sotto quota 1 fino al 2014, per balzare a 1,4 nel 2015. Un 

altro dato significativo riguarda la durata media dei matrimoni che si è 

progressivamente accorciata: la media europea nel 2005 è di 12 anni (in Italia di 16,8). 

Dato interessante è anche quello relativo ai matrimoni in cui almeno uno dei coniugi 

ha in precedenza divorziato: nel 2005 sono il 20% di tutti i matrimoni in Europa48. 

                                                 

46  EUROPEAN COMMISSION, Demography Report 2010 - Older, more numerous and diverse 

Europeans, Publications Office of the European Union, Luxembourg 2011, 68s.; per dati aggiornati si 

veda EUROSTAT, Marriages and divorces data, http://ec.europa.eu/eurostat/web/population-

demography-migration-projections/marriages-and-divorces-data, (21/06/17). Il trend non è cambiato, 

ma è interessante notare che la progressiva introduzione di nuove forme di convivenza riconosciute 

giuridicamente nei diversi paesi dell’Unione ha portato qualche difficoltà nella raccolta dei dati statistici 

relativi alla «nascita» e al «fallimento» delle coppie, come si rileva in EUROPEAN COMMISSION, 

Demography Report. Short Analytical Web Note. 3/2015, Publications Office of the European Union, 

Luxembourg 2015, 39-40. 
47 Negli Stati Uniti i divorzi nel 2009 sono stati 3,4 ogni 1000 abitanti: UNITED STATES CENSUS 

BUREAU, Marriages and Divorces - Number and Rate, by State: 1990 to 2010, https://www.census.gov/ 

topics/families/marriage-and-divorce.html, (21/06/17). Ad un più alto tasso di divorzi corrisponde 

anche un più alto tasso di seconde (o successive) nozze. 
48 Cf. COMMISSION OF THE EUROPEAN COMMUNITIES, Demography Report 2008 - Meeting Social 

Needs in an Ageing Society, Brussels 2008, 68. 
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Guardando più da vicino il nostro paese49 si osserva che il numero di matrimoni 

celebrati ogni anno in Italia continua a diminuire50. Anche la quota di matrimoni 

religiosi sul totale è diminuita: nel 1977 le unioni contratte in chiesa scendono sotto il 

90% sul totale, nel 1995 sono all’80%, mentre nel 2014 al 57%51. Altra chiara linea di 

tendenza è quella relativa alle separazioni e ai divorzi che in vent’anni sono quasi 

raddoppiati52. 

 

b) Seconde nozze e convivenza in Italia 

L’aumento dei divorzi porta a un aumento dei secondi matrimoni o successivi, a 

comporre le cosiddette famiglie ricostituite che raggiungono il 7,1% nel 2015 (erano 

il 4,1% nel 1995)53. Nel 2015 il 10,5% degli sposi e il 9,7% delle spose sono stati 

coniugati in precedenza54. La tipologia più frequente tra i matrimoni successivi al 

primo è quella in cui lo sposo è divorziato e la sposa è nubile55, mentre sono poco 

meno di 10.000 le celebrazioni in cui è la sposa ad essere divorziata e lo sposo è 

celibe56. I matrimoni in cui entrambi i coniugi vengono da un divorzio sono 7.72557. 

Se consideriamo insieme tutti i matrimoni in cui almeno uno degli sposi ha un divorzio 

alle spalle (ci sono anche i matrimoni tra un/a divorziato/a e un/a vedovo/a) si arriva 

al 16,3% dei matrimoni celebrati nel 2015. Sono spesso celebrati con il solo rito civile, 

ad eccezione dei casi di dichiarazione di nullità del precedente matrimonio religioso. 

                                                 

49 Un quadro completo sulla condizione della famiglia in Italia, ancora valido per le linee di tendenza 

fondamentali, è offerto dal dossier: L.L. SABBADINI - M.C. ROMANO - R. CRIALESI (cur.), Conferenza 

nazionale della famiglia. Famiglia: storia e futuro di tutti. Milano, 8-10 novembre 2010. Famiglia in 

cifre, Dipartimento per le politiche della famiglia - Istat, http://www3.istat.it/societa/Dossier 

FamigliaInCifre.pdf, (22/06/17). 
50 Dal picco di 420.300 matrimoni nel 1963 si è arrivati ai 189.765 nel 2014: cf. ISTAT, Serie 

storiche. Matrimoni, separazioni legali e scioglimenti di matrimonio (divorzi) - Anni 1862-2014, 

http://seriestoriche.istat.it, (22/06/17). 
51 108.054 matrimoni religiosi su un totale di 189.765 nel 2014: cf. ID., Serie storiche. Matrimoni 

secondo il rito - Anni 1930-2014, http://seriestoriche.istat.it, (22/06/17). 
52  Nel 1994 si contarono 51.445 separazioni e 27.510 divorzi, mentre nel 2014 furono 

rispettivamente 83.303 e 52.355. 
53 Cf. ID., Serie storiche. Coppie non coniugate, famiglie ricostituite e persone sole non vedove per 

ripartizione geografica - Anni 1983,1988,1990,1993-2015, http://seriestoriche.istat.it, (22/06/17). 
54  Cf. ID., Matrimoni per rito; sposi per sesso e stato civile - Anni 2011-2015, http://demo. 

istat.it/altridati/matrimoni/, (22/06/17). 
55  Quasi 12.206 nozze, il 6,3% dei matrimoni celebrati nel 2015: cf. ID., Matrimoni per 

combinazione di stato civile degli sposi - Anni 2011-2015, http://demo.istat.it/altridati/matrimoni/, 

(22/06/17). 
56 5,1% del totale: cf. ivi. 
57 4 % del totale: cf. ivi. 
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Circa le convivenze, sono quasi l’8% le coppie non coniugate nel 201558, quota che 

raggiunge l’11,7% nel Nord-est. Il fenomeno è fortemente caratterizzato 

dall’esperienza di una separazione o divorzio da parte di uno dei partner. C’è da dire 

che fra i conviventi, rispetto al passato, emerge più decisamente la componente dei 

celibi/nubili, diventata maggioritaria. In particolare, andando indietro di qualche 

decennio, la convivenza era una pratica in voga soprattutto tra persone che erano 

condizionate da passate esperienze matrimoniali o da vedove che non volevano 

perdere la pensione di reversibilità, mentre con il passare del tempo questa forma di 

vita familiare ha riguardato sempre più coppie giovani. 

 

 

 

1.3. Lo scenario 

 

 

Abbiamo fin qui raccolto alcuni degli elementi caratterizzanti il nostro contesto, per 

quel che riguarda la realtà matrimoniale e familiare, soprattutto attraverso il contributo 

delle scienze sociologiche e con una finestra di osservazione più decisamente aperta 

sul contesto italiano. Ora cerchiamo di riorganizzare le informazioni in alcuni punti 

nevralgici utili a proseguire il nostro discorso. Quanto fin qui già detto sarà integrato 

da alcune considerazioni che ci vengono dalla psicologia della famiglia. Incontriamo 

così degli snodi che la Chiesa non può evitare di intercettare nel suo percorso. 

 

 

1.3.1. Indietro non si torna 

 

Un primo elemento di riflessione riguarda la non reversibilità delle trasformazioni 

in atto59. Nonostante le marcate tendenze statistiche – per le quali nella sostanza l’Italia 

                                                 

58 Erano il 4% nel 2005. 
59 Cf. G. BRUNETTA, I numeri parlano sempre più chiaro, in G. CENSI - L. GAETANI (cur.), Dossier: 

matrimoni in difficoltà, «Vita Pastorale» 97 (5/2009), 74-76. 
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si presenta soltanto un po’ in ritardo rispetto agli altri paesi60 – non è opportuno 

sbilanciarsi in previsioni future, con il rischio troppo facile di proporsi quali «profeti 

di sventura». Ma il cambiamento che sta attraversando ormai da decenni famiglia e 

coppia ha radici profonde. Abbiamo accennato ad alcuni fattori di carattere sociale che 

hanno accompagnato i mutamenti, come l’industrializzazione. E tuttavia ci sono anche 

ragioni di carattere culturale, ben radicate nel cuore dell’uomo contemporaneo che 

abbiamo descritto all’inizio del capitolo. Rappresentano dei «punti di non ritorno», 

delle conquiste, pur nella loro ambiguità, alle quali sembra non si possa più rinunciare. 

Appare d’altro canto evidente la maggiore fragilità delle unioni matrimoniali 

rispetto al passato: il fatto che l’aumento di separazioni e divorzi si sia verificato in un 

contesto di riduzione dei matrimoni, ci dice che effettivamente è aumentata la 

propensione alla rottura dell’unione coniugale. 

 

 

1.3.2. Pluralità e complessità delle situazioni 

 

La rottura dell’unione coniugale contribuisce alla diffusione delle seconde nozze e 

delle famiglie ricostituite, composte da almeno una persona che ha vissuto una 

precedente esperienza matrimoniale, generando nuove tipologie familiari. E, come 

abbiamo visto, questo è soltanto uno dei fattori che provoca la diversificazione delle 

situazioni familiari. 

Da questa situazione deriva un imperativo, un principio di realtà, valido per 

chiunque si collochi nel presente: accettare la complessità. È davvero difficile 

orientarsi nelle pluralità delle situazioni: anche solo cercando di descrivere 

fenomenicamente il reale attraverso una mappa concettuale o una categoria 

prestabilita, ci si accorge ben presto che essa funziona soltanto per alcuni casi e sempre 

in forma relativa (basti pensare alla discussione sulla nozione di famiglia, o anche al 

significato attribuito all’amore di coppia).  

                                                 

60 Il quadro della situazione italiana con le sue specificità è ben descritto anche da una pubblicazione 

del Dipartimento di Scienze Sociali dell’Università degli Studi di Torino: L. TODESCO, Matrimoni a 

tempo determinato: l’instabilità coniugale nell’Italia contemporanea, Carocci, Roma 2009. 
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La presa d’atto della complessità attuale è una fatica necessaria, e anche una forma 

di rispetto nei confronti dell’epoca contemporanea. Da qui devono derivare, dunque, 

un atteggiamento di prudenza e delicatezza nell’entrare nel vissuto delle persone, la 

ricerca di un linguaggio capace di mediare tra l’unicità di ogni situazione e la necessità, 

anch’essa imprescindibile, di raccogliere elementi comuni, descrivere punti di 

convergenza, orientare verso obiettivi condivisi. 

 

 

1.3.3. Quale responsabilità? 

 

Accettare la complessità significa anche essere cauti e ponderati nelle valutazioni. 

La sociologia aiuta a comprendere le cause dei fenomeni che osserva, cause che 

individua in fattori di carattere economico, sociale, professionale… Per la nostra 

indagine è utile sottolineare un aspetto ambivalente dell’attuale contesto di fragilità: 

da un lato l’uomo contemporaneo ha rivendicato a sé il diritto di «autonormarsi» sulle 

questioni private e personali. Abbiamo osservato il ripiegamento su di sé se della 

famiglia e della coppia, che ha escluso gli aspetti istituzionali presenti in passato e 

rifiutato di conformarsi a un modello riconosciuto dalla collettività. E tuttavia rimane 

vero che gli individui continuano a ricevere dagli ambienti nei quali sono inseriti 

convinzioni, stili di vita, ideali, etc.  

Questa osservazione dovrebbe mettere in guardia dal pericolo di giudicare 

frettolosamente e superficialmente il vissuto delle persone:  

Quando nel descrivere il contesto socioculturale odierno si parla di fragilità, 

incertezza, instabilità strutturale si intende dire anche che «i problemi relativi alla 

stabilità della famiglia contemporanea non dipendono soltanto dalla buona o 

cattiva volontà della gente, ma si riallacciano al cambiamento sociale, funzionale 

e cioè strutturale della famiglia attraverso i processi di sviluppo. Sono problemi 

sociali non esclusivamente morali o religiosi61. 

Ci spieghiamo meglio: senza nulla togliere alla condizione di libertà e 

consapevolezza (quindi di responsabilità) dell’individuo, appare chiaro che la fatica 

delle persone a vivere relazioni stabili e durature non sia del tutto imputabile alle loro 

                                                 

61 P.C. BELTRAO S.J., Sociologia della famiglia contemporanea, Pontificia Università Gregoriana, 

Roma 1990, 166; più in generale rimandiamo all’intero capitolo 7, Instabilità strutturale della famiglia 

odierna, 163-202. 
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scelte, come se fosse sic et simpliciter «colpa loro». La responsabilità della fragilità 

diffusa è quanto meno una responsabilità condivisa fra tutti i soggetti che 

contribuiscono alla formazione dell’individuo: famiglia, scuola, mezzi di 

comunicazione, politica…  

Detto in maniera ancora più chiara e motivando forse meglio l’esigenza 

dell’osservazione: quando una coppia si separa o divorzia, si corre troppo velocemente 

e facilmente ad indagare responsabilità e colpe all’interno della coppia stessa. In realtà 

le radici di quel fallimento sono più lontane e chiamano in causa un tessuto di relazioni 

molto più ampio della coppia. 

 

 

1.3.4. Perché ci si separa? 

 

I motivi di una separazione o un divorzio possono essere cercati in diverse direzioni. 

Lo sguardo rivolto verso la coppia e le dinamiche relazionali interne ad essa cerca di 

fare luce sui fattori di carattere psicologico che, nel tempo, possono provocare una 

frattura insanabile: questi fattori sono, ad esempio, l’incapacità di cogliere il potenziale 

di cambiamento nella relazione, la fissità nel giudizio verso il partner, la convinzione 

che nulla può cambiare, la ricerca di un amore fusionale, le situazioni di 

manipolazione, etc.62. 

È possibile descrivere anche una serie di fattori di ordine socio-culturale che se non 

possono essere considerati causa diretta della eventuale rottura di un rapporto, 

certamente offrono un terreno poco fertile per la tenuta della relazione. Abbiamo già 

descritto alcuni di questi fattori, parlando delle matrici culturali del nostro tempo. Altri 

elementi del contesto prossimo alla coppia fanno crescere la propensione alla rottura 

dei rapporti: l’aumento della durata della vita e la conseguente difficoltà ad impegnarsi 

per sempre; il progresso in ambito farmacologico; una sorta di trasmissione 

«ereditaria» dell’instabilità coniugale; il cambiamento dei valori soprattutto religiosi; 

il cambiamento della condizione della donna (ambito professionale, autonomia 

                                                 

62 Cf. G. GILLINI - M.T. ZATTONI, Difficoltà nel matrimonio: quanto, come e fino a quando un 

matrimonio può soffrire?, in UFFICIO NAZIONALE DELLA C.E.I. PER LA PASTORALE DELLA FAMIGLIA 

(cur.), Matrimoni in difficoltà, 71-96.  
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finanziaria, nuovi modelli comportamentali…); il materialismo pratico crescente; le 

leggi che rendono facile l’ottenimento del divorzio63. 

Lavorare per prevenire la rottura di un legame, per sostenere le coppie in difficoltà, 

insomma per non limitarsi a raccogliere i cocci rotti, significa anche considerare 

attentamente la presenza di questi fattori. 

 

 

1.3.5. La sofferenza causata dal divorzio 

 

La società civile ha vissuto il riconoscimento del diritto degli individui a divorziare 

come una vittoria della libertà. Oggi non si può certo dire che offrire alle persone la 

possibilità di sottrarsi a situazioni di grave disagio, magari segnate da esperienze di 

sottomissione e violenza, sia un male. Se il diritto alla separazione (previsto anche dal 

diritto canonico) già garantisce questo, il divorzio offre in più la possibilità di costruire 

(se lo si vuole) una nuova relazione coniugale. 

Eppure non si può smentire il fatto che la divisione familiare porta con sé molta 

sofferenza64. Questo accade innanzitutto perché il divorzio rappresenta il fallimento di 

un progetto, il progetto coniugale. La promessa scambiata nel matrimonio, ad un certo 

punto viene disattesa, non si realizza. Riconoscere un fallimento richiede una fatica in 

termini di risorse psicologiche, emotive, volitive non indifferenti65. È una ferita che si 

apre e che, per quanto buona sia la guarigione, lascia una cicatrice indelebile. 

Legata a questa fatica ce n’è un’altra, quella di gestire la relazione incrinatasi con 

il partner: il senso di colpa o l’attribuzione della responsabilità all’altro/a, il rammarico 

                                                 

63 Cf. M. BARBAGLI, Provando e riprovando. Matrimonio, famiglia e divorzio in Italia e in altri 

paesi occidentali, Il Mulino, Bologna 1990, 78-81. 
64 A partire dalla propria esperienza professionale di avvocato, denuncia i danni provocati dalla 

cultura divorzista M. FORIN, Finchè la legge non vi separi. Perché la fabbrica dei divorzi sta 

distruggendo la nostra civiltà, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 2012; la prima edizione del testo è 

stata pubblicata nel 2008 con il titolo La fabbrica dei divorzi. 
65 L’evento separazione/divorzio viene letto da prospettive diverse, che talvolta enfatizzano gli 

effetti negativi e altre volte invece ne normalizzano l’incidenza. Tuttavia, secondo la prospettiva 

sistemico-relazionale cui ci siamo riferiti in precedenza, la separazione è «un’esperienza che muove 

inevitabilmente alla sofferenza, nonostante i tentativi di negarla, di convogliarla nell’alveo del diritto 

alla felicità della persona e di ricondurla alla normalità sociale»: E. SCABINI, Psicologia sociale della 

famiglia. Sviluppo dei legami e trasformazioni sociali, Bollati Boringhieri, Torino 1995, 255; così anche 

S. VEGETTI FINZI, Il romanzo della famiglia: passioni e ragioni del vivere insieme, Mondadori, 1992, 

248. 
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o il rancore, la delusione o la rabbia sono sentimenti che si scatenano inevitabilmente 

e che fanno sanguinare la ferita. 

A ciò si aggiungono le implicazioni di carattere materiale: la gestione dei beni 

personali e di famiglia, l’aggravio economico (che spesso comporta pesanti ricadute 

sul benessere dei soggetti coinvolti), il cambiamento delle condizioni residenziali e 

lavorative, l’esperienza del tribunale66.  

La sofferenza aumenta in presenza di figli, sia in riferimento alle dinamiche che si 

scatenano all’interno della coppia di genitori che talvolta arrivano a contendersi i 

figli67, sia rispetto al vissuto dei figli stessi che spesso pagano il prezzo più alto 

soprattutto nel complicarsi del loro processo di crescita68. 

È un disagio che chiaramente ha radici lontane, ben prima dell’atto formale della 

separazione e del divorzio, e che si prolunga nel tempo. Il «mito del buon divorzio», 

insomma, non sembra rispecchiare la realtà69. Inoltre per i soggetti coinvolti si tratta 

anche di iniziare un nuovo percorso che, assieme al superamento della situazione 

difficile che si è venuta a creare, cerca segnali di speranza che non abbandonino 

l’individuo allo sconforto del fallimento70: è il bisogno di ritrovare fiducia in se stessi 

                                                 

66 Vengono richiamati alcuni dati significativi da G. REDIGOLO, Accogliere e comprendere, in V. 

DANNA (cur.), Separati da chi? Separati e divorziati: i cristiani si interrogano, Effatà, Cantalupa (TO) 

2003, 19-32. 
67 Il legame coniugale è di tipo elettivo (si sceglie la persona con cui stare insieme) e per questo 

motivo lo si considera anche revocabile, attraverso la separazione e il divorzio. Invece il legame 

genitore-figlio è di tipo naturale, di sangue, e non si può cancellare. Appare chiaro, dunque, che in 

presenza di figli la separazione «è un fenomeno più familiare che coniugale, modifica l’interazione tra 

le persone, ma non la sopprime, crea all’interno del nucleo familiare la necessità di rinegoziare nuovi 

equilibri tramite cambiamenti sia strutturali che comportamentali»: ASSOCIAZIONE GENITORI SEMPRE 

(a cura), Verso una nuova cultura della separazione, in G. MURARO, I divorziati risposati nella 

comunità cristiana (Famiglia e Vita 5), Paoline, Milano 1994, 207. In situazioni di elevata conflittualità 

i figli diventano l’oggetto conteso di una battaglia più attenta alle rivendicazioni dei genitori che 

preoccupata del bene dei figli, con ovvie ricadute negative per tutti i soggetti coinvolti: cf. V. CIGOLI - 

C. GALIMBERTI - M. MOMBELLI, Il legame disperante. Il divorzio come dramma di genitori e figli, 

Raffaello Cortina, Milano 1988. 
68 I figli si trovano di fatto a subire una trasformazione del loro contesto naturale di crescita che li 

disorienta e li obbliga a rivedere la loro stessa posizione nei confronti dei genitori; si scatenano così 

sensi di colpa e di inadeguatezza, perdita di fiducia. Sulle conseguenza di separazione e divorzio sui 

bambini e i figli adolescenti e giovani si vedano i contributi di J. Kelly, R. Iafrate e E. Marquardt raccolti 

in L. MELINA - C.A. ANDERSON (cur.), L’olio sulle ferite. Una risposta alle piaghe dell’aborto e del 

divorzio, Cantagalli, Siena 2009, 21-66.  
69 Ancora a proposito delle ricadute sui figli scrive E. Marquardt: «Un “buon” divorzio è sì meglio 

di un cattivo divorzio, ma è tutt’altro che buono. Anche i divorzi “buoni” accollano ai figli il compito 

di capire da soli il senso dei mondi diversi dei loro genitori» (ivi, 56). 
70  Alcuni studi hanno rilevato una correlazione tra l’esperienza di separazione o divorzio e 

l’incidenza di suicidi: si tratta certamente di casi limite in cui le dimensioni della sofferenza soggettiva 

sconfinano nella patologia, ma aiutano a cogliere la profondità del baratro di disperazione in cui le 
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e negli altri, fiducia nella capacità di offrire e ricevere relazioni vere. Da questo punto 

di vista si capisce la scelta, quasi prudenziale, di chi cominciando una nuova relazione 

preferisce la convivenza ad un nuovo matrimonio. 

 

 

1.3.6. Convivenza e seconde nozze: maggiore stabilità matrimoniale? 

 

Lo scopo di questo breve paragrafo è quello di sfatare due luoghi comuni: la 

convivenza scelta per verificare «se siamo fatti l’uno per l’altra» garantisce un 

matrimonio più stabile; le seconde nozze, dal momento che si è già sperimentato un 

fallimento, funzionano meglio delle prime. In entrambi i casi proprio di luoghi comuni 

si tratta, anzi, convinzioni frutto di un’idea quasi indiscussa della cultura 

contemporanea, e cioè che l’esperienza garantisca sempre maggiore maturità e 

saggezza («ho provato, quindi so!»). 

Le statistiche descrivono in realtà il contrario: il divorzio è più comune tra le 

persone che prima hanno vissuto l’esperienza della convivenza, anche se il trend varia 

da paese a paese71. È interessante osservare che, dove si registra, il maggiore rischio 

di divorzio non sembra tanto motivato da una relazione causale con la convivenza 

(come se l’esperienza della convivenza provocasse una maggiore instabilità), quanto 

piuttosto dal fatto che le persone che scelgono la convivenza provengono da un 

                                                 

persone possono cadere se lasciate sole. Sulla linea di precedenti ricerche statunitensi ha pubblicato uno 

studio in ambito europeo S. STACK, The effect of divorce on suicide in Finland: a time series analysis, 

«Journal of Marriage and Family» (3/1992) n. 54, 636-642; la teoria che separazione e divorzio sono 

eventi che incidono sul rischio suicidio è confermata anche da studi più recenti in diversi paesi 

dell’Unione: P. CORCORAN - A. NAGAR, Suicide and marital status in Northern Ireland, «Social 

Psychiatry and Psychiatric Epidemiology» (8/2010) n. 45, 795-800; M. MASOCCO E ALTRI, Suicide and 

marital status in Italy, «The Psychiatric Quarterly» (4/2008) n. 79, 275-285; S. ROŠKAR E ALTRI, Suicide 

risk and its relationship to change in marital status, «Crisis» (1/2011) n. 32, 24-30. Più in generale le 

statistiche sui suicidi ci informano sul fatto che al peggiorare delle condizioni sociali e psicologiche 

degli individui aumenta il rischio di suicidio e autolesionismo (cf. EUROPEAN COMMISSION, Health 

statistics - Atlas on mortality in the European Union, Office for Official Publications of the European 

Communities, Luxembourg 2008, 165). 
71  Si nota un tasso di divorzio maggiore delle coppie che provengono da una esperienza di 

convivenza soprattutto nei paesi dove la convivenza è una pratica sociale che si è diffusa in tempi più 

recenti. Nei paesi che da più tempo hanno integrato la convivenza tra le pratiche sociali questa evidenza 

tende a diminuire o scomparire del tutto: cf. A. LIEFBROER - E. DOURLEIJN, Unmarried cohabitation 

and union stability: testing the role of diffusion using data from 16 European countries, «Demography» 

(2006) n. 43, 203-221. 
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background di valori e convinzioni relative al matrimonio e alla famiglia già 

differenziati rispetto ai modelli tradizionali72. 

Circa le seconde nozze si può dire qualcosa di analogo. L’idea che chi è già stato 

sposato ha un bagaglio di esperienza e maturità che gli permette di affrontare la nuova 

unione con maggiore cognizione di causa è, alla prova dei fatti, sbagliata. Le seconde 

nozze tendono ad essere più fragili delle prime proprio perché i soggetti coinvolti 

hanno già sperimentato il divorzio come un’alternativa possibile al fallimento del 

rapporto. Ma questo non è l’unico motivo:  

La fragilità delle seconde nozze dipende però anche dalle caratteristiche delle 

famiglie ricostituite e dalla loro scarsa istituzionalizzazione. Si intende indicare 

con questo termine il fatto che le famiglie ricostituite sono di solito molto più 

complesse di quelle delle prime nozze, perché sono già legate a tutta una serie di 

rapporti aggiuntivi. Esse hanno inoltre dei confini spaziali, biologici e giuridici 

più incerti ed ambigui delle famiglie nucleari di prime nozze. Ma il problema 

fondamentale, che sta alla base delle difficoltà e della maggiore instabilità, è 

quello della mancanza di modelli, di pratiche socialmente condivise, per i soggetti 

che sono in questa situazione73. 

La maggiore instabilità coniugale di chi ha precedenti di convivenza o nozze è un 

dato che si traduce in appello alla Chiesa. Ne deriva certamente il compito di 

smascherare le false convinzioni di chi fa dell’«esperienza» una garanzia di maggiore 

stabilità. Ma ne deriva anche il dovere di essere maggiormente attenti e prossimi a 

questi contesti relazioni più esposti al rischio del fallimento. 

 

 

 

 

 

 

                                                 

72  Va detto che gli studiosi non sono ancora concordi sulla faccenda: non è chiaro cioè se le 

differenze nella stabilità coniugale siano un risultato delle coabitazioni «per sé», oppure se dipendano 

dal tipo di individui che sono attratti dalle coabitazioni (cf. A. DINI MARTINO, La situazione dei 

divorziati risposati in Italia, in MURARO, I divorziati risposati nella comunità cristiana, 163). Uno 

studio italiano sposa, però, la seconda ipotesi: R. IMPICCIATORE - F.C. BILLARI, Secularization, union 

formation practices, and marital stability: evidence from Italy, «European Journal of Population» 

(2/2012) n. 28, 119-138; già in questa direzione andava anche BARBAGLI, Provando e riprovando, 35.  
73 F. GARELLI, Coppia, matrimonio, famiglia nella società che cambia: quali le linee di tendenza?, 

in UCIPEM (cur.), Coppia e famiglia tra desiderio di mutamento e ricerca di stabilità. Interventi del 

Consultorio familiare, FrancoAngeli, Milano 1998, 32. 



Capitolo 1 

__________________________________________________________________________________ 

37 

 

1.4. Con gli occhi della fede 

 

 

1.4.1. Chiesa nel mondo 

 

Lo scenario presentato stimola e provoca la fede cristiana ad una risposta. La 

provocazione ha per certi versi i toni della contestazione perché viene messo in 

discussione il centro della proposta cristiana: l’invito a vivere un amore unico, 

definitivo, sull’esempio dell’amore totale mostrato da Dio Padre nel dono del Figlio 

(dono totale che il Padre fa all’uomo e dono totale di sé da parte del Figlio). Nell’uomo 

contemporaneo si è insinuato il dubbio radicale che un amore di questa portata non sia 

possibile. Ne va quindi della credibilità stessa del Kerygma cristiano. A maggior 

ragione la provocazione è radicale perché tocca al suo interno la comunità ecclesiale: 

molti cristiani vivono il dramma del fallimento del loro matrimonio, vedendo infranta 

una promessa pronunciata di fronte a Dio e alla comunità nel segno sacramentale. 

Ma la provocazione ha anche i toni di un grido di aiuto. È un umanità ferita che 

cerca l’amore e non lo trova, oppure lo trova ma non riesce a conservarlo e farlo 

crescere. Vive in preda alla paura di amare, alla delusione per un amore finito, al 

rancore per il male ricevuto e al senso di colpa per quello procurato. È tuttavia 

un’umanità che continua a inseguire e desiderare l’amore, e cerca quindi qualcuno che 

sia capace di sanare le ferite aperte e di insegnare quest’arte dimenticata. La Chiesa da 

sempre ha la pretesa (e la missione) di essere madre premurosa che si prende cura 

soprattutto di coloro che soffrono, e maestra in grado di aiutare l’uomo a dare il meglio 

di sé.  

Lo sforzo che la Chiesa sta compiendo nel percorso di accompagnamento della 

realtà contemporanea affonda le radici della sua storia recente, nella prospettiva 

introdotta dalla Gaudium et Spes più di cinquant’anni fa, secondo cui la Chiesa deve 

pensarsi nel mondo contemporaneo, condividendone gioie e speranze, tristezze ed 

angosce soprattutto in riferimento ai poveri e a coloro che soffrono (cf. GS 1). Pertanto 

«è dovere permanente della Chiesa di scrutare i segni dei tempi e di interpretarli alla 

luce del Vangelo […] Bisogna infatti conoscere e comprendere il mondo in cui 
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viviamo» (GS 4). L’oggetto della nostra ricerca ci riporta alle gioie e alle sofferenze 

che riguardano l’amore coniugale e la famiglia.  

È utile ricordare che, nella disanima di alcuni problemi avvertiti allora come più 

urgenti, la dignità del matrimonio e della famiglia fu il tema trattato per primo (GS 47-

52). Dal documento emerge una presa di coscienza circa le difficoltà che colpiscono 

l’istituto familiare, che tuttavia vengono comprese come «deformazioni» della «vera 

natura» della famiglia74. Ciò che siamo andati fin qui descrivendo, invece, fa emergere 

una vera e propria messa in discussione proprio della «natura» della famiglia, o meglio 

di un certo modello di amore coniugale e struttura familiare. Forse ai padri conciliari 

mancava ancora la percezione delle modificazioni radicali che di lì a pochi decenni si 

sarebbero osservate intorno alla famiglia75.  

Sedici anni dopo la Costituzione Pastorale, Giovanni Paolo II vede con maggiore 

chiarezza lo scenario che avanza. Già il Vaticano II aveva definito il divorzio una 

«piaga» (GS 47). Nella Familiaris consortio il papa osserva che questa piaga va 

«intaccando sempre più largamente anche gli ambienti cattolici» (FC 84). 

Ora la Chiesa comprende che il mondo nel quale si colloca, non è più permeato dai 

valori cristiani, descritto da stili di vita che trovano nella fede cristiana il loro punto di 

riferimento. Per dirla con Taylor, questa fede è una tra le diverse opzioni che si offrono 

all’uomo contemporaneo come possibili orizzonti di senso. Non è l’unica, e soprattutto 

non è necessariamente la migliore. La secolarizzazione descrive l’ambiente nel quale 

la Chiesa oggi si trova ad operare, un ambiente che ha progressivamente dismesso 

l’habitus cristiano.  

 

 

                                                 

74 «Però la dignità di questa istituzione [la comunità coniugale e familiare] non brilla dappertutto 

con identica chiarezza poiché è oscurata dalla poligamia, dalla piaga del divorzio, dal cosiddetto libero 

amore e da altre deformazioni. Per di più l’amore coniugale è molto spesso profanato dall’egoismo, 

dall’edonismo e da pratiche illecite contro la fecondità. Inoltre le odierne condizioni economiche, socio-

psicologiche e civili portano turbamenti non lievi nella vita familiare. E per ultimo in determinate parti 

del mondo si avvertono non senza preoccupazioni i problemi posti dall’incremento demografico. Da 

tutto ciò sorgono difficoltà che angustiano la coscienza. Tuttavia il valore e la solidità dell’istituto 

matrimoniale e familiare prendono risalto dal fatto che le profonde mutazioni dell’odierna società, 

nonostante le difficoltà che ne scaturiscono, molto spesso rendono manifesta in maniere diverse la vera 

natura di questa istituzione» (GS 47). 
75 Nel 1963, in pieno concilio Vaticano II, si raggiunse l’apice del numero di matrimoni religiosi in 

Italia: 414.652, quasi il 99 % del totale. Da lì in poi si cominciò a scendere per non risalire più. 
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1.4.2. La missione della Chiesa: nuova evangelizzazione 

 

Nell’inedito contesto della secolarizzazione la missione della Chiesa va ricompresa 

come missione volta ad una nuova evangelizzazione 76 , come abbiamo ricordato 

all’inizio del capitolo. Si rende perciò necessario un faticoso lavoro di discernimento77 

in due direzioni. Innanzi tutto si tratta di radicarsi nella realtà del contesto socio-

culturale contemporaneo, prendendo coscienza delle trasformazioni in atto e facendo 

emergere fragilità e punti di forza del vissuto umano contemporaneo. È la fatica di 

interpretare «i segni dei tempi» (Mt 16,3), non tanto (o non solo) con le analisi sempre 

più copiose e dettagliate delle scienze umane, ma con gli occhi della fede, «alla luce 

del Vangelo e dell’esperienza umana» (GS 46), e cioè con lo sguardo volto a 

«intercettare le condizioni di accesso alla fede nell’uomo»78, pena l’incomunicabilità 

del vangelo di Gesù e quindi la trasmissione della fede. 

In secondo luogo la Chiesa deve rinnovare se stessa declinando l’annuncio del 

vangelo in modo adeguato alle necessità del tempo presente, affinché possa splendere 

con maggiore chiarezza il centro dell’annuncio cristiano: «Dio è amore» (1Gv 4,16). 

L’ambito della famiglia richiama in modo emblematico la fatica a rinnovarsi che la 

Chiesa sta attraversando: si avverte come una sorta di tensione tra la volontà decisa di 

accompagnare il cambiamento e la convinzione di non poter rinunciare al modello 

tradizionale di famiglia. Come annunciare il «vangelo della famiglia» a uomini e 

donne che sembrano allontanarsi sempre di più da ciò che tale vangelo propone? La 

tensione si esprime anche nelle due alternative (entrambe da evitare) che sembrano 

presentarsi alla Chiesa: l’adattamento e la contrapposizione. Quali criteri devono 

guidare l’agire della Chiesa in riferimento al fallimento di un matrimonio e più in 

generale alla situazione di fragilità che il tessuto familiare sta attraversando? È 

necessario rinunciare alla proposta del modello tradizionale di famiglia per accogliere 

                                                 

76 «La cifra della nuova evangelizzazione riguarda il rapporto di contemporaneità del vangelo, nella 

sua essenza e nelle sue mediazioni, con il mondo, con la storia e la vita degli uomini e delle donne di 

questo nostro tempo», cf. A. TONIOLO, Nuova evangelizzazione. Immaginare risposte adeguate ai segni 

dei tempi, «Studia Patavina» 59 (2/2012), 315. Cf. W. KASPER - G. AUGUSTIN (edd.), La sfida della 

nuova evangelizzazione. Impulsi per la rivitalizzazione della fede (Giornale di Teologia 357), 

Queriniana, Brescia 2012; AA. VV., La nuova evangelizzazione, «CredereOggi» 32 (5/2012) n. 191. 
77 Cf. FC 5 a proposito del discernimento evangelico che la Chiesa è chiamata ad operare. 
78 TONIOLO, Nuova evangelizzazione, 321. 
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le famiglie nel loro darsi diversificato? Oppure dobbiamo puntare sulla forza profetica 

del messaggio cristiano nella sua radicalità, senza compromessi? 

Il Sinodo dei Vescovi del 2012 ha voluto prendere le mosse proprio dalla nuova 

evangelizzazione, compresa come forma irrinunciabile della missione della Chiesa. In 

particolare i vescovi nelle proposizioni finali hanno affermato che alla luce della nuova 

evangelizzazione la Chiesa deve cercare, con cura materna e spirito evangelico, 

soluzioni appropriate per i problemi pastorali sollevati dalla situazione dei divorziati 

risposati e i loro figli, gli sposi abbandonati, i conviventi, e, più in generale dalla 

tendenza della nostra società a ridefinire il matrimonio79. 

La ricerca di soluzioni deve procedere prestando attenzione anche al metodo. Da 

questo punto di vista vale la pena richiamare due cardini importanti affinché 

l’operazione riesca. Il primo riguarda il soggetto del discernimento: tale soggetto è 

tutta la comunità ecclesiale. In questo senso rimane di grande attualità e valore quanto 

affermato dalla Familiaris consortio (n. 5):  

Il discernimento operato dalla Chiesa […] è compiuto dal senso della fede (cfr. 

«Lumen Gentium», 12), che è un dono che lo Spirito partecipa a tutti i fedeli (cfr. 

Gv 2,20), ed è, pertanto, opera di tutta la Chiesa, secondo le diversità dei vari 

doni e carismi che, insieme e secondo la responsabilità propria di ciascuno, 

cooperano per una più profonda intelligenza ed attuazione della Parola di Dio. 

Il secondo cardine riguarda l’atteggiamento nei confronti del mondo 

contemporaneo e della realtà familiare e coniugale in particolare: lo sguardo non deve 

essere preoccupato soltanto di mettere in evidenza aporie e contraddizioni della realtà, 

ma deve esser in grado di gettare luce anche sulle positività e le potenzialità della 

stessa80. Ancora una volta ci riferiamo all’enciclica sulla famiglia di Giovanni Paolo 

II, che ha compiuto questo sforzo, pur non andando in profondità (FC 6): ha 

riconosciuto che l’uomo contemporaneo ha una coscienza più viva della libertà 

personale, e una maggiore attenzione alla qualità delle relazioni interpersonali nel 

                                                 

79 «At the same time the New Evangelization should strive to address significant pastoral problems 

around marriage, the case of divorced and remarried, the situation of their children, the fate of 

abandoned spouses, the couples who live together without marriage and the trend in society to redefine 

marriage. The Church with maternal care and evangelical spirit should seek appropriate responses for 

these situations, as an important aspect of the new evangelization»: HOLY SEE PRESS OFFICE (cur.), XIII 

Ordinary General Assembly of the Synod of Bishops. List of final proposition, 27 ottobre 2012, 

«Synodus Episcoporum Bulletin» (33/2012), proposition 48. 
80  «Il complesso fenomeno della secolarizzazione […] non può essere perciò letto in maniera 

unilateralmente negativa»: TONIOLO, Nuova evangelizzazione, 324. 
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matrimonio; passi avanti sono stati fatti anche sulla promozione della dignità della 

donna, sulla procreazione responsabile, l’educazione dei figli; rappresentano segnali 

positivi anche l’elaborazione di nuove forme di solidarietà tra le famiglie, la riscoperta 

della missione ecclesiale propria della famiglia e della sua responsabilità per la 

costruzione di una società più giusta.  

Dentro il quadro più generale all’interno del quale si attua oggi la vita della Chiesa, 

ci sono questi segni di speranza che permettono di pensare in termini positivi la 

missione della Chiesa stessa nei confronti della famiglia e del matrimonio. Vogliamo 

dunque esplicitare ulteriormente i tratti fondamentali di tale missione, facendo eco al 

primo paragrafo del capitolo, nel quale abbiamo descritto alcuni tratti della cultura 

contemporanea nella triplice declinazione di fede, speranza e carità. La Chiesa è 

chiamata a collocarsi in questo contesto proponendo la sua specifica visione della fede, 

della speranza e della carità. 

 

 

1.4.3. Per una fede autentica 

 

Abbiamo visto con Charles Taylor che la secolarizzazione può esser descritta nei 

processi di individualizzazione (l’importanza attribuita all’autenticità soggettiva) e di 

pluralizzazione (il moltiplicarsi delle opzioni disponibili). Le insidie dei due momenti 

appaiono evidenti: da un lato il rischio del soggettivismo e dall’altro quello del 

relativismo. Certamente la Chiesa deve svolgere il suo compito profetico mettendo in 

guardia l’uomo da questi pericoli e mostrando le contraddizioni sottese. E tuttavia è 

necessario partire dalla realtà di fatto81 ed è anche possibile scorgere un humus fecondo 

nelle mutate condizioni della credenza descritte da Taylor. 

L’autenticità cercata e richiesta dall’uomo contemporaneo si accorda bene con la 

struttura fondamentale della fede cristiana. Questa infatti è il volontario assenso che 

l’uomo esprime verso la Rivelazione di Dio (cf. Dei verbum 5). Inoltre essa non si 

identifica con l’adesione estrinseca ad alcune verità rivelate, ma con l’esperienza di 

                                                 

81  A proposito del relativismo che riguarda i modelli familiari: O. BONNEWIJN, «Familles 

postmodernes». En deçà d’un pluralisme relativiste, «Nouvelle Revue Théologique» 137 (4/2015), 587-

596. 
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relazione personale con Cristo che è il compimento della Rivelazione. L’uomo 

contemporaneo non comprende più e non accetta una fede formale ed esteriore. Chiede 

e cerca, appunto, autenticità. Potremmo dire che era quanto chiedeva Gesù stesso: 

«Che cosa cercate?» (Gv 1,38). 

Allo stesso modo oggi le persone sospettano che matrimonio e famiglia siano 

strutture vuote, impalcature che tengono in piedi realtà prive di autenticità. Il sospetto 

è legittimo e mette in guardia da un rischio reale. Il vangelo della famiglia, però, non 

elude queste preoccupazioni, ma piuttosto le supera proponendo una via d’amore 

autentico che coinvolge tutte le dimensioni della persona in maniera piena e totale, 

come espresso bene in Gaudium et spes 48 che parla di un’«intima comunità di vita e 

d’amore coniugale». 

Quanto al pluralismo, esso rappresenta una vera sfida per la Chiesa. Non è più 

possibile dare per scontato che la bontà della proposta della fede cristiana sia per sé 

evidente. L’impegno a mostrarne la credibilità deve crescere di pari passo con 

l’accettazione serena che gli uomini e le donne di oggi potrebbero scegliere altri 

percorsi di realizzazione personale, o condividere solo in parte il progetto cristiano. Il 

differenziarsi delle situazioni obbliga a differenziare anche l’annuncio e la proposta in 

funzione dei percorsi di ciascuno, con lo sforzo di integrare in modi e forme nuove le 

varianti. 

 

 

1.4.4. La speranza cristiana 

 

Il contesto della postmodernità appare segnato da una radicale incertezza, come ha 

osservato Bauman. L’unica possibilità di felicità per l’uomo sembra essere quella di 

esercitare la propria libertà intesa come ricerca della soddisfazione personale. Il 

ripiegamento su di sé in un clima di insicurezza appare la sola scelta possibile. Che 

spazio ci può essere per la speranza cristiana? 

Almeno su un aspetto c’è un certo accordo tra il mondo contemporaneo e la visione 

cristiana dell’esistenza umana: la consapevolezza che l’uomo non è in grado di darsi 

da solo la felicità o la salvezza (in senso cristiano); più a monte è possibile condividere 
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l’affermazione che nonostante tutto l’uomo continua a cercare questa felicità/salvezza: 

è un dato che appartiene all’esperienza universale dell’umanità. 

Per la fede cristiana tale ricerca trova la cifra della sua essenza nell’amore. Ci 

vengono in aiuto le riflessioni di Benedetto XVI sulla speranza cristiana (Spe salvi 26):  

L’essere umano ha bisogno dell'amore incondizionato. Ha bisogno di quella 

certezza che gli fa dire: «Né morte né vita, né angeli né principati, né presente né 

avvenire, né potenze, né altezze né profondità, né alcun’altra creatura potrà mai 

separarci dall'amore di Dio, che è in Cristo Gesù, nostro Signore» (Rm 8,38-39). 

Se esiste questo amore assoluto con la sua certezza assoluta, allora – soltanto 

allora – l’uomo è «redento», qualunque cosa gli accada nel caso particolare. 

L’uomo ha bisogno di non sentirsi abbandonato all’incertezza radicale. E la 

speranza cristiana si propone come una via d’uscita, capace da un lato di restare dentro 

i traguardi sempre parziali e «drammatici» (direbbe Balthasar) dell’esistenza storica 

dell’uomo, dall’altro di guardare oltre, alla sorgente di ogni speranza che si pone come 

condizione di possibilità per la felicità/salvezza di ogni uomo. 

Il dinamismo della speranza cristiana, inoltre, coinvolge la libertà, perché spinge 

l’uomo a comprendere la propria realizzazione in forza della relazione con Gesù. Così 

non è più ripiegato su se stesso, ma incoraggiato ad uscire da sé per incontrare l’altro, 

tutti gli altri. Potremmo dire che la felicità/salvezza o si dà in relazione, o non si dà 

proprio82. 

Compito della Chiesa è annunciare che l’uomo può ancora sperare, che in questa 

speranza c’è una promessa di felicità e salvezza non solo in senso escatologico, ma 

anche per l’hic et nunc del vissuto umano. Certo, matrimonio e famiglia sono 

«chiamate esigenti dell’esistenza cristiana» 83  che impegnano la liberà e la 

responsabilità dell’uomo in un contesto in cui questo appare difficile. Ma bisogna 

riaffermare la possibilità reale per gli uomini e le donne di vivere e realizzare un amore 

stabile e duraturo84. Matrimonio e famiglia non sono «la tomba dell’amore», ma il 

luogo e il tempo della sua piena realizzazione. 

                                                 

82 «Il rapporto con Dio si stabilisce attraverso la comunione con Gesù – da soli e con le sole nostre 

possibilità non ci arriviamo. La relazione con Gesù, però, è una relazione con Colui che ha dato se stesso 

in riscatto per tutti noi (cfr 1Tm 2,6). L’essere in comunione con Gesù Cristo ci coinvolge nel suo essere 

“per tutti”, ne fa il nostro modo di essere. Egli ci impegna per gli altri, ma solo nella comunione con 

Lui diventa possibile esserci veramente per gli altri, per l’insieme» (SS 28). 
83 CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA, Educare alla vita buona del Vangelo. Orientamenti pastorali 

dell’Episcopato Italiano per il decennio 2010-2020, 4 ottobre 2010, n. 32, in ECEI 8/3811. 
84 «L’amore è possibile, e noi siamo in grado di praticarlo perché creati ad immagine di Dio» (Deus 

caritas 39). La stessa concezione cattolica di indissolubilità sostiene questa pretesa: cf. J. PEÑA VIAL, 
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1.4.5. Carità nella verità 

 

Il terzo ed ultimo passaggio delle nostre riflessioni ci riporta al «consumismo 

relazionale» descritto da Bauman. Non è difficile scorgere nella «sete relazionale» che 

persiste negli uomini e nelle donne di oggi un appello alla visione cristiana dell’amore. 

Parafrasando Bauman potremmo dire che l’uomo affronta le relazioni cercando se 

stesso nell’altro; la prospettiva cristiana esprime la convinzione che è cercando l’altro 

che si trova davvero se stessi. In quest’ottica vanno comprese anche le parole di Gesù 

sull’invito a rinnegare se stessi (cf. Mc 8,34). 

Qui si coglie tutta la fatica da parte della Chiesa di riuscire a farsi comprendere 

adeguatamente quando traduce in insegnamenti morali la sua fede. Castità, fedeltà, 

visione integrale dell’amore, sono concetti che all’orecchio dell’uomo contemporaneo 

suonano come anacronistici, il più delle volte vengono fraintesi e spesso liquidati per 

la distanza dalla realtà con cui vengono percepiti.  

Certamente la Chiesa è consapevole che la posta in gioco è alta e si spende per 

promuovere azioni rinnovate di accompagnamento e formazione, soprattutto delle 

giovani generazioni, mirate a promuovere una cultura dell’amore responsabile e 

integrale85. È pur vero che uno sforzo maggiore ordinato ad una comunicazione più 

serena, comprensibile e credibile delle esigenze dell’amore cristiano va fatto86. 

                                                 

Fidelidad y amor conyugal a la luz de la Constitución Gaudium et Spes, «Scripta Teologica» (1/2016) 

n. 48, 79-82. 
85  Tale consapevolezza emerge chiaramente, ad esempio, dagli orientamenti pastorali 

dell’Episcopato italiano per il decennio 2010-2020, nei quali l’ambito della vita affettiva rientra tra gli 

obiettivi e le scelte prioritarie: «Tra i processi di accompagnamento alla costruzione dell’identità 

personale, merita particolare rilievo l’educazione alla vita affettiva, a partire dai più piccoli. È 

importante che a loro in modo speciale sia annunciato “il Vangelo della vita buona, bella e beata che i 

cristiani possono vivere sulle tracce del Signore Gesù”. È urgente accompagnare i giovani nella scoperta 

della loro vocazione con una proposta che sappia presentare e motivare la bellezza dell’insegnamento 

evangelico sull’amore e sulla sessualità umana, contrastando il diffuso analfabetismo affettivo. 

Particolare cura richiede la formazione al matrimonio cristiano e alla vita familiare. Il rinnovamento di 

tali itinerari è necessario per renderli cammini efficaci di fede e di esperienza spirituale. Questo percorso 

dovrà continuare anche mediante gruppi di sposi e di spiritualità familiare, animati da coppie preparate 

e testimoni di unità e fedeltà nell’amore» (CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA, Educare alla vita buona 

del Vangelo, n. 54, in ECEI 8/3884). 
86 Restano ancora attuali le riflessioni di Medard Kehl sul concetto di comunicazione e, più in 

generale, sulla difficoltà che permane nella Chiesa di declinare correttamente il suo rapporto con la 

modernità sul piano comunicativo: cf. M. KEHL, Dove va la Chiesa? Una diagnosi del nostro tempo, 

Queriniana, Brescia 1998. Sul tema della famiglia si possono leggere, ad esempio, i suggerimenti di G. 

ANGELINI, La famiglia nella città. Gli affetti, la cultura, la fede, Glossa, Milano 2012. 
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L’ambito di maggiore difficoltà appare quello di accoglienza e accompagnamento 

delle situazioni che si discostano dal tradizionale insegnamento morale della Chiesa 

circa la sessualità, il matrimonio e la famiglia. Il contesto più ampio di tale difficoltà 

è racchiuso nelle parole della terza enciclica di Benedetto XVI, la Caritas in veritate. 

Si tratta di coniugare da un lato la cura materna e misericordiosa che la Chiesa ha 

sempre cercato di esercitare, e dall’altro la fedeltà alla verità rivelata in Gesù. 

L’annuncio cristiano sull’amore non può tacere l’ideale alto che l’uomo è chiamato a 

realizzare alla sequela di Gesù. D’altro canto non è facile l’esercizio della carità verso 

le situazioni che si pongono in contraddizione con tale ideale. Un dilemma 

irrisolvibile? No, e Benedetto XVI traccia la via affermando che si tratta di un falso 

dilemma: il primo esercizio di carità che la Chiesa può offrire è proprio quello della 

verità. Non è rinunciando alla verità che l’uomo trova se stesso, ma lasciandosi guidare 

da essa, orientandosi ad essa. Rovesciando i termini papa Francesco ha integrato questa 

prospettiva affermando che la verità prima e fondamentale su Dio è proprio la carità, 

il suo amore incondizionato, la misericordia. 

 

 

 

Conclusione 

 

a) In sintesi 

La fotografia dell’occidente contemporaneo secolarizzato ci mostra un contesto 

socioculturale in cui il fatto religioso non è scomparso, ma si è trasformato 

radicalmente. È venuto meno il riferirsi degli individui a contesti istituzionali 

strutturati nei quali riconoscersi e dai quali ricevere modelli di comportamento. 

L’uomo contemporaneo tende a mettere al centro della propria esistenza la 

realizzazione personale, intesa come libertà di potersi esprimere in modo autonomo e 

indipendente. In ambito matrimoniale e familiare questo si traduce in contesti 

relazionali più fragili, considerati reversibili, funzionali alla propria felicità, incentrati 

su aspetti affettivi. I dati che ne derivano ci parlano di diminuzione dei matrimoni, 

aumento di separazioni e divorzi, nascita di forme familiari alternative a quella fondata 

sul matrimonio. 



Divorzio e nuove nozze nell’occidente contemporaneo 

__________________________________________________________________________________ 

46 

 

Di fronte a questo scenario la Chiesa è chiamata innanzitutto a prendere atto della 

«instabilità strutturale» della famiglia e ad attrezzarsi per dialogare con una società che 

considera la fede e il matrimonio cristiano come un’opzione tra tante. Gli effetti della 

secolarizzazione che osserviamo attualmente nei termini di pluralismo e complessità 

hanno quindi spinto la Chiesa a declinare la propria missione come «nuova 

evangelizzazione». 

La strategia ecclesiale deve muoversi su due versanti: il primo riguarda il ruolo 

profetico di smascherare i falsi miti, le illusioni della cultura contemporanea; il 

secondo – più impegnativo e più urgente – riguarda la capacità di cogliere gli elementi 

positivi di questa stessa cultura, il terreno fecondo perché l’annuncio del vangelo possa 

essere ancora accolto e possa portare nuovi frutti. La doppia attenzione va praticata 

con una sapiente opera di discernimento di cui tutti i soggetti della comunità ecclesiale 

sono protagonisti.  

Almeno tre sembrano gli elementi caratteristici del mondo odierno che possono 

aprire a un dialogo fecondo: il desiderio di autenticità al quale si può proporre la 

visione integrale dell’amore; la consapevolezza della propria fragilità e precarietà a 

cui l’annuncio del Cristo salvatore ha molto da dire; il bisogno di relazioni significative 

che può essere attirato dai valori proposti dalla verità cristiana sull’amore/misericordia 

di Dio. 

 

b) Fasciare le piaghe dei cuori spezzati 

La missione della Chiesa si realizza come missione di testimonianza della verità. E 

tale verità è Gesù Cristo, mandato dal Padre «a portare ai poveri il lieto annuncio, a 

proclamare ai prigionieri la liberazione e ai ciechi la vista; a rimettere in libertà gli 

oppressi, a proclamare l’anno di grazia del Signore» (Lc 4,18). Gesù, facendo sue le 

parole del profeta Isaia, presenta il suo programma e si mostra come colui che annuncia 

e realizza la salvezza di Dio. Sappiamo che il testo messo sulla bocca del Maestro 

dall’evangelista non corrisponde esattamente al brano di Isaia citato (cf. Is 61,1-2). 

Gesù probabilmente vuole sganciare dal suo contesto il brano che in Isaia è riferito a 

quanti hanno sperimentato l’esilio, per applicarlo a sé e alla situazione presente a lui87.  

                                                 

87  Cf. C. BROCCARDO, Le possibilità inaspettate. Pagine scelte dal Vangelo secondo Luca, 

Cittadella, Assisi 2010, 9-23. 



Capitolo 1 

__________________________________________________________________________________ 

47 

 

Tuttavia crediamo di non fare un torto alla parola di Gesù richiamando 

un’espressione presente in Isaia e omessa nel testo di Luca88: «fasciare le piaghe dei 

cuori spezzati» (Is 61,1). Gli «spezzati di cuore» (così letteralmente) sono coloro che 

hanno sofferto intimamente il dolore dell’esilio e anche ad essi viene annunciata la 

buona notizia dell’anno di grazia. 

Oggi la parola «cuore» viene quasi esclusivamente riferita alla dimensione emotiva 

ed affettiva dell’esperienza umana, ma conosciamo la pregnanza del termine lēb per la 

Bibbia89. Forse compiamo una attualizzazione audace del testo, ma vogliamo pensare 

che oggi gli «spezzati di cuore» siano anche coloro che hanno sperimentato il 

fallimento nella loro vita matrimoniale. Che non si tratti solo di un legame affettivo 

infranto lo abbiamo mostrato parlando delle conseguenze di tali rotture: i fili spezzati 

mettono in discussione un tessuto di relazioni e ambiti che va ben oltre la coppia. La 

metafora dell’esilio inoltre riporta bene l’esperienza di quanti, in seguito ad una 

separazione o un divorzio, si sentono in qualche modo esiliati dalla loro casa, dalla 

famiglia, dalla comunità cristiana. La Chiesa, chiamata a seguire la missione di 

salvezza inaugurata da Gesù, deve continuare a trovare parole e gesti per annunciare 

l’anno di grazia del Signore anche per costoro. 

Ci chiediamo: quanto riesce la Chiesa a farsi carico delle sofferenze del matrimonio 

e della famiglia? È in grado di fasciare le piaghe dei cuori spezzati, in particolare di 

coloro che hanno vissuto un fallimento? Questa deve essere, crediamo, la 

preoccupazione principale della comunità ecclesiale. Certo non va dimenticato che la 

reazione della gente di Nazaret alle parole di Gesù fu una reazione di sdegno (cf. Lc 

4,28-29): non è detto che l’azione della Chiesa oggi non incontri gli stessi ostacoli, 

soprattutto nella terra (l’occidente, in particolare europeo) che è un po’ la sua patria, 

come Nazaret per Gesù. 

 

 

                                                 

88 Sui motivi di tale omissione rimandiamo a G. ROSSÉ, Il Vangelo di Luca. Commento esegetico e 

teologico, Città Nuova, Roma 20013, 153s.; D.L. BOCK, Luke. Volume 1: 1:1-9:50, Baker Academic, 

Grand Rapids - Michigan 1994, 404; F. BOVON, Vangelo di Luca, I/Introduzione. Commento a 1,1-

9,50, Paideia, Brescia 2005, 250. 
89 Cf. F. STOLTZ, בֵל lēb CUORE, in G.L. PRATO (cur.), Dizionario teologico dell’Antico Testamento, 

vol. I, Marietti, Torino 1978, 744-748. 

http://dictionary.sensagent.com/%D7%A6%D7%95%D6%BC%D7%A8%D6%B8%D7%AA%20%D7%9C%D6%B5%D7%91/he-he/
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2. La Chiesa di fronte a divorzio e nuove nozze 

Dal Vaticano II a Benedetto XVI 

 

 

 

L’uomo contemporaneo ascolta più volentieri i testimoni che i maestri,  

o se ascolta i maestri lo fa perché sono dei testimoni 

(Paolo VI) 

 

 

 

Introduzione 

 

a) Obiettivo e schema 

Le rapide trasformazioni sociali che hanno coinvolto identità e compiti della 

famiglia, hanno costretto la Chiesa ad affrontare l’emergenza e cercare risposte, 

trovandosi tuttavia impreparata anche per una mancanza di solide basi teologiche sulla 

famiglia1. La vicenda dei pronunciamenti magisteriali sul tema del divorziati risposati 

è segnata da non poche fatiche, giustificate dal tentativo di far incontrare la verità di 

fede sul matrimonio con il multiforme vissuto umano. In realtà siamo di fronte a un 

tratto caratteristico del magistero della Chiesa: esso non è un monolitico e immutabile 

patrimonio dogmatico sempre uguale a se stesso – come vorrebbe una certa vulgata 

poco propensa a mettersi in ascolto attento di ciò che la Chiesa insegna – ma si evolve, 

attingendo a, e approfondendo sempre di più, l’immutabile (questo sì) patrimonio della 

Rivelazione culminata nella persona di Gesù Cristo. Soprattutto nelle questioni di 

carattere morale e pastorale la Chiesa nel tempo ha dovuto pensare e ripensare il 

depositum fidei, per rispondere nel miglior modo possibile alle sfide inedite che storia 

e cultura le hanno posto davanti. 

                                                 

1 Cf. M. MARTINO, La famiglia come questione pastorale e teologica. Le strategie delle chiese 

europee (Dissertatio Series Mediolanensis 22), Glossa, Milano 2012. 
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In questo capitolo ripercorreremo le tappe fondamentali della risposta della Chiesa 

su due versanti fondamentali. Il primo è quello del magistero universale: attraverso 

l’analisi dei principali pronunciamenti dei pontefici e delle congregazioni vaticane nei 

confronti dei divorziati risposati, osserveremo l’evoluzione linguistica e teologica che 

accompagna la riflessione sul tema. L’esortazione apostolica postsinodale Familiaris 

consortio rappresenta un punto di riferimento sia come esito di un dibattito seguito al 

Vaticano II, sia come traccia di lavoro per le chiese particolari dopo la sua 

pubblicazione. Il secondo versante – evidentemente collegato al primo – è quello delle 

variabili pastorali assunte dal tema in diverse regioni ecclesiali: cercheremo di 

verificare come le pratiche pastorali hanno interagito con le specifiche e diverse 

condizioni socio-culturali. Non ci riferiremo solo alle azioni pastorali nella loro 

concretezza operativa, ma anche ai documenti pastorali elaborati dai vescovi o altri 

organismi ecclesiali.  

L’ipotesi è che l’interazione tra magistero universale, magistero particolare e 

pratiche ecclesiali abbia prodotto – come sempre nella storia della Chiesa – un 

dinamismo caratterizzato da continue modificazioni e adattamenti, in modi e tempi 

differenziati, talvolta con fughe in avanti, tal altra con brusche frenate. Ne emerge un 

quadro di grande vitalità che ha offerto al dibattito teologico e ai sinodi sulla famiglia 

le domande più pressanti e l’agenda dei lavori. 

 

b) Limiti 

Non è nostra intenzione ripercorrere tutte le tappe dell’affascinante vicenda ma 

presentare le «linee guida» del magistero recente2 con una finestra di osservazione che 

va dal Concilio Vaticano II alla fine del pontificato di Benedetto XVI3. Utilizzeremo 

la stessa finestra temporale per osservare la prassi di alcune aree ecclesiali, con i limiti 

già dichiarati nel capitolo precedente dati dal cosiddetto mondo occidentale. 

Osserveremo il contesto nordamericano, quello di area francese, quello tedesco e 

quello italiano, con un occhio più attento a quest’ultimo. La ricognizione «a volo 

                                                 

2 Una raccolta di testi dal Concilio Vaticano II a Giovanni Paolo II è offerta da G. RUGGERI, La 

pastorale per coniugi separati negli insegnamenti della Chiesa Universale e nei documenti delle Chiese 

Particolari europee, Editoriale Progetto 2000, Cosenza 2004. 
3 Nel prossimo capitolo, dedicato al dibattito teologico attorno ai sinodi sulla famiglia, avremo modo 

di recuperare anche alcuni passaggi fondamentali della storia precedente. 
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d’uccello» pecca di superficialità nei confronti della ricchezza e complessità dei 

diversi contesti, ma permette di cogliere alcune linee emergenti peculiari di ciascuna 

area ecclesiale. 

È importante formulare due considerazioni previe che descrivono la cornice degli 

eventi. La prima: nonostante apparenti «strappi» nella tradizione della Chiesa, il 

magistero procede con la chiara intenzione di porsi in continuità con la tradizione; la 

seconda: alle porte del Sinodo straordinario sulla famiglia, nel 2014, la consapevolezza 

della necessità di ripensare la prassi cattolica è praticamente unanime, sollecitata dalla 

base e avvertita dal vertice e questo ci dice, quanto meno, che siamo di fronte a un 

processo che ha una sua evoluzione nel tempo. 

 

 

 

2.1. La dottrina della Chiesa: servizio alla verità e all’uomo 

 

 

2.1.1. Cenni sul dibattito al Vaticano II 

 

Nel precedente capitolo abbiamo ricordato che il concilio Vaticano II pensa al 

divorzio come a una delle «deformazioni» che oscurano la dignità dell’istituzione 

familiare. In termini positivi la Costituzione sulla Chiesa nel mondo contemporaneo 

sottolinea due volte in modo diretto il valore dell’indissolubilità del matrimonio:  

Questa intima unione, in quanto mutua donazione di due persone, come pure il 

bene dei figli, esigono la piena fedeltà dei coniugi e ne reclamano [urgent] 

l’indissolubile unità4. 

 

Quest’amore, ratificato da un impegno mutuo e soprattutto consacrato da un 

sacramento di Cristo, resta indissolubilmente fedele nella prospera e cattiva sorte, 

sul piano del corpo e dello spirito; di conseguenza esclude ogni adulterio e ogni 

divorzio5. 

 

                                                 

4 GS 48. 
5 GS 49. 
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Per i padri conciliari il punto di riferimento della riflessione doveva essere la Casti 

connubii di Pio XI6 che in effetti venne citata a supporto di queste affermazioni. 

L’indissolubilità è considerata un valore indiscutibile: essa è l’espressione peculiare 

del dono totale dei coniugi tra di loro e un’esigenza intrinseca del ruolo genitoriale.  

A farci capire senza equivoci lo stato dell’arte al Concilio è la storia della redazione 

del testo, in particolare del passaggio di GS 48 che abbiamo citato. Nella terza versione 

del documento (textus denuo recognitus) stava per entrare il termine «exigit» anziché 

«urgent»: fu scelto quello «meno forte» perché non si voleva decidere se anche i 

matrimoni non sacramentali fossero indissolubili; per il medesimo motivo venne 

omesso un riferimento diretto alle esigenze della natura umana7. Analogamente al n. 

49 si aggiunse «soprattutto consacrato» per distinguere in qualche modo il valore 

dell’indissolubilità sul piano naturale da quello soprannaturale8. Sembra dunque che 

per i padri conciliari l’indissolubilità del sacramento sia data per scontata. 

Ad animare la discussione ci pensò mons. Elias Zoghby, vicario patriarcale per 

l’Egitto del patriarcato di Antiochia dei Melkiti: il prelato chiese che venisse 

chiaramente affermato il principio di libertà nella scelta del coniuge in difesa della 

donna, e chiese inoltre «ut terminus “indissolubilitate” supprimatur» 9 . La 

motivazione che mosse l’intervento dell’arcivescovo fu duplice: da un lato voleva 

perorare la causa dei coniugi innocenti che si trovavano loro malgrado a subire le 

conseguenze di un abbandono; dall’altro si proponeva di difendere liceità e 

ragionevolezza della prassi delle chiese ortodosse, invitando i padri a riconoscerne 

formalmente il valore «ne offendiculum novum introducator in dialogo 

oecumenico»10. 

L’intervento scatenò un dibattito che ebbe inizialmente anche una certa risonanza 

pubblica, ma la reazione dei padri conciliari, in particolare sulla linea dettata dalla 

                                                 

6 Cf. PIO XI, enc. Casti Connubii, 31 dicembre 1930, in AAS 22 (1930), 539-592, spec. 550-556 

dove, a proposito del bonum sacramenti, l’enciclica si dilunga sull’indissolubilità. 
7 Alcune difficoltà furono sollevate da I. De Cambourg, I. Döpfner, A. Carli, A. Boussard: cf. F.G. 

HELLIN (cur.), Concilii Vaticani II synopsis in ordinem redigens schemata cum relationibus necnon 

Patrum orationes adque animadversiones. Constitutio pastoralis de ecclesia in mundo huius temporis 

Gaudium et spes, LEV, Città del Vaticano, 2003, 392, nota III(F). 
8 Cf. ivi, 409, nota III(F). 
9 Ivi, 1118; Acta synodalia sacrosancti concilii oecumenici Vaticani secundi, III/7, Typis Polyglottis 

Vaticanis, Città del Vaticano 1975, 389. 
10 Ivi. 
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pronta risposta del card. Journet11, fu chiara e compatta su due punti. Primo: accettare 

le seconde nozze avrebbe significato tradire il valore stesso dell’indissolubilità. 

Secondo: non era necessario prendere posizione sulla prassi delle chiese ortodosse. Si 

confermarono così dottrina e prassi tradizionali della Chiesa cattolica12. 

Zoghby ribadì che la sua proposta non metteva in discussione il valore 

dell’indissolubilità 13 , ma ciò non bastò a calmare gli animi e a promuovere una 

discussione più serena. Anzi, si avvertiva la necessità di chiarezza, di pronunciamenti 

scevri da ogni ambiguità. I padri avevano già «osato» abbastanza superando la 

prospettiva della Castii connubii con una visione più personalista 14  sui fini del 

                                                 

11 Così si espresse il teologo svizzero il 30 settembre 1965: «Checché ne sia della consuetudine di 

queste chiese, la genuina dottrina del Vangelo sulla indissolubilità del matrimonio sacramentale è stata 

sempre in vigore nella Chiesa cattolica, alla quale non compete mutare ciò che è di diritto divino. La 

Chiesa, che non può non obbedire al comando di Cristo, guarda, tuttavia, con l’immensa misericordia 

di Dio a quelle situazioni disgraziate, che postulano una vita eroica, e che perciò, ai soli occhi umani - 

non davanti a Dio -, rimangono senza via d’uscita» (G. CAPRILE, Il concilio Vaticano II, vol. V, La 

Civiltà Cattolica, Roma 1968, 133). Recentemente il pensiero di Journet sull’argomento è stato 

valorizzato da S. PINNA, «Dottrina che scandalizza e che salva». Il matrimonio indissolubile secondo 

Charles Journet, «Rivista Teologica di Lugano» 21 (1/2016), 121-141. 
12 Cf. La crisi sul problema delle seconde nozze al Concilio Vaticano II, in F.V. JOANNES (cur.), Sul 

divorzio (Inchieste IDOC), Mondadori, Milano 1970, 173-182. Il silenzio della Chiesa cattolica sulla 

prassi delle chiese ortodosse ha radici lontane: il concilio di Trento affrontò con decisione la questione 

dell’indissolubilità del matrimonio, sentita già allora come un grave problema pastorale, ma si trattava 

di rispondere alla Riforma protestante. Una petizione presentata dagli ambasciatori delle Repubblica di 

Venezia contribuì in maniera determinante ad evitare che venisse colpita con anatema la prassi greca 

che concedeva il nuovo matrimonio in caso di adulterio. La richiesta degli ambasciatori non era 

giustificata da motivazioni teologiche, ma dalla necessità di prevenire problemi di ordine pubblico nei 

territori della Repubblica abitati da cristiani uniati: così H. JEDIN, L’indissolubilità del matrimonio 

secondo il concilio di Trento, in H. JEDIN - K. REINHARDT, Il matrimonio. Una ricerca storica e 

teologica, Queriniana, Brescia 1981, 50-51. Più recentemente G. PANI, Matrimonio e «seconde nozze» 

al Concilio di Trento, «La Civilità Cattolica» 165 (2014) q. 3943, 19-32: l’autore legge il silenzio dei 

padri tridentini come «una pagina di misericordia evangelica per quei cristiani che vivono con 

sofferenza un rapporto coniugale fallito che non si può più ricomporre» (p. 32). Per l’atteggiamento 

della Chiesa cattolica verso la prassi ortodossa si veda: L. BRESSAN, Il divorzio nelle chiese orientali. 

Ricerca storica sull’atteggiamento cattolico, Dehoniane, Bologna 1976, spec. 95-122 sui concili di 

Trento, Vaticano I e Vaticano II; L. BRESSAN, Il canone tridentino sul divorzio per adulterio e 

l'interpretazione degli autori, PUG, Roma 1973. Vale la pena ricordare il canone in questione, il n. 7 

della XXIV sessione del Concilio, tenutasi l’11 novembre 1563: «Se qualcuno dirà che la Chiesa sbaglia 

quando ha insegnato e insegna, secondo la dottrina del Vangelo e degli apostoli, che il vincolo del 

matrimonio non può essere sciolto per l’adulterio di uno dei due coniugi; che nessuno dei due, nemmeno 

l’innocente, che non ha dato motivo all’adulterio, può contrarre un altro matrimonio, vivente l’altro 

coniuge; che commette adulterio il marito che, cacciata l’adultera, ne sposi un’altra, e la moglie che, 

cacciato l’adultero ne sposi un altro, sia anatema» (DS 1807). 
13 Va rilevato che il concetto di indissolubilità della tradizione cattolica non coincide affatto con 

quello della tradizione ortodossa. Ne daremo conto nel corso del lavoro. 
14 Cf. L. SARTORI, La Chiesa nel mondo contemporaneo. Introduzione alla «Gaudium et spes», 

Messaggero, Padova 1995, 36-37; E.R. TURA, I Sacramenti. Una rivisitazione teologico-pastorale, 

Messaggero, Padova 2001, 158-159. 
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matrimonio. Le questioni particolari attorno all’istituzione familiare erano tante e tali 

che provocavano un clima di incertezza da evitare. 

Per il nostro lavoro è importante sottolineare quanto ha acutamente osservato 

Routhier a questo proposito. Alcuni padri, come l’arcivescovo di Giakarta, 

manifestarono il loro disagio nel non riconoscersi nel concetto e nella forma di 

matrimonio che di fatto faceva da sfondo alle discussioni e che però rifletteva 

tradizione e cultura occidentale. Tendenzialmente si preferì trattare del matrimonio in 

sé, a partire dalla natura delle cose, dalla legge divina, perché così si raggiungeva la 

chiarezza desiderata e si evitavano tutte le considerazioni soggettive, parziali, incerte, 

ambigue che derivavano da una alternativa lettura storico-culturale del dato.  

Restando fuori dal tempo e dalla storia, si poteva parlare con sicurezza. Si partiva 

dalla considerazione delle entità (famiglia, matrimonio) e si giudicava 

l’esperienza attuale alla luce di queste idee eterne, pure essenze atemporali15. 

 

Al fondo indirettamente si tornava a discutere su una questione chiave per il 

Concilio, e cioè il concetto di «mondo»: come essere Chiesa nel mondo 

contemporaneo? 

 

 

2.1.2. La Familiaris consortio 

 

a) Il contesto 

I padri conciliari non si espressero su molte questioni particolari, demandando al 

papa questo compito o rinviando ad altre sedi. Nel caso della questione della 

regolazione delle nascite, il papa avocò a sé il tema e intervenne con l’Humanae vitae. 

Per una sistematizzazione compiuta della visione della Chiesa su matrimonio e 

famiglia bisognerà attendere il 1981, con la promulgazione della Familiaris consortio, 

che può essere considerata la Magna charta della teologia familiare16. 

                                                 

15 G. ROUTHIER, Portare a termine l’opera iniziata: la faticosa esperienza del quarto periodo, in G. 

ALBERIGO (cur.), Storia del concilio Vaticano II. vol. 5. Concilio di transizione settembre-dicembre 

1965, Il Mulino, Bologna 2001, 177. 
16 Come è noto il tema della famiglia era particolarmente caro a Giovanni Paolo II. L’anno della 

famiglia celebrato nel 1994 gli darà l’occasione di presentare ancora in maniera diffusa e approfondita 

la sua prospettiva: cf. GIOVANNI PAOLO II, Litterae Familiis datae ipso volvente sacro Familiae anno 

MCMXCIV «Gratissimam sane», 2 febbraio 1994, in AAS 86 (1994), 868-925. 
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Guardando al nostro tema, c’è da dire che dopo il Concilio si avvertiva chiaramente 

la necessità di pronunciarsi nello specifico. Segno ne è la breve lettera che la 

Congregazione per la dottrina della fede inviò ai vescovi nel 1973, con il placet di 

Paolo VI, sull’indissolubilità del matrimonio. A determinare questo intervento fu il 

diffondersi di nuove teorie – nei seminari, nelle scuole e nei tribunali ecclesiastici – 

che sembravano mettere in dubbio l’insegnamento della Chiesa sull’indissolubilità, 

tanto che la Congregazione ne ribadì con forza la verità. Tra l’altro si invitò alla 

sollecitudine verso le persone coinvolte in «unioni irregolari» applicando la 

«probatam Ecclesiae praxim in foro interno» 17 . La lettera non fornisce ulteriori 

spiegazioni: vedremo tra poco che Giovanni Paolo II preciserà che tale prassi, affinché 

non sia messo in discussione il valore dell’indissolubilità, richiede la rinuncia ai 

rapporti sessuali. 

I pronunciamenti della FC sulla situazione dei divorziati risposati vanno 

ovviamente letti nel contesto più ampio dell’intero documento e della sua 

elaborazione. Il documento va inteso quale «frutto e coronamento del Sinodo»18 dei 

vescovi celebrato a Roma nel 1980, con il titolo programmatico I compiti della 

famiglia cristiana nel mondo contemporaneo. Nell’esortazione postsinodale Giovanni 

Paolo II non si discosta di molto da quanto elaborato dal collegio dei vescovi19, e 

propone una prospettiva sistematica sulla famiglia, rispondendo anche ad alcune 

questioni rimaste aperte nelle discussioni dei vescovi.  

 

c) La verità cristiana sulla famiglia 

Innanzitutto l’esortazione recepisce i profondi cambiamenti del contesto culturale 

che hanno minato le basi della famiglia. L’obiettivo da raggiungere è di operare quel 

                                                 

17 CONGREGATIO PRO DOCTRINA FIDEI, Litterae circulares de indissolubilitate matrimonii et de 

admissione ad sacramenta fidelium qui in unione irregulari vivunt, 11 aprile 1973, in ID., Documenta 

inde a Concilio Vaticano secundo expleto edita (1966-2005), LEV, Città del Vaticano 2006, 69. «Per 

quanto riguarda l’ammissione ai Sacramenti, gli Ordinari del luogo vogliano, da una parte, invitare 

all’osservanza della disciplina vigente della Chiesa e, dall’altra, fare in modo che i pastori delle anime 

abbiano una particolare sollecitudine verso coloro che vivono in una unione irregolare, applicando nella 

soluzione di tali casi, oltre ad altri giusti mezzi, l’approvata prassi della Chiesa in foro interno» (EV 

4/2363). 
18 Così ebbe a dire il Segretario generale del Sinodo alla promulgazione di FC: cf. J. TOMKO, Frutto 

e coronamento del Sinodo 1980, in H. ALESSANDRI E ALTRI, La “Familiaris consortio”, LEV, Città del 

Vaticano 1982, 11-15. 
19 Cf. D. TETTAMANZI (cur.), L’esortazione sulla famiglia «Familiaris consortio», Massimo, Milano 

1982, 10-15. 
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discernimento evangelico – come abbiamo ricordato nel precedente capitolo – che 

permetta ai cristiani di testimoniare la verità intera sulla famiglia. Tale verità chiede di 

riconoscere la famiglia quale prima e vitale cellula della società e, in chiave teologica, 

quale Chiesa domestica. Nel suo nucleo essenziale la missione della famiglia consiste 

nel  

custodire, rivelare e comunicare l’amore, quale riflesso vivo e reale della 

partecipazione dell’amore di Dio per l’umanità e dell’amore di Cristo Signore per 

la Chiesa sua sposa20. 

Da questo assunto principale il papa fa derivare i compiti della famiglia (la sua 

vocazione) di fronte alla vita, alla società e alla Chiesa.  

La comunità cristiana, poi, è chiamata a mostrare tutta la propria sollecitudine 

pastorale per la famiglia, soprattutto nelle situazioni di difficoltà, secondo la missione 

propria della Chiesa di essere madre e maestra. Questi due volti si devono mostrare da 

un lato nella presenza accogliente e misericordiosa verso tutti, e dall’altro nel continuo 

richiamo alle esigenze del vangelo. In questo sta la chiave di lettura fondamentale 

anche per la nostra questione: la Chiesa non può rinunciare né all’uno né all’altro 

compito. Il servizio alla verità ricevuto in Gesù Cristo e il servizio all’umanità non 

sono tra loro in contraddizione, ma si richiamano a vicenda e coincidono nel mistero 

della persona stessa di Gesù, norma definitiva e immutabile per la Chiesa:  

… è da questo vivo e intimo rapporto tra la verità e la persona storica che 

scaturisce e si rafforza lo stile evangelico – e pertanto ecclesiale – secondo il 

quale vanno affrontati e risolti i diversi problemi della coppia e della famiglia21. 

 

d) Le questioni pastorali e il numero 84 

La quarta parte del documento affronta più da vicino le questioni pastorali avvertite 

con maggiore urgenza dal Sinodo. Va sottolineato soprattutto lo sforzo compiuto nel 

distinguere le diverse situazioni. Mentre il Concilio aveva operato la scelta di limitarsi 

per lo più ad esprimere principi e norme generali, ora emerge la chiara consapevolezza 

che nel momento in cui si parla di matrimonio e famiglia nel loro darsi storico si sta 

parlando di una pluralità di vissuti sociali, culturali, morali, ecclesiali. Se l’obiettivo è 

quello di manifestare la sollecitudine della Chiesa in ogni situazione di difficoltà, 

                                                 

20 FC 17. 
21 TETTAMANZI (cur.), L’esortazione sulla famiglia «Familiaris consortio», 37. 
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allora tale sollecitudine deve diversificarsi a seconda dei casi. Ciò vale a maggior 

ragione di fronte alle cosiddette «situazioni irregolari». 

Ecco allora che si parla di matrimonio per esperimento (FC 80), unioni libere di 

fatto (FC 81), cattolici uniti solo in matrimonio civile (FC 82), separati e divorziati 

non risposati (FC 83), divorziati risposati (FC 84). Proprio a proposito di questi ultimi 

si sottolinea ancora con forza la necessità di un discernimento adeguato:  

Sappiano i pastori che, per amore della verità, sono obbligati a ben discernere le 

situazioni. C’è infatti differenza tra quanti sinceramente si sono sforzati di salvare 

il primo matrimonio e sono stati abbandonati del tutto ingiustamente, e quanti per 

loro grave colpa hanno distrutto un matrimonio canonicamente valido. Ci sono 

infine coloro che hanno contratto una seconda unione in vista dell’educazione dei 

figli, e talvolta sono soggettivamente certi in coscienza che il precedente 

matrimonio, irreparabilmente distrutto, non era mai stato valido22. 

Sono tre le situazioni che vengono presentate: il coniuge innocente abbandonato, 

quello colpevole della distruzione di un matrimonio valido e quello convinto della 

nullità del primo matrimonio. I tre casi vanno presi a titolo esemplificativo se non altro 

perché la complessità delle situazioni non rende sempre possibile valutarle con una 

simile chiarezza, soprattutto quando si tratta, come abbiamo già visto, di stabilire colpe 

e responsabilità. 

Indipendentemente dalle diverse situazioni, l’esortazione afferma che la condizione 

dei divorziati risposati non li rende «separati dalla Chiesa». La Chiesa avverte il dovere 

di offrire a tutti i propri mezzi di salvezza. A maggior ragione ai battezzati che, in 

quanto tali, sono membri della comunità ecclesiale. A questo titolo i divorziati risposati 

sono chiamati a partecipare attivamente alla vita della comunità nella preghiera, la 

carità, la giustizia, l’educazione dei figli, la spiritualità, la penitenza. 

 

e) Quale comunione? 

Poi, però, arriva una di quelle parole che produce quasi sempre l’effetto di 

relativizzare quanto detto in precedenza: «nihilominus». «Nonostante» il permanere 

della condizione di cristiani membri attivi della comunità, la Chiesa conferma il suo 

insegnamento tradizionale nel non ammettere alla comunione eucaristica i divorziati 

risposati 

                                                 

22 FC 84a. 
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… dal momento che il loro stato e la loro condizione di vita contraddicono 

oggettivamente a quell’unione di amore tra Cristo e la Chiesa, significata e attuata 

dall’Eucaristia. C’è inoltre un altro peculiare motivo pastorale: se si 

ammettessero queste persone all’Eucaristia, i fedeli rimarrebbero indotti in errore 

e confusione circa la dottrina della Chiesa sull’indissolubilità del matrimonio23. 

Come si evince le motivazioni addotte sono due. La prima è di carattere teologico: 

il sacramento del matrimonio significa la nuova alleanza stabilita da Gesù, il suo amore 

per la Chiesa, un amore totale e definitivo (cf. FC 13). Il matrimonio è indissolubile in 

forza del suo essere segno di questo Amore. Una nuova unione, perdurante un 

matrimonio sacramentalmente valido, contraddice il senso stesso del matrimonio 

cristiano. 

La seconda motivazione è di carattere pastorale: si teme che le comunità cristiane 

non siano in grado di recepire correttamente una prassi rivisitata; la Chiesa darebbe 

l’impressione di non credere più all’indissolubilità del matrimonio. 

Finché permane la condizione di contraddizione con l’indissolubilità del 

matrimonio non si può accedere al sacramento della penitenza. Quasi dando per 

scontato che in molti casi non sia più possibile il ritorno con il coniuge cui si è legati 

dal sacramento, l’esortazione propone di «vivere in piena continenza, cioè di astenersi 

dagli atti propri dei coniugi» (FC 84c). Pur nella condizione di separazione dal primo 

coniuge e di nuova unione con un altro, l’astinenza dai rapporti sessuali sembrerebbe 

così preservare una sorta di coerenza con il matrimonio valido sacramentalmente. 

A giustificare questa presa di posizione sarebbe «la dimensione cristologica 

dell’azione pastorale della Chiesa»24. La Chiesa, sposa di Cristo, è chiamata a vivere 

nella fedeltà a Cristo. Questo significa che l’agire stesso di Cristo è suprema norma 

della vita e dell’azione della Chiesa. Ora Gesù ha sempre proposto e difeso la verità 

su Dio e sull’uomo, senza nasconderne le esigenze radicali. E nel contempo si è 

dimostrato accogliente e misericordioso verso i peccatori. Questo è l’atteggiamento 

«pastorale» che la Chiesa deve imitare e vivere: la carità nella verità. 

Una simile impostazione cristologica risulta decisiva se si vogliono superare 

facili impostazioni “sociologiche”, spesso “emotive”, nella considerazione 

dell’agire pastorale della Chiesa: quella cristologica è l’impostazione “teologica”, 

                                                 

23 FC 84c. Il papa esprime questa scelta già nell’omelia di chiusura del Sinodo: cf. GIOVANNI PAOLO 

II, om. In Xystino sacello habita VI exeunte Synodo Episcoporum, 25 ottobre 1980, n. 7, in AAS 72 

(1980), 1082. 
24  D. TETTAMANZI, Pastorale familiare e situazioni irregolari, in ALESSANDRI E ALTRI, La 

“Familiaris consortio”, 257. 
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e quindi “realistica”, perché situata nella “verità”, anzi nella verità intera ed 

ultima. Nella misura in cui la pastorale della Chiesa è cristologica, essa rimane 

“autentica”, non scende ad equivoci, non favorisce compromessi e illusioni: 

diventa, piuttosto, veramente “liberante”, perché solo la verità rende liberi25. 

In altri termini l’indissolubilità del matrimonio appartiene alla verità dell’essere 

umano rivelataci da Gesù. Non è la Chiesa a non ammettere i divorziati risposati alla 

comunione eucaristica e al sacramento della penitenza. La Chiesa non può disporre 

della verità: la riceve ed è chiamata a proporla e difenderla per una questione di fedeltà 

a Dio e nel contempo di fedeltà all’uomo. 

 

f) La porta lasciata aperta dal Sinodo del 1980 

È lecito chiedersi se la proposta di Giovanni Paolo II abbia rispettato le attese e 

l’orientamento generale del Sinodo dei vescovi: la risposta è sì, ma va detto che i padri 

avevano auspicato per il futuro una soluzione «più aperta»26. Può essere utile osservare 

che nelle proposizioni finali inviate al Santo Padre i vescovi affrontarono direttamente 

la questione dei divorziati risposati: le proposizioni 13 e 14, che sottolineavano il 

valore dell’indissolubilità e confermavano la prassi tradizionale27, vennero recepite 

quasi integralmente dall’esortazione. Ecco l’ultimo paragrafo della proposizione 14:  

Mosso da sollecitudine pastorale per questi fedeli il sinodo si augura che venga 

messa in atto una nuova e più approfondita ricerca, tenendo conto anche della 

prassi delle chiese orientali, allo scopo di rendere ancor più completa la 

misericordia pastorale28. 

L’esortazione apostolica postsinodale non entra nel merito di questa proposta, ma 

appare chiara la convinzione dei vescovi che si possa e si debba fare di più. 

                                                 

25 Ivi, 258. 
26  È il caso, ad esempio, di mons. Joachim N’Dayen, arcivescovo di Bangui (Repubblica 

Centroafricana), che in un accorato intervento, a partire dalla situazione della sua comunità, chiedeva 

l’istituzione di una commissione postsinodale cui affidare il compito di individuare soluzioni pastorali 

più aperte e flessibili, soprattutto in considerazione delle diverse condizioni socio-culturali, ma anche 

di problematiche pratiche peculiari di ciascuna area geografica del globo: cf. G. CAPRILE, Il Sinodo dei 

vescovi. Quinta assemblea generale (26 settembre - 25 ottobre 1980), Edizioni “La Civiltà Cattolica”, 

Roma 1982, 237s. 
27 In particolare il paragrafo 3 della 14^ proposizione conferma la non ammissione alla comunione 

eucaristica (190 voti a favore, 10 contrari e 6 astenuti); il paragrafo 4 conferma la non ammissione al 

sacramento della penitenza (190 a favore, 11 contrari, 5 astenuti): cf. SYNODE DES ÉVÊQUES, Les 43 

propositions du synode des èvêques sur la famille, «La Documentation Catholique» 63 (11/1981) n. 

1809, 541. 
28 SINODO DEI VESCOVI, Sinodo dei vescovi sulla famiglia. Le 43 proposizioni, n. 444, «Il Regno» 

26 (13/1981), 390. Su questo paragrafo i vescovi si espressero con 179 voti a favore, 20 contrari e 7 

astenuti: cf. SYNODE DES ÉVÊQUES, Les 43 propositions du synode des èvêques sur la famille, 541. 
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2.1.3. La difficile recezione dell’esortazione postsinodale 

 

a) I documenti successivi alla FC 

FC traccia la strada da seguire, ma la questione rimane controversa. Sia a livello di 

dibattito teologico che di pronunciamenti del magistero si continua a tornare sui 

contenuti dell’esortazione cercando di farli dialogare con il vissuto delle comunità 

cristiane e le fatiche dei fedeli. Qui ci limitiamo a richiamare i passaggi fondamentali 

degli insegnamenti ufficiali seguiti al documento, che, al di là delle questioni di merito, 

mostrano il travaglio di una spinosa urgenza pastorale. 

Giovanni Paolo II è «costretto» a tornare sul tema pressato dai vescovi riuniti nella 

sesta assemblea generale ordinaria, ma, pur riconoscendo la complessità del tema, 

conferma quanto già espresso nel 198129. Ciò non basta a quietare il dibattito30. 

La Congregazione per la dottrina della fede accompagna il magistero del papa 

polacco con una lettera indirizzata ai vescovi nel 199431. Ancora un volta è la prassi 

pastorale a provocare l’intervento. In diverse aree del pianeta, infatti, la volontà di 

manifestare sollecitudine e misericordia, unita alla necessità di mediare pastoralmente 

la dottrina cattolica, porta alcuni pastori a proporre soluzioni che, se non possono 

essere definite in aperto contrasto con il magistero, quanto meno presentano delle 

ambiguità.  

Nel documento ritroviamo l’affermazione di principio circa l’appartenenza dei 

divorziati risposati alla Chiesa: da qui in poi sarà costante l’attenzione del magistero a 

                                                 

29 Il papa ricorda i «cristiani desiderosi di continuare la pratica religiosa sacramentale, ma che ne 

sono impediti dalla condizione personale in contrasto con gli impegni liberamente assunti davanti a Dio 

e alla Chiesa. Sono situazioni che appaiono particolarmente delicate e quasi inestricabili. […] Circa 

questa materia, che affligge profondamente anche il nostro cuore di pastori, è sembrato mio preciso 

dovere dire parole chiare nell’esortazione apostolica “Familiaris Consortio”, per quanto riguarda il caso 

di divorziati risposati, o comunque di cristiani che convivono irregolarmente. […] Per tutti coloro che 

non si trovano attualmente nelle condizioni oggettive richieste dal sacramento della penitenza, le 

dimostrazioni di materna bontà da parte della Chiesa, il sostegno di atti di pietà diversi da quelli 

sacramentali, lo sforzo sincero di mantenersi in contatto col Signore, la partecipazione alla santa messa, 

la ripetizione frequente di atti di fede, di speranza, di carità, di dolore il più possibile perfetti, potranno 

preparare il cammino per una piena riconciliazione nell’ora che solo la Provvidenza conosce» 

(GIOVANNI PAOLO II, es. ap. Reconciliatio et paenitentia, 2 dicembre 1984, n. 34, in AAS 77 (1985), 

271-273). 
30  Cf. M.F. POMPEDDA, La questione dell’ammissione ai sacramenti dei divorziati civilmente 

risposati, «L’Osservatore Romano», 13 settembre 1987, 8. 
31 CONGREGATIO PRO DOCTRINA FIDEI, Epistula ad catholicae ecclesiae episcopos de receptione 

communionis eucharisticae a fidelibus qui post divortium novas inierunt nuptias, 14 settembre 1994, in 

AAS 86 (1994), 974-979. 
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parlare dei «fedeli» divorziati risposati. Tuttavia (la congiunzione usata questa volta è 

numquam), in base all’assunto fondamentale che «l’autentica comprensione e la 

genuina misericordia non sono mai disgiunti dalla verità […], la Chiesa afferma di non 

poter riconoscere come valida una nuova unione, se era valido il precedente 

matrimonio» (EV 14/1455). Di qui la conferma alla non ammissione alla comunione 

eucaristica e alla riconciliazione sacramentale32. 

Tre sono le novità introdotte dal documento. La prima: tra le proposte fatte a coloro 

che vivono una «situazione irregolare» si aggiunge quella della «comunione 

spirituale», quale forma di partecipazione reale, anche se non piena, alla comunione 

eucaristica33. La seconda: il rinvio più esplicito al ruolo dei tribunali ecclesiastici per 

l’eventuale dichiarazione di nullità del primo matrimonio. La terza e più importante: 

il mancato riconoscimento del valore della coscienza soggettiva per l’accesso ai 

sacramenti. L’importanza di questo terzo aspetto non sta tanto nella novità della 

considerazione, che trova un buon appoggio sull’insegnamento del magistero 

precedente34, quanto sul fatto che fa emergere uno dei nodi problematici di tutta la 

questione: si osserva un certo divario tra l’importanza data dalla cultura 

contemporanea alla coscienza soggettiva e il ruolo che le attribuisce la Chiesa, sempre 

riferito alla verità oggettiva; legato a questo, si nota anche un certo divario tra la 

comprensione moderna del matrimonio che ne enfatizza gli aspetti privati e affettivi – 

come abbiamo visto nel capitolo precedente – e quella cattolica, che ne sottolinea 

invece la rilevanza pubblica e la sua configurazione giuridica35. 

                                                 

32 La congregazione elenca anche le situazioni sulle quali erano state sollevate delle perplessità, 

ribadendo la negazione: il coniuge abbandonato ingiustamente; la convinzione di nullità del precedente 

matrimonio non dimostrabile in foro esterno, affrontato un cammino di riflessione e penitenza; chi per 

motivi moralmente validi non può soddisfare l’obbligo della separazione; il rispetto della coscienza dei 

fedeli dopo un dialogo in foro interno. 
33 Il documento rispolvera una prassi quasi dimenticata dalla Chiesa, appellandosi all’esperienza 

spirituale di S. Teresa d’Avila e S. Alfonso Maria de’ Liguori, e a un documento del 1983: 

CONGREGATIO PRO DOCTRINA FIDEI, Epistula ad Ecclesiae Catholicae episcopos de quibusdam 

quaestionibus ad Eucharistiae ministrum spectantibus, in AAS 75 (1/1983), 1007 (si afferma che ai 

cristiani perseguitati e alle comunità private del ministro ordinato il votum sacramenti offre realmente 

la comunione con Dio e la comunità). Nel prossimo capitolo analizzeremo da vicino questa proposta. 
34  La Congregazione non smentisce quanto aveva affermato nella Lettera del 1973, dove si 

proponeva la «probatam Ecclesiae praxim in foro interno»: la prassi cui ci si riferisce è, in armonia con 

FC, l’ammissione alla comunione eucaristica dei divorziati risposati che vivano in continenza. La 

precisazione sul ruolo della coscienza arriva in risposta all’azione di alcuni vescovi tedeschi che 

racconteremo tra poco.  
35 «L’errata convinzione di poter accedere alla comunione eucaristica da parte di un divorziato 

risposato, presuppone normalmente che alla coscienza personale si attribuisca il potere di decidere in 
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Che la recezione della Lettera non sia stata indolore36 lo dimostra il fatto che si 

rendono necessari altri interventi a ribadire dottrina e prassi di FC. Nel 1997 da un 

intervento del Pontificio consiglio per la famiglia37 emerge con maggiore chiarezza la 

consapevolezza e la considerazione della sofferenza causata dal divorzio a tutti i 

soggetti coinvolti, soprattutto gli eventuali figli. È soprattutto il tono a cambiare: i 

vescovi sono fortemente invitati a promuovere azioni di sostegno verso le famiglie in 

difficoltà nei diversi ambiti di dolore e fatica provocati dal divorzio. 

Ha lo stesso tono l’allocuzione indirizzata dal papa allo Pontificio consiglio per la 

famiglia38. Qui Giovanni Paolo II inverte l’ordine di presentazione della prospettiva 

della Chiesa, rispetto allo schema di FC: prima richiama i limiti invalicabili della 

dottrina e della prassi cattolica e poi – con un «tuttavia»39 – auspica con forza «un 

lavoro pastorale illuminato ed illuminante»40 e una «pastorale di accoglienza fraterna 

ed evangelica»41, capace di andare incontro alle sofferenze dei divorziati e degli altri 

soggetti coinvolti. 

 

b) I chiarimenti della Congregazione per la dottrina della fede 

Il 1998 segna una tappa fondamentale per il nostro percorso: esce una pubblicazione 

curata dalla Congregazione per la dottrina della fede che ha l’obiettivo di rispondere 

alle più importanti obiezioni sollevate fino a quel momento soprattutto dal dibattito 

teologico42. Non dunque un ulteriore documento, ma una raccolta di documenti e studi 

tesa a chiarire e giustificare con maggiore ampiezza la dottrina della Chiesa. 

                                                 

ultima analisi, sulla base della propria convinzione, dell’esistenza o meno del precedente matrimonio e 

del valore della nuova unione. Ma una tale attribuzione è inammissibile. Il matrimonio infatti, in quanto 

immagine dell’unione sponsale tra Cristo e la sua chiesa, e nucleo di base e fattore importante nella vita 

della società civile, è essenzialmente una realtà pubblica» (EV 14/1460). 
36  Cf. L. PREZZI, Divorziati risposati. Ritorno indietro, «Il Regno» 39 (18/1994), 547; L. 

LORENZETTI, I divorziati risposati. La Lettera ai vescovi della Chiesa cattolica, «Rivista di Teologia 

Morale» 27 (1995) n. 105, 89-93. 
37 PONTIFICIO CONSIGLIO PER LA FAMIGLIA, La pastorale dei divorziati risposati. Raccomandazioni 

pastorali, 25 gennaio 1997, in EV 16/75-85. 
38 GIOVANNI PAOLO II, all. Ad eos qui plenario coetui Pontificii Consilii pro Familia interfuerunt, 

24 gennaio 1997, in AAS 89 (1997), 482-485. 
39 Ivi, 483. 

40 Ivi, 484. 

41 Ivi. 

42 Cf. CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Sulla pastorale dei divorziati risposati. 

Documenti, commenti, studi, LEV, Roma 1998. Ovviamente la pubblicazione suscitò reazioni diverse: 

si veda ad esempio la dura recensione di B. PETRÀ, I divorziati risposati. Alcune considerazioni, 

«Rivista di Teologia Morale» 31 (4/1999) n. 124, 547-550. 
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L’introduzione al testo curata dal prefetto della Congregazione, il card. Ratzinger, 

risulta particolarmente utile per ricostruire il percorso compiuto dalla Chiesa e 

puntualizzare la sua posizione di fronte ai divorziati risposati. Ci appoggiamo alla sua 

nota chiarezza espositiva per riassumere la dottrina della Chiesa che già fin qui 

abbiamo presentato43. 

Il principio teologico di fondo che anima la dottrina della Chiesa è quello della 

carità nella verità. Si tratta di coniugare da un lato l’irrinunciabile annuncio della verità 

sull’amore coniugale (l’indissolubilità per diritto divino) e dall’altro la misericordia, il 

farsi prossimi alle situazioni di difficoltà. 

La Chiesa guarda alla situazione dei divorziati risposati da un punto di vista 

oggettivo, cioè rispetto alla loro situazione in sé, indipendentemente dalle valutazioni 

soggettive; pertanto non riconosce come valida una nuova unione quando è valido il 

precedente matrimonio 44 . La convinzione soggettiva della nullità del primo 

matrimonio deve essere dimostrata in foro esterno (tribunale ecclesiastico). Il Codice 

dell’83 (can. 1536 § 2 e can. 1679) offre nuove vie tra le quali le dichiarazioni delle 

parti. Si ribadisce il carattere pubblico del matrimonio. 

Non viene messa in discussione l’appartenenza al popolo di Dio la quale si fonda 

sul battesimo e consente di sperimentare la fede e l’amore di Cristo e della Chiesa45. 

Si parla infatti di «fedeli divorziati risposati». Tuttavia è necessario compiere uno 

sforzo di discernimento delle diverse situazioni. Tale appartenenza consente ai soggetti 

coinvolti di partecipare attivamente alla vita della Chiesa compatibilmente con la loro 

situazione oggettiva46. 

                                                 

43 Si veda anche la ripresa degli stessi contenuti in C. GIULIODORI, Linee guida per un’azione 

pastorale accogliente e misericordiosa, in UFFICIO NAZIONALE DELLA C.E.I. PER LA PASTORALE DELLA 

FAMIGLIA (cur.), Matrimoni in difficoltà: quale accoglienza e cura pastorale? Dagli atti del III incontro 

nazionale dei responsabili diocesani e della consulta di pastorale familiare. Domus Pacis, Roma 14-17 

ottobre 1999, Cantagalli, Siena 2000, 167-183. 
44 Il prefetto fonda tale affermazione richiamando i contenuti di GS 48 (sull’indissolubilità), del 

canone 1141 del Codice (sull’impossibilità di sciogliere il matrimonio rato e consumato), il n. 4 della 

lettera inviata ai vescovi dalla Congregazione per la dottrina della fede nel 1994 e FC 84 

(sull’impedimento a riconoscere la nuova unione). 
45  A questo proposito va rilevato che l’uso del termine «comunione» porta ancora a diversi 

fraintendimenti. Nel contesto del dibattito vicino ai sinodi sulla famiglia, Alphonse Borras ha ricordato 

che è meglio parlare di non piena «incorporazione», coerentemente con LG 14b: cf. AA. VV., Famiglia 

e Chiesa un legame indissolubile. Contributo interdisciplinare per l’approfondimento sinodale, LEV, 

Città del Vaticano 2015, 358s. 
46 Riveste particolare importanza il ruolo che i genitori mantengono nell’educare cristianamente i 

figli: cf. GIOVANNI PAOLO II, all. Ad eos qui plenario coetui Pontificii Consilii pro Familia interfuerunt, 

484. 
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I divorziati risposati non sono ammessi alla comunione eucaristica e al sacramento 

della riconciliazione: non la Chiesa lo impedisce, ma la situazione in sé47. Inoltre 

creerebbe confusione nei fedeli. Per le stesse motivazioni i divorziati risposati non 

possono esercitare certe responsabilità ecclesiali48.  

È possibile accedere ai sacramenti se i due si separano o vivono in piena continenza 

(trasformando, secondo Ratzinger, la relazione in «legame di amicizia, di stima e di 

aiuto reciproco»). È in questo che FC vede la famosa probata praxis. 

Non è messa in discussione la possibilità della salvezza che rimane aperta ad 

ognuno se c’è preghiera, penitenza, carità. 

 

c) Un cambiamento di forma più che di sostanza? 

Il percorso compiuto dal magistero si caratterizza per la sua sostanziale coerenza 

con la tradizione, soprattutto nell’affermazione dell’indissolubilità del matrimonio. 

Non si può omettere, tuttavia, un’osservazione circa i cambiamenti introdotti, che 

riguardano per lo più la sensibilità culturale e pastorale maturata nel tempo verso i 

divorziati risposati. Non abbiamo ancora citato il più evidente di tali cambiamenti e 

forse il più significativo. Lo si rileva dal confronto tra il Codice di diritto canonico del 

‘17 e quello dell’‘83. Nel primo i divorziati risposati sono considerati bigami, 

«infames» e «publice indigni»49. Nel secondo semplicemente queste qualificazioni non 

                                                 

47 «Il loro stato e la loro condizione di vita contraddicono oggettivamente a quell’unione di amore 

tra Cristo e la Chiesa, significata e attuata dall’Eucarestia» (FC 84). 
48Ad esempio non possono fare i padrini (cf. CDC, can. 874, §1,3), né essere eletti come membri del 

Consiglio pastorale parrocchiale (cf. CDC, can. 512, §3); nel prossimo capitolo guarderemo da vicino 

anche questo aspetto, perché in realtà non sono molti i documenti e gli argomenti capaci di sostenere 

tutte le esclusioni dei divorziati risposati che sono state praticate in riferimento ad alcuni ruoli particolari 

nella vita della Chiesa. In ogni caso spesso l’accento del dibattito è caduto su questi «no». Ratzinger ha 

cercato di bilanciare il peso sottolineando il ruolo di testimonianza autentica e, potremmo aggiungere, 

profetica di coloro che accolgono con convinzione interiore questa situazione: testimoni proprio del 

valore dell’indissolubilità e della fedeltà alla Chiesa. Non da ultimo andrebbe ricordato che le esigenze 

cui sono richiamati i divorziati risposati riguardano tutti i cristiani, che si dovrebbero interrogare 

maggiormente sulla loro reale situazione di incorporazione nella Chiesa. Il discorso dunque andrebbe 

affrontato in maniera più ampia e profonda. (cf. CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, 

Lettera ai vescovi, n. 9). 
49 Can. 2356: «Bigami, idest qui, obstante coniugali vinculo, aliud matrimonium, etsi tantum civile, 

ut aiunt, attentaverint, sunt ipso facto infames; et si, spreta Ordinarii monitione, in illicito contubernio 

persistant, pro diversa reatus gravitate excommunicentur vel personali interdicto plectantur»; Can. 855, 

§1: «Arcendi sunt ab Eucharistia publice indigni, quales sunt excommunicati, interdicti manifestoque 

infames, nisi de eorum poenitentia et emendatione constet et publico scandalo prius satisfecerint». 
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compaiono più, ferma restando la non ammissione alla comunione eucaristica50. E 

abbiamo visto che il magistero più volte ribadisce l’appartenenza dei divorziati 

risposati alla comunità ecclesiale51. 

Si potrebbe dire che non cambiando la sostanza ma soltanto il tono, non cambia 

granché. Tuttavia un riconoscimento anche «solo» formale vale un qualche 

cambiamento materiale. Il riconoscimento di «cittadinanza» obbliga ad eliminare dal 

linguaggio e dalla realtà ogni approccio che consideri i divorziati risposati persone 

escluse dalla comunità, «scomunicati». È il segno di un importante cambiamento di 

mentalità compiuto dalla Chiesa, soprattutto nella comprensione di se stessa in 

rapporto al mondo e alla sua missione di prossimità verso l’essere umano ferito. 

Se in passato si tendeva a guardare alle persone coinvolte nelle cosiddette 

«situazioni irregolari» ponendo l’accento sulle ferite da essi procurate, in questa fase 

della storia della Chiesa si è più attenti a lasciarsi interpellare dalle ferite che hanno 

subìto e che essi stessi chiedono che vengano sanate. Forse il magistero fino a qui non 

è riuscito a trovare un linguaggio in grado di manifestare pienamente la sensibilità e la 

sollecitudine della Chiesa52. Complice la vulgata dei mezzi di informazione che spesso 

hanno semplificato e distorto il messaggio cristiano, hanno lasciato il segno le 

congiunzioni avversative, mettendo in ombra il lieto annuncio: «La Chiesa dice no», 

«la Chiesa scomunica», «la Chiesa punisce», etc. Il magistero ha cercato con fatica di 

trovare un equilibrio tra l’annuncio di una dolorosa verità e il proposito di una 

vicinanza materna, non riuscendo sempre a controllare l’effetto prodotto sul piano 

dell’esperienza ecclesiale dei fedeli. 

Il contributo di Ratzinger a cui ci siamo riferiti si conclude con l’invito a tradurre il 

magistero in parole e azioni pastorali capaci di intercettare positivamente i soggetti 

coinvolti. Anche gli interventi magisteriali successivi si caratterizzano per la spinta a 

sperimentare soluzioni pastorali accoglienti, pur nel rispetto della dottrina. 

                                                 

50  Can. 915: «Non siano ammessi alla sacra comunione gli scomunicati e gli interdetti, dopo 

l’irrogazione o la dichiarazione della pena e gli altri che ostinatamente perseverano in peccato grave 

manifesto». 
51 «Nei confronti dei cristiani che vivono in questa situazione e che spesso conservano la fede e 

desiderano educare cristianamente i loro figli, i sacerdoti e tutta la comunità devono dare prova di una 

attenta sollecitudine affinché essi non si considerino come separati dalla Chiesa, alla vita della quale 

possono e devono partecipare in quanto battezzati» (CCC 1651). 
52 Cf. G. DIANIN, Matrimonio sessualità fecondità. Corso di morale familiare, Edizioni Messaggero 

Padova, Padova, 2006, 169. 
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È questa la linea di Giovanni Paolo II che cerca con crescente intensità di 

promuovere l’atteggiamento di cura materna che la Chiesa esercita, l’astensione dal 

giudizio sulle persone, la possibilità per queste di vivere comunque un’autentica 

esperienza di fede53. 

Ma questi inviti non riescono a bilanciare del tutto l’atteggiamento del pontefice. 

Vale la pena ricordare un ultimo intervento, del Pontificio consiglio per i testi 

legislativi54. Stando a diverse interpretazioni del citato canone 915 del CDC, alcuni 

autori avevano sostenuto che tale norma non potesse essere applicata ai fedeli 

divorziati risposati tout court, considerandoli tra coloro che «ostinatamente 

perseverano in peccato grave e manifesto». Il dubbio era relativo al carattere di 

«volontà ostinata» che sembra mancare in tante nuove unioni irreversibili. La 

dichiarazione del Pontificio consiglio confermò invece la prassi normata da FC e ribadì 

il no all’ammissione alla comunione eucaristica. È lo stesso Giovanni Paolo II a 

confermare con chiarezza che i divorziati risposati vivono un «disordine morale 

oggettivo» (EE 93). Ma sappiamo già che sull’interpretazione di questo canone ci sarà 

un’evoluzione con papa Francesco. 

 

 

2.1.4. L’apertura di Benedetto XVI 

 

Uno dei protagonisti indiscussi di quanto fin qui descritto è Joseph Ratzinger. Di 

fatto, soprattutto a partire dal ruolo di prefetto della Congregazione per la dottrina della 

fede, la sua impostazione è in piena sintonia con quella di Giovanni Paolo II e viene 

mantenuta e seguita come strada sicura. Una volta salito al soglio pontificio la linea 

                                                 

53 «Di fronte a tante famiglie disfatte, la Chiesa si sente chiamata non ad esprimere un giudizio 

severo e distaccato, ma piuttosto ad immettere nelle pieghe di tanti drammi umani la luce della parola 

di Dio, accompagnata dalla testimonianza della sua misericordia. È questo lo spirito con cui la pastorale 

familiare cerca di farsi carico anche delle situazioni dei credenti che hanno divorziato e si sono risposati 

civilmente. Essi non sono esclusi dalla comunità; sono anzi invitati a partecipare alla sua vita, facendo 

un cammino di crescita nello spirito delle esigenze evangeliche. La Chiesa, senza tacere loro la verità 

del disordine morale oggettivo in cui si trovano e delle conseguenze che ne derivano per la pratica 

sacramentale, intende mostrare loro tutta la sua materna vicinanza»: GIOVANNI PAOLO II, Il giubileo 

delle famiglie. L’incontro di testimonianza e di festa in piazza San Pietro, 14 ottobre 2000, in 

Insegnamenti di Giovanni Paolo II, (2000) XXIII/2, LEV, Roma 2002, 603. Il pontefice ripeterà le 

stesse parole nell’esortazione apostolica Ecclesia in Europa pochi anni dopo (cf. EE 93). 
54  Cf. PONTIFICIO CONSIGLIO PER I TESTI LEGISLATIVI, dichiar. I divorziati risposati non sono 

ammessi alla comunione, 24 giugno 2000, in EV 19/964-973.  
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non cambia, collocandosi in continuità con la dottrina tradizionale. Benedetto XVI 

mostra, tuttavia, una chiara consapevolezza della necessità di elaborare soluzioni più 

adeguate alla situazione e formula più volte una proposta che appare come il primo 

vero segno di apertura55. 

La breccia viene aperta nel famoso discorso al clero di Aosta, nel 200556. Il papa 

pensa a quei matrimoni (e potrebbero essere molti) celebrati senza che ci sia stata da 

parte dei nubendi un’autentica vita di fede. Si chiede in generale che valore abbiano i 

sacramenti celebrati senza fede, e in particolare se possa essere considerato nullo un 

matrimonio siffatto. Se il mutuo consenso viene scambiato senza che i due convenuti 

credano e vivano davvero ciò che stanno celebrando, non manca forse un elemento 

essenziale per realizzare il sacramento? 

Il pontefice, cercando una soluzione sul piano giuridico, non offre una risposta 

articolata, ma presenta la questione alla Rota romana57 e apre una discussione che 

ritornerà sul tavolo del Sinodo sulla famiglia e che riprenderemo nel prossimo capitolo. 

Per il resto Benedetto XVI di fatto rimane saldo nella dottrina e nella prassi 

tradizionale58. 

                                                 

55 Non si tratta dell’unico tentativo del teologo bavarese di integrare e in qualche modo superare la 

ricca prospettiva di Giovanni Paolo II sulla famiglia, basti pensare all’enciclica Deus caritas. Cf. P.A. 

TRAULO, Matrimonio e famiglia in Benedetto XVI: il caso dei fedeli divorziati risposati, Laruffa, 

Reggio Calabria 2011. 
56 Cf. BENEDETTO XVI, L’incontro e il dialogo con il clero della diocesi di Aosta, 25 luglio 2005, 

in Insegnamenti di Benedetto XVI, (2005) I, LEV, Roma 2006, 349-365: «un sacramento celebrato 

senza fede. Se realmente si possa trovare qui un momento di invalidità perché al sacramento mancava 

una dimensione fondamentale non oso dire» (p. 362). Da notare che l’intervento si colloca a poca 

distanza dalla conclusione del Sinodo sull’eucaristia e soprattutto dall’Istruzione sulle cause di nullità 

(cf. PONTIFICIO CONSIGLIO PER I TESTI LEGISLATIVI, istr. Dignitatis connubii, 25 gennaio 2005, in EV 

23/65-381). In realtà il papa aveva già formulato la domanda da Prefetto della Congregazione per la 

dottrina della fede (cf. CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Sulla pastorale dei divorziati 

risposati, 27). 
57 Cf. BENEDETTO XVI, disc Ad Romanae Rotae Tribunal, 26 gennaio 2013, in AAS 105 (2/2013), 

168-172. 
58 ID., es. ap. Sacramentum caritatis, 22 febbraio 2007, in EV 24/105-226, n.29: «Il Sinodo dei 

Vescovi ha confermato la prassi della Chiesa, fondata sulla Sacra Scrittura (cfr Mc 10,2-12), di non 

ammettere ai Sacramenti i divorziati risposati, perché il loro stato e la loro condizione di vita 

oggettivamente contraddicono quell’unione di amore tra Cristo e la Chiesa che è significata ed attuata 

nell'Eucaristia». Il papa recepisce le indicazioni dei padri sinodali che nella 40^ proposizione finale 

richiamano la necessità di «un’azione pastorale di attenzione e di accoglienza verso i fedeli divorziati 

risposati» nel rispetto della dottrina. Auspicano peraltro un approfondimento sugli elementi essenziali 

per la validità del matrimonio e una maggiore attenzione alla preparazione dei nubendi: cf. R. NARDIN 

(ed.), L’Eucarestia: fonte e culmine della vita e della missione della Chiesa. XI Assemblea Generale 

Ordinaria del Sinodo dei Vescovi. Esortazione apostolica postsinodale Sacramentum Caritatis con 

commento di Rino Fisichella, LUP, Città del Vaticano 2008, 581s (si veda anche il messaggio finale del 

Sinodo al n. 15, 600). Al family day di Milano nel 2012, interrogato sulla questione, il papa afferma che 
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2.2. Documenti e prassi di alcune aree ecclesiali 

 

 

Vogliamo ora verificare se le chiese particolari sono state in grado di veicolare la 

sollecitudine pastorale indicata dal magistero pontificio rimanendo fedeli alla verità 

proposta dallo stesso: 

Tutti i vescovi, infatti, devono promuovere e difendere l’unità della fede e la 

disciplina comune all’insieme della Chiesa, formare i fedeli all’amore per tutto il 

corpo mistico di Cristo, specialmente delle membra povere, sofferenti e di quelle 

che sono perseguitate a causa della giustizia59. 

 

 

2.2.1. La Chiesa nordamericana e la nullità «facile» 

 

La prassi pastorale della Chiesa statunitense nei confronti dei divorziati risposati è 

stata spesso citata in riferimento all’attività dei tribunali ecclesiastici. In effetti le cause 

di nullità hanno subito una forte impennata a partire dagli anni ’70 nell’area 

anglosassone: nell’arco di vent’anni si è osservata negli Stati Uniti una progressione 

del 15.000%60. È vero che tale crescita esponenziale sembra essersi arrestata a partire 

dagli anni ’90, ma la situazione del nord America rimane sproporzionata rispetto a 

quanto avviene nel resto del mondo. A questo dato, già di per sé significativo, vanno 

aggiunti altri tre tratti caratteristici dell’operato dei tribunali ecclesiastici americani: la 

quasi totalità dei procedimenti si conclude pro nullitate (circa il 97%); si percorre 

frequentemente la strada del processo documentale (il 79% del totale a livello 

mondiale); si ricorre abbondantemente al can. 1095 (nn. 2 e 3)61 per motivare la 

                                                 

i divorziati risposati possono comunque vivere una vita di fede autentica, in comunione con la Chiesa, 

e che la loro sofferenza è un dono per tutta la comunità cristiana: cf. BENEDETTO XVI, Il Papa in festa 

con le famiglie del mondo. Parco di Bresso, 2 giugno 2012, in Insegnamenti di Benedetto XVI, (2012) 

VIII/1, LEV, Roma 2012, 690-692. 
59 LG 23. 
60 Z. GROCHOLEWSKY, Processi di nullità matrimoniale nella realtà odierna, in P.A. BONNET - C. 

GULLO (cur.), Il processo matrimoniale canonico. Nuova edizione riveduta e ampliata, LEV, Città del 

Vaticano 1994, 12s. 
61Can. 1095: «Sono incapaci a contrarre matrimonio: 1° coloro che mancano di sufficiente uso di 

ragione; 2° coloro che difettano gravemente di discrezione di giudizio circa i diritti e i doveri 

matrimoniali essenziali da dare e accettare reciprocamente; 3° coloro che per cause di natura psichica, 

non possono assumere gli obblighi essenziali del matrimonio». 
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dichiarazione62. Al di là del giudizio che si può esprimere su tale situazione, è evidente 

che negli Stati Uniti è più frequente il ricorso al tribunale ecclesiastico per le cause 

matrimoniali ed è più facile ottenere una dichiarazione pro nullitate63.  

Volendo più in generale descrivere l’atteggiamento dei pastori americani, sembra 

che ci sia stata una sorta di presa d’atto realista (forse anche un po’ dimissionaria?) del 

fallimento di molti matrimoni, così come della realtà delle nuove unioni, cui è seguito 

l’impegno a sostenere e accompagnare le coppie nella situazione in cui si trovano. Di 

fronte al fallimento di un matrimonio e alla possibilità di cominciare una nuova unione 

viene immediatamente fatto l’invito a valutare la nullità del primo matrimonio. Sembra 

che si lasci intendere che un matrimonio fallito sia quasi sicuramente un matrimonio 

nullo dal punto di vista sacramentale. Così almeno è come si presenta la Chiesa verso 

i divorziati e risposati o riaccompagnati nel portale internet foryourmarriage.org, 

voluto e promosso dai vescovi americani64. 

Ma si ha la stessa impressione leggendo la lettera pastorale pubblicata nel 2009, in 

cui rivolgendosi ai divorziati risposati non si propongono alternative al processo di 

nullità (né comunione spirituale, né vivere da fratello e sorella…)65. 

                                                 

62 I dati si riferiscono alla situazione nel 2005 e sono riportati e commentati da M. DEL POZZO, 

Statistiche delle cause di nullità matrimoniale: “vecchi” dati e “nuove” tendenze, in H. FRANCESCHI - 

M.A. ORTIZ (cur.), Verità del consenso e capacità di donazione. Temi di diritto matrimoniale e 

processuale canonico, EDUSC, Roma 2009, 451-479.  
63 Le ragioni di tale sbilanciamento sono molteplici e vanno cercate in diverse direzioni: gli Stati 

Uniti sono il primo paese ad aver sperimentato il divorzio come fenomeno di massa; alcune disposizioni 

particolari di cui hanno potuto godere i tribunali ecclesiastici statunitensi dal 1970 hanno influenzato 

prassi e mentalità dei tribunali stessi (cf. ivi, 453); la Chiesa statunitense ha fatto della via della nullità 

matrimoniale una «scelta pastorale di campo».  
64 «The Catholic Church stands for lifelong marriage. Sometimes, however, couples are not able to 

achieve this ideal. Marriages break apart because of a spouse’s infidelity, addiction, or mental illness. 

Sometimes, the couple thought they were mature enough to make a wise decision but were blinded by 

infatuation or youth. There are many reasons why marriages fail. They are personal and not easy to sort 

through. The Church offers a process to help divorced men and women who entered into what they 

thought was a valid marriage at the time. After examining the evidence, the Church may find that some 

essential ingredient was missing from the very beginning. This process is called an annulment. When a 

man or woman receives an annulment, they are free to re-marry in the Catholic Church. The issues 

facing couples entering a second marriage are more complex than first marriages. Although many 

people who divorce have successful subsequent marriages, the divorce rate of remarriages is higher than 

that of first marriages. Preparation should be more comprehensive»: http://www.foryourmarriage.org/ 

dating-engaged/second-marriages/, (16 luglio 2014). 
65 Cf. UNITED STATES CONFERENCE OF CATHOLIC BISHOPS, Marriage: Love and Life in the Divine 

Plan, USCCB Publishing, Washington 2009. Il documento è il risultato di un’operazione, cominciata 

nel 2004 dalla conferenza episcopale, di promozione, rafforzamento, protezione del matrimonio. 

Strutturato in due parti (Il matrimonio nell’ordine della creazione - Il matrimonio nell’ordine della 

nuova creazione), si caratterizza per un linguaggio semplice e diretto. Ecco come si esprimono i vescovi 

sulla nostra questione «In some cases, divorce may be the only solution to a morally unacceptable 
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Le insidie e i rischi di una tale «scelta di campo» sono diversi: non è giusto che i 

cristiani cattolici vengano trattati diversamente a seconda della provincia ecclesiastica 

di appartenenza; si può favorire l’idea che il processo canonico non sia altro che un 

surrogato del divorzio civile (il cosiddetto «divorzio cattolico»); processi veloci e 

sommari potrebbero non rendere un vero servizio alle persone, non riuscendo a fare 

emergere chiaramente la verità dei vissuti personali, arrecando anche un grave danno 

alla verità sull’indissolubilità del matrimonio; l’abuso del can. 1095 potrebbe 

ingenerare la convinzione che nessuno sia di fatto capace di adempiere pienamente 

alle promesse matrimoniali (se ogni matrimonio può essere dichiarato nullo, di fronte 

al fallimento di un unione apparirebbe doverosa e scontata la dichiarazione di nullità). 

Proprio per questi timori anche verso la Chiesa americana arriva più volte il 

tentativo di correzione da Roma. Giovanni Paolo II si preoccupa soprattutto di 

difendere il valore dell’indissolubilità, di fronte al rischio di ridurla a mero ideale mai 

pienamente raggiunto66. Ancora, nel 2005, parlando alla Rota Romana denuncia il 

rischio di abusi laddove qualche voce propone di «dichiarare nulle le unioni 

totalmente fallite» 67  e richiama l’attenzione sull’ingiustizia causata dalla «falsa 

celerità»68 di certi procedimenti. 

Benedetto XVI, nel 2008 in visita negli Stati Uniti, certamente più concentrato sulla 

questione pedofilia, non tocca ufficialmente questo delicato aspetto della prassi 

pastorale statunitense, pur mostrando preoccupazione per lo stato di salute della 

                                                 

situation. […] We also offer encouragement to those who have divorced and remarried civilly. Although 

the Church cannot recognize such subsequent unions as valid marriages, she hopes that people in this 

situation will participate in parish life and attend the Sunday Eucharist, even without receiving the 

Sacrament. We encourage divorced persons who wish to marry in the Catholic Church to seek counsel 

about the options that exist to remedy their situation, including the suitability of a declaration of nullity 

when there is no longer any hope of reconciliation of the spouses. Such a declaration is a finding by a 

church tribunal, or court, that no valid marriage bond was formed because the requirements for valid 

consent were not met at the time of the wedding. If a declaration of nullity is granted, and there are no 

other restrictions, both parties are free to marry in the Catholic Church. Although the purpose of this 

canonical process is to determine whether or not a marriage bond truly existed, nonetheless, the process 

can often result in healing and closure to a painful part of one‘s past» (pp. 25-26). 
66 GIOVANNI PAOLO II, all. Ad Romanae Rotae Tribunal, 28 gennaio 2002, in AAS 94 (2002), 340-

346: «Considerare l’indissolubilità non come una norma giuridica naturale, ma come un semplice ideale, 

svuota il senso dell’inequivocabile dichiarazione di Gesù Cristo, che ha rifiutato assolutamente il 

divorzio perché “da principio non fu così” (Mt 19,8). Il matrimonio «è» indissolubile: questa proprietà 

esprime una dimensione del suo stesso essere oggettivo, non è un mero fatto soggettivo» (n. 4). 
67 ID., all. Ad Tribunal Rotae Romanae iudiciali ineunte anno, 29 gennaio 2005, n. 3, in AAS 97 

(2/2005), 164. 
68 Ivi, n. 6, 166. 
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famiglia e la scarsa consapevolezza dei cattolici americani circa il significato del 

vincolo matrimoniale cristiano69. 

Sarebbe comunque scorretto e fuorviante ridurre l’azione pastorale della Chiesa 

americana verso il matrimonio all’azione dei tribunali ecclesiastici. La prassi pastorale 

statunitense mostra il coraggio di accompagnare e sostenere il matrimonio in diverse 

forme e ambiti, dalle difficoltà più comuni alle insidie più gravi del rapporto coniugale, 

dal disincanto di un ideale che la coppia non riesce a realizzare e la fatica della 

convivenza, alla tossicodipendenza, la violenza domestica, la pornografia, la malattia, 

l’infertilità, l’infedeltà. 

Questa sollecitudine non viene a mancare di fronte alle seconde nozze (dopo la 

morte di un coniuge o dopo un divorzio). Si tratta di un’azione pastorale di 

accompagnamento e formazione della coppia in tutte le questioni che una nuova 

unione porta con sé, anche a partire dalla chiara consapevolezza che il tasso di 

fallimento delle seconde nozze è più alto di quello delle prime. Vengono affrontate le 

ferite lasciate dal divorzio, la relazione con i propri figli e quelli del partner, le 

problematiche economiche, la ricerca di equilibrio nella quotidianità di adulti che 

iniziano una convivenza avendo alle spalle abitudini diverse, etc. 

La fattiva attenzione pastorale della Chiesa cattolica statunitense verso i divorziati 

comincia già dagli anni ’70, con la nascita della Conferenza nord americana dei 

separati e divorziati cattolici (NACSDC, dal 1974), dalla cui azione si sviluppa il 

programma Catholic Divorce Ministry (CDM)70: viene offerto un sostegno a 360 gradi 

alle famiglie colpite dal dolore di una separazione o un divorzio, nella convinzione che 

alla luce del vangelo sia possibile compiere un cammino di cura e riconciliazione per 

ricominciare a vivere. Si riconosce inoltre ai separati e divorziati la possibilità e la 

responsabilità di diventare dei «ministri della compassione» di Gesù. 

Nello stesso periodo nasce un’altra importante realtà pastorale, la Beginning 

Experience71 che ha come obiettivo quello di aiutare le persone a ricominciare ad 

                                                 

69 Cf. BENEDETTO XVI, all. Ad Episcopos Civitatum Foederatarum Americae Septentrionalis, 16 

aprile 2008, in AAS 100 (5/2008), 305-314. 
70 Cf. http://www.nacsdc.org, (27 giugno 2017). 
71 Cf. http://www.beginningexperience.org, (27 giugno 2017). 
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amare se stesse, gli altri, Dio. Anche il programma Journey of Hope offre l’opportunità 

di superare la sofferenza riscoprendo la bellezza della fede in Gesù72.  

Le tre realtà pastorali si sono diffuse in altri paesi anglofoni del mondo e sono 

l’espressione di una vitalità pastorale che non si limita a prendere atto di un fallimento 

matrimoniale o dell’inizio di una nuova unione, come invece sembrerebbe conseguire 

dall’accusa di superficialità ai tribunali ecclesiastici statunitensi. Certo non senza 

qualche ambiguità la Chiesa nordamericana prende sul serio le fragilità dell’uomo 

contemporaneo e cerca di farsene carico dentro un orizzonte che, coerentemente con 

la missione della Chiesa, offre speranza. 

 

 

2.2.2. La via francese: benedizione delle seconde nozze 

 

La Francia ha conosciuto prima di altri paesi gli effetti del divorzio (legalizzato 

durante la Rivoluzione nel 1792). Le chiese locali si sono trovate a dover affrontare la 

questione sul piano pastorale con un certo anticipo rispetto ai pronunciamenti della 

Santa Sede. Hanno avuto modo di maturare un’esperienza caratterizzata da una forte 

sensibilità nei confronti delle cosiddette situazioni irregolari e dalla precisa volontà di 

non tradire le sincere aspettative di una vita di fede autentica da parte delle persone 

coinvolte. Se si tiene conto del forte processo di scristianizzazione che il paese ha 

subito nel tempo, si comprende ancora meglio l’esigenza di dare piena accoglienza e 

mostrare fattiva sollecitudine verso chi si sente chiamato a vivere l’esperienza 

cristiana. Fermo restando il sostanziale riconoscimento della prassi tradizionale della 

Chiesa cattolica, i problemi emergenti vengono raccolti dal dibattito teologico73. 

I pastori francesi hanno così cercato di elaborare un’azione pastorale che ha avuto 

nell’accompagnamento dei separati, dei divorziati e dei risposati un tratto peculiare. 

Tale sensibilità risulta evidente già in un documento del 197474. Ma sono le indicazioni 

                                                 

72 Cf. http://divorcedcatholic.com, (27 giugno 2017). 
73  Cf. J. BERNHARD E ALTRI, Divorzio e indissolubilità del matrimonio (Quaderni di Teologia 

Morale 2), Cittadella, Assisi 1973: la pubblicazione raccoglie le relazioni del congresso organizzato nel 

1970 dall’ATEM (associazione di teologi moralisti di area francofona). 
74 Cf. COMMISSION ÉPISCOPAL DE LA FAMILLE, Communauté Chrétienne et divorcés remariés, Cerf, 

Paris 1974. 
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pastorali distribuite ai preti francesi qualche anno dopo 75  a segnare la via, tra 

sperimentazioni varie e alcuni eccessi: al capitolo XI del dossier i vescovi si esprimono 

a favore di un momento di preghiera con gli sposi in occasione delle seconde nozze. 

A poca distanza FC invita però ad evitare «cerimonie di qualsiasi genere»76 che 

potrebbero essere equivocate con la celebrazione di nuove nozze sacramentali valide. 

La risposta di alcuni vescovi è di non smentire le indicazioni fornite nel dossier e di 

invitare alla prudenza77.  

L’esperienza francese procede così non senza ambiguità e sono gli stessi vescovi 

ad ammettere, dieci anni dopo, che tale ambiguità non ha prodotto soluzioni 

soddisfacenti nemmeno per i fedeli coinvolti, soprattutto quando sono stati promossi 

momenti di preghiera in prossimità delle nozze civili78.  

Nello stesso periodo l’Ufficio famiglia della diocesi canadese di Montréal pubblica 

un sussidio pastorale79 che sarà ripreso e diffuso dalla segreteria della Conferenza 

episcopale francese quale «contributo alla ricerca della misericordia ecclesiale verso 

le famiglie divise»80. Anche la Chiesa canadese, infatti, è particolarmente sensibile al 

tema da tempo: l’intervento – frutto di anni di esperienze pastorali a contatto con 

separati, divorziati e risposati – è connotato da un atteggiamento di forte cura per le 

sofferenze matrimoniali, ma anche di responsabilizzazione dei soggetti coinvolti. 

Proprio perché anche i divorziati risposati rimangono – in forza del battesimo – 

membri della comunità cristiana, non devono venire meno al dovere di testimoniare la 

loro fede a partire dalla loro concreta situazione di vita, sia essa di piena comunione 

con la Chiesa o meno.  

                                                 

75 Cf. ID, Les divorcés remariés. Dossier pastorale pour le prêtres, Cerf, Paris 1980. 
76 FC 84. 
77  Cf. ÉVÊQUES DE LA RÉGION SUD-OUEST, Declaration au sujet de la pastorale des divorcés 

remariés, «La Documentation Catholique» 63 (5/1981) n. 1803, 249. 
78 COMMISSION FAMILIALE DE L’ÉPISCOPAT, Les divorcés remariés dans la communauté chrétienne, 

«La Documentation Catholique» 74 (1992) 14 n. 2054, 709: «Ce qui doit guider, c’est le souci absolu 

d’être vrai, de ne pas poser de gestes qui iraient plus loin que ce que peuvent dire ou faire sans 

ambiguïtés ceux qui sont concernés: les conjoints, l’entourage et la communauté chrétienne. Nul 

n’ignore les expériences tâtonnantes. Elles n’ont pas apporté aux fidèles de solutions satisfaisantes. 

Àll’occasion du mariage civil, tout passage à l’Église présente des risques majeurs de confusion». Per 

un’introduzione al documento, cf. R.L. BURKE, I divorziati risposati in un recente documento della 

Chiesa in Francia, «Quaderni di Diritto Ecclesiale» 6 (3/1993), 261-279. 
79 DIOCESI DI MONTRÉAL, Famiglie divise un ruolo nella chiesa, «Il Regno» 40 (11/1995), 375-383. 
80 Cf. M. MATTÉ, Canada. Famiglie divise. Misericordia ecclesiale, «Il Regno» 40 (6/1995), 168-

169.  
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Nel 2002 i pastori francesi si esprimono con maggiore chiarezza negando la 

possibilità che la preghiera per o con i divorziati risposati assuma la forma di una 

celebrazione. Tale preghiera va invece intesa come un opportuno e auspicato 

accompagnamento spirituale81. 

Armand Le Bourgeois, Guy de Lachaux, Michel Legrain, André Léonard sono 

autori che hanno cercato di accompagnare queste indicazioni attraverso la loro 

esperienza e riflessione proponendo ed elaborando percorsi pastorali accoglienti verso 

i divorziati risposati82. Numerose inoltre sono le realtà associative nate con lo scopo 

specifico di creare spazi di condivisione e percorsi di fede per separati, divorziati e 

risposati83.  

Movimenti come Renaissance 84  (rivolto alle donne) nascono con l’intento di 

sostenere le persone che stanno affrontando la rottura di un legame coniugale, con tutte 

le difficoltà ad esso correlate. Gruppi come la Communion Notre Dame de l’Alliance85 

propongo percorsi, in piena fedeltà con la dottrina cattolica, in cui le persone arrivano 

a scegliere di rimanere fedeli al matrimonio sacramentale, non impegnandosi in una 

nuova unione. Altre realtà quali le Équipes Reliance86 – figlie delle più note Équipes 

Notre Dame – e l’associazione Chrétiens divorcés: chemin d’Espérance87 riuniscono 

coppie di divorziati risposati che si interrogano su come vivere la loro unione nella 

                                                 

81 Cf. CONFÉRENCE DES ÉVÊQUES DE FRANCE, Onze orientations pour la pastorale du mariage, «La 

Documentation Catholique» 84 (21/2002) n. 2281, 1016-1027. «Tout divorce implique des souffrances. 

Nous ne jugeons pas celle et ceux qui y ont recours uo qui y sont contraints. Par fidélité au caractère 

unique et définitif de leur mariage, certaines personnes divorcées choisissent de ne pas se remarier. 

Nous reconnaissons la grandeur de ce choix conforme à l'appel de l'Évangile. D'autres décident de 

contracter une nouvelle union civile. Certaines veulent être accompagnées par la prière de l'Église dont 

elles sont et demeurent membres. Une telle prière ne peut pas prendre la forme d'une célébration. Par 

respect de la cohérence entre les deux sacrements de l'Alliance, l'eucharistie et le mariage, l'Église leur 

propose différents modes de participation à sa vie ainsi que des moyens d'accompagnement pour un 

cheminement spirituel» (p. 1027). 
82 Cf. A. LE BOURGEOIS, Cristiani divorziati risposati, Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 1991 [or. 

1990]; G. DE LACHAUX - M. LEGRAIN, Se remarier après un divorce. Réflexions sur un temps de prière, 

animateur, Ed. de l’Atelier, Ivry-sur-Seine (Val-de-Marne) 2004; G. DE LACHAUX, Accueillir des 

divorcés. L’Evangile nous presse!, Ed. de l’Atelier, Ivry-sur-Seine (Val-de-Marne) 2007; M. LEGRAINE, 

Les divorcés remariés, Centurion, Paris 1987; A. LEONARD, L’Église vous aime. Un chemin 

d’espérance pour les séparés, divorcés, remariés, Éditions de l’Emmanuel, Paris 1997. 
83 Cf. P. BOFFI, Esperienze internazionali di accompagnamento pastorale delle situazioni irregolari, 

in UFFICIO NAZIONALE DELLA C.E.I. PER LA PASTORALE DELLA FAMIGLIA (cur.), Matrimoni in difficoltà, 

199-216. 
84 Cf. http://www.renaissance-femmes.asso.fr, (27 giugno 2017). 
85 Cf. http://www.cn-da.org, (27 giugno 2017). 
86 Cf. http://www.equipes-reliance.fr, (27 giugno 2017). 
87 Cf. http://chretiensdivorces.org, (27 giugno 2017). 

http://www.laprocure.com/editeurs/atelier-0-71154.html
http://www.laprocure.com/auteurs/guy-lachaux-0-163719.html
http://www.laprocure.com/editeurs/atelier-0-71154.html


Capitolo 2 

__________________________________________________________________________________ 

75 

 

fede cristiana88. Una realtà ricca, dunque, in cui le persone coinvolte non sono semplici 

destinatari di una proposta, ma protagonisti attivi di un cammino di scoperta o ri-

scoperta della fede cristiana che può portare a esiti diversi. 

Resta, tuttavia, il fatto che la prassi pastorale è rimasta in parte caratterizzata da 

celebrazioni paraliturgiche, durante le quali viene impartita una benedizione alla 

coppia stessa o recitata una preghiera sugli sposi89. Il punto centrale è proprio la veste 

in qualche modo liturgica che assume tale benedizione. Non si tratta, cioè, di una 

benedizione personale o individuale, ma sulla coppia in quanto tale che desidera 

riceverla attraverso il ministro della Chiesa. Per quanto si possano comprendere i 

desideri e le buone intenzioni sia della coppia come dei ministri che si prestano a tale 

rito, si tratta di una cerimonia esposta al rischio di fraintendimenti sul sacramento del 

matrimonio. Per questo motivo papa Benedetto XVI, rivolgendosi ai vescovi francesi 

incontrati a Lourdes nel 2008, ha voluto ribadire che non possono essere ammesse tutte 

le iniziative che «mirano a benedire le unioni illegittime»90. 

Inutile dire che tensioni e ambiguità sono rimaste. Ed è peraltro comprensibile un 

certo senso di frustrazione maturato da pastori, teologi, operatori pastorali che per 

decenni si sono spesi nell’accompagnamento di tante famiglie ferite e che non 

accettano facilmente di fare «passi indietro»91. Resta (e continua) l’impegno della 

Chiesa francese ad essere presente lì dove il matrimonio entra in crisi, lì dove i legami 

spezzati non si possono più riallacciare e – forse luogo ancora più difficile e delicato 

– lì dove nascono nuovi legami. 

 

                                                 

88  Richiamando ancora l’esperienza della Chiesa canadese, è d’obbligo citare la comunità 

Retrouvaille, nata nel 1977 e diffusasi poi negli Stati Uniti e in molti altri paesi del mondo; questa realtà 

cattolica si propone di sostenere le coppie in crisi con l’obiettivo esplicito di salvare il matrimonio: cf. 

http://www.retrouvaille.org, (27 giugno 2017). 
89 Si veda ad esempio quanto previsto dall’arcivescovo di Strasburgo, J. DORÉ, Per una pastorale 

dei divorziati, «Il Regno» 50 (3/2005), 106: pur raccomandando che venga evitato ogni fraintendimento, 

la proposta rischia di essere mal compresa dai destinatari e dalle comunità cristiane. 
90 «Une question particulièrement douloureuse, nous le savons, est celle des divorcés remariés. 

L’Église, qui ne peut s’opposer à la volonté du Christ, maintient fermement le principe de 

l’indissolubilité du mariage, tout en entourant de la plus grande affection ceux et celles qui, pour de 

multiples raisons, ne parviennent pas à le respecter. On ne peut donc admettre les initiatives qui visent 

à bénir des unions illégitimes» (BENEDETTO XVI, disc. Ai vescovi francesi, 14 settembre 2008, in EV 

25/1498). 
91 In questo contesto vanno letti gesti eclatanti come l’invito alla disobbedienza lanciato da mons. 

Jacques Noyer: «J’entends que l’obéissance au Père de Jésus est le contraire d’une soumission aveugle 

au droit canon» (J. NOYER, evêque emérite d’Amiens, Désobédir, «Témoignage Chrétien», 9 septembre 

2012, n. 3505). 
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2.2.3. Area tedesca: il rispetto della coscienza  

 

L’area tedesca, in linea con il trend europeo, è caratterizzata dalla crescita di 

separazioni, divorzi e nuove unioni. La Conferenza episcopale tedesca si trova a dover 

rispondere a diverse sollecitazioni sul tema dagli anni ’70, e, nonostante le pressioni 

da parte di diverse chiese locali, afferma in linea generale la non possibilità per i 

divorziati risposati di accostarsi alla comunione92. 

Il percorso compiuto dalla Chiesa tedesca è in realtà molto vivace e si muove su tre 

direttrici: la riflessione teologica 93 , la formazione degli operatori pastorali, la 

promozione di atteggiamenti di dialogo e accoglienza finalizzati alla partecipazione 

effettiva dei divorziati risposati alla vita ecclesiale.  

Su queste linee troviamo gli orientamenti diffusi nel 1986 dagli organismi diocesani 

di Linz: si parla di «integrazione dei divorziati risposati» e si invita ad una «pastorale 

del dialogo»94. Si chiede chiaramente di evitare ogni soluzione pastorale ambigua, 

come le espressioni liturgiche (ci si riferisce ai vicini francesi) che possono essere 

fraintese, anche solo come semplici benedizioni della nuova unione. Particolare 

attenzione è dedicata a valorizzare la partecipazione dei divorziati risposati 

all’esperienza comunitaria di fede, con tutti i mezzi possibili. Soprattutto un dialogo 

sincero e aperto, dilatato nel tempo, con sacerdoti debitamente preparati, può far 

compiere un cammino di consapevolezza e conversione. Si indicano anche dei 

particolari aspetti da valutare qualora i fedeli esprimano il desiderio e la volontà di 

accedere nuovamente ai sacramenti: la via del tribunale ecclesiastico, la possibilità di 

tornare al primo coniuge, il riconoscimento di eventuali colpe, la volontà di vivere la 

                                                 

92 Cf. F. BERSINI, I divorziati risposati e l’ammissione ai sacramenti, «La Civiltà Cattolica» 130 

(2/1979) q. 3096, 554. In Austria, dopo il Sinodo dei vescovi sulla famiglia, prima della promulgazione 

della FC, i vescovi austriaci, guidati dal card. König, redigono una dichiarazione che afferma che i 

divorziati risposati non possono in linea di principio essere riammessi alla comunione eucaristica, salvo 

il caso in cui, attraverso il dialogo con un pastore esperto, non si dirima diversamente la questione: cf. 

P.M. ZULEHNER, Disobbedienza e retroscena. Una frattura fra pratica delle comunità cristiane e 

governo della Chiesa, «Il Regno» 56 (16/2011), 521. Per una panoramica sul percorso compiuto in area 

tedesca: M.M. LINTNER, Lo status quaestionis etico-teologico dei divorziati-risposati e modelli 

teologico-pastorali in Germania e Austria, in S. CIPRESSA (cur.), Teologia morale e teologia pastorale. 

La dimensione pratica della teologia. Atti del Seminario Nazionale dell’ATISM (Catanzaro 30 giugno 

- 3 luglio 2015), LAS, Roma 2016, 109-130. 
93 Fra i tanti ricordiamo il lavoro di K. LEHMANN, Presenza della fede (Biblioteca di Teologia 

Contemporanea 29), Queriniana, Brescia 1979 [or. 1974], 328-370. 
94 ORGANISMI DIOCESANI DI LINZ (AUSTRIA), Orientamenti pastorali per i divorziati risposati, «Il 

Regno» 32 (1/1987), 32-34. 
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nuova unione secondo i valori cristiani, l’accoglienza della comunità cristiana. 

Secondo gli orientamenti, da tale dialogo può anche derivare nel tempo la 

riammissione ai sacramenti dopo che il pastore avrà fatto comprendere all’interessato 

«la coscienziosità della sua determinazione» 95 . Non si tratterebbe cioè di una 

accettazione senza condizioni della volontà della persona, ma nemmeno di una 

riammissione ufficiale. Il documento resta però vago nell’indicare le condizioni alle 

quali la riammissione potrebbe essere effettivamente accolta. Si richiama solo il caso 

di chi è convinto della nullità del primo matrimonio, e non è riuscito a dimostrarla al 

tribunale ecclesiastico, lasciando intendere che potrebbero esserci anche altri casi. Il 

fulcro della proposta è la riflessione sulla coscienza personale: la Chiesa non può 

smentire la norma oggettiva, ma può e deve guidare e accompagnare la coscienza 

soggettiva, rispettandone le scelte al termine del percorso; scelte di cui comunque la 

persona «dovrà rendere conto a Dio»96. 

Qualche anno dopo sono alcuni vescovi tedeschi della regione del Reno superiore 

a riprendere questa linea in maniera più elaborata. L’iniziativa porterà ad un confronto 

serrato con la Congregazione per la dottrina della fede e in ultima istanza alla lettera 

che la Congregazione invierà ai vescovi nel 1994: è la risposta magisteriale ad un 

contesto pastorale che solleva qualche perplessità 97.  

Vale la pena analizzare la proposta dei tre pastori. Oscar Saier, Karl Lehmann e 

Walter Kasper – rispondendo alle sollecitazioni di alcuni sinodi e organismi diocesani 

– cercano un adattamento pastorale del magistero papale; elaborano così una proposta 

che rimane all’interno del quadro teologico e normativo di FC, ma si lascia guidare da 

discernimento pastorale e misericordia ecclesiale. 

Della proposta – che è stata promossa attraverso una lettera alle comunità e un 

sussidio più ampio per gli operatori pastorali98 – ha animato il dibattito soprattutto la 

disponibilità a concedere la comunione eucaristica a coloro che – dopo un adeguato 

cammino di discernimento e di penitenza – in coscienza rimangono convinti della 

nullità del primo matrimonio, pur non potendolo dimostrare in foro esterno. Tale prassi 

                                                 

95 Ivi, 34. 
96 Ivi. 
97 Cf. L. PREZZI, Germania: i divorziati e l'eucaristia, «Il Regno» 38 (18/1993), 536. 
98  Cf. VESCOVI DELL’OBERRHEIN, Accompagnamento pastorale dei divorziati, «Il Regno» 38 

(19/1993), 613-622 (Lettera pastorale, 614-616; Principi fondamentali per l’accompagnamento 

pastorale, 616-622). 
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si sarebbe dovuta applicare e verificare caso per caso, con prudenza e discrezione, 

attraverso il dialogo aperto e sincero con un pastore99. 

Il punto più fragile dell’argomentazione riguarda proprio la possibilità che si dia 

una caso di nullità non dimostrabile in foro esterno: 

I casi di vero conflitto tra la certezza individuale (c.d. di foro interno) circa la 

nullità di un matrimonio e la condizione giuridica di una persona (c.d. foro 

esterno) a causa della impossibilità di provare giudizialmente la nullità del 

matrimonio sono sì pensabili ma, nella realtà, estremamente rari. Non si può 

quindi equivocare presentando queste situazioni ipotetiche come un problema 

pastorale generale100. 

Abbiamo già presentato la risposta della Congregazione 101 , ma ci preme 

sottolineare l’importanza del metodo utilizzato dai vescovi tedeschi, metodo 

eminentemente teologico-pastorale, perché ha nella prassi il suo punto di partenza e 

nella prassi il suo ritorno. Richiamiamo brevemente i passaggi dei vescovi così come 

emergono dai due documenti. 

La prassi provoca la Chiesa: i vescovi toccano con mano dolore e sofferenza 

provocati dai sempre più numerosi matrimoni in difficoltà. La Chiesa deve farsi carico 

di tale dolore. In particolare «i divorziati risposati devono sentire di essere accettati 

nella comunità e che la comunità ha comprensione per la loro difficile situazione. Essi 

devono sperimentare la Chiesa come una comunità che salva e aiuta»102. 

Dalla ricchezza del patrimonio di fede e tradizione viva di cui la Chiesa gode, essa 

deve trarre gli strumenti più idonei a sostenere i cristiani in difficoltà, senza tradire i 

                                                 

99 P. Häring aveva già formulato la proposta nel 1970 pensando a persone che in coscienza sono 

assolutamente certe della nullità del loro matrimonio per motivi che non sono riusciti a dimostrare nel 

processo canonico e che, trovandosi in una situazione irrisolvibile, si sono visti costretti a chiedere il 

divorzio e contrarre matrimonio civile con altro partner: cf. B. HÄRING, Assistenza religiosa ai divorziati 

e a quanti vivono un matrimonio nullo, «Concilium» 6 (5/1970), 151-160. Interessante annotare che 

anche Ratzinger, da arcivescovo di Monaco e Frisinga, aveva riconosciuto questa possibilità 

commentando in una lettera le proposizioni finali del sinodo del 1980: cf. J. RATZINGER, Lettre du 

cardinal Ratzinger sur les 43 propositions du synode, «La Documentation Catholique» 63 (8/1981) n. 

1806, 389. Sul piano canonico si potrebbe parlare della seconda unione come di un matrimonio valido 

in foro interno, scusato dall’obbligo di osservare la forma canonica richiesta dalla Chiesa (cf. L. 

CHIAPPETTA, Il matrimonio nella nuova legislazione canonica e concordataria. Manuale giuridico-

pastorale, Edizioni Dehoniane, Roma 1990, n. 19, 143), ma non tutti sono dello stesso avviso (cf. M.F. 

POMPEDDA, La questione dell’ammissione ai sacramenti dei divorziati civilmente risposati, 

«L’Osservatore Romano», 13 settembre 1987, 8; l’autore tra l’altro denuncia «il grande rischio del 

relativismo morale»). 
100 P. BIANCHI, Nullità di matrimonio non dimostrabili. Equivoco o problema pastorale?, «Quaderni 

di Diritto Ecclesiale» 6 (3/1993), 296. 
101 Cf. CONGREGATIO PRO DOCTRINA FIDEI, Epistula ad catholicae ecclesiae episcopos de receptione 

communionis eucharisticae a fidelibus qui post divortium novas inierunt nuptias, spec. nn. 7-9. 
102 VESCOVI DELL’OBERRHEIN, Accompagnamento pastorale dei divorziati, 615. 
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valori fondamentali che vanno custoditi: «Solo se nella teoria e nella prassi del 

matrimonio il centro della fede cristiana viene fondamentalmente rinforzato, la Chiesa 

può impegnarsi, senza ambiguità, verso le persone con matrimoni falliti, e in modo del 

tutto particolare verso i divorziati risposati»103. 

L’argomentazione che giustifica la possibilità di accostarsi alla comunione 

eucaristica per alcuni divorziati risposati, è ancora frutto di sapienza pastorale. Viene 

spiegata meglio dai vescovi nella lettera – concordata con la Congregazione – che 

segnerà, tuttavia, l’accoglienza del testo vaticano104.  

I vescovi ritengono di essersi legittimamente mossi all’interno di un principio 

consolidato della tradizione dottrinale della Chiesa, quello della aequitas canonica, in 

base al quale, in presenza di particolari situazioni di difficoltà, una norma generale può 

essere applicata secondo «diritto ed equità» senza perdere il suo valore105.  

La Congregazione non è dello stesso avviso106, e comunque non scioglie il nodo 

fondamentale di come rispondere adeguatamente a singole e complesse situazioni 

pastorali di fronte alle quali la norma generale risulta inadeguata. I vescovi confermano 

insomma il loro accordo con la Congregazione sul piano teologico, ma tornano a 

sollevare la questione sul piano morale e pastorale107. 

                                                 

103 Ivi, 622. 
104 Cf. CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE - VESCOVI DELL’OBERRHEIN, Divorziati 

risposati e comunione, «Il Regno» 39 (19/1994), 577-583 (Lettera della Congregazione per la dottrina 

della fede, 577-580; Lettera dei vescovi dell’Oberrhein, 581-583). 
105 «Secondo la dottrina tradizionale della chiesa, la norma generale deve essere applicata alla 

persona concreta e alla sua situazione individuale, senza tuttavia che la norma stessa ne risulti soppressa. 

[…]. La tradizione dottrinale della chiesa ha perciò introdotto il concetto di “epikeia” nella disciplina 

ecclesiastica, nel principio della aequitas canonica. Non si tratta di una soppressione della legislazione 

vigente e della norma valida, ma della sua applicazione, in situazioni difficili e complesse, secondo 

“diritto ed equità”, in modo da rendere giustizia all’unicità della singola persona. Questo non ha nulla a 

che vedere con la cosiddetta “pastorale della situazione”» (ivi, 582). Una risposta articolata a questa 

posizione viene data da A. RODRÍGUEZ-LUÑO, L’epicheia nella cura dei fedeli divorziati risposati, in 

CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Sulla pastorale dei divorziati risposati. Documenti, 

commenti, studi, LEV, Roma 1998, 75-87; lo stesso autore riprende la questione in ID., Diffamazione, 

Epicheia, Divorziati. Tre saggi di teologia morale, EDUSC, Roma 2014.  
106 Come abbiamo visto, si ritenne errato attribuire alla coscienza del soggetto un valore superiore 

alla norma oggettiva. 
107 «Vorremmo perciò sottolineare espressamente che non ci troviamo in alcun disaccordo dottrinale 

con la posizione della Congregazione per la dottrina della fede. La differenza riguarda il problema della 

prassi pastorale in singoli casi» (CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE - VESCOVI 

DELL’OBERRHEIN, Divorziati risposati e comunione, 582). Una ripresa teologica delle diverse questioni 

in ambito tedesco è offerta da A. AUER E ALTRI, Wiederverheiratete Geschiedene, «Theologische 

Quartalschrift» 175 (2/1995). 
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Più in generale si tratta anche di una questione culturale, come gli stessi vescovi 

dicono. L’uomo contemporaneo considera la libertà personale forse come il valore più 

grande. Tale libertà si esercita in atteggiamenti e comportamenti di cui si è 

soggettivamente convinti. Si dirà, a ragione, che la libertà soggettiva rischia di non 

tenere in giusta considerazione la verità che si esprime nella norma oggettiva, ma è 

vero anche che tale norma sarà convincente nella misura in cui riuscirà a incontrare le 

singole situazioni umane, nel rispetto della dignità della persona e della sua 

coscienza108. 

Le chiese dell’area tedesca ci parlano di tensioni che nel tempo non si è riusciti ad 

allentare109. Lo si è notato soprattutto da alcuni movimenti della base che hanno fatto 

sentire con forza la loro voce110. Questi interventi esprimono il disagio vissuto dagli 

operatori pastorali, chiedono sostegno, manifestano dissenso aperto, invocano 

soluzioni pastorali che realizzino – non solo a parole – la misericordia della Chiesa. 

Ma non si tratta di «semplici» manifestazioni di dissenso. Proprio la realtà della Chiesa 

austriaca ci parla di una vera e propria frattura tra la prassi delle comunità cristiane e 

le indicazioni provenienti da Roma. È quanto afferma Paul Zulehner raccontando che 

nella maggior parte della comunità cristiane austriache permane la riammissione ai 

                                                 

108  CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE - VESCOVI DELL’OBERRHEIN, Divorziati 

risposati e comunione, 583: «si tratta di determinare il giusto rapporto fra la norma oggettiva 

generalmente valida e la decisione della coscienza personale. Gli uomini del nostro tempo sono molto 

sensibili a proposito della mediazione fra questi due aspetti. Senza dubbio, spesso non si tiene 

sufficientemente conto della norma oggettiva e la si infrange (contro questa tendenza cf. tutta l’enciclica 

Veritatis splendor di Giovanni Paolo II), ma a lungo andare la forza della norma oggettiva può essere 

fatta valere in modo convincente, soltanto se si presta attenzione non solo alla complessa situazione di 

vita delle persone, ma anche alla dignità personale unica di ogni singola persona, così come essa deve 

esprimersi in una coscienza formata». 
109 Ad esempio pecca un po’ di «equilibrismo» un opuscolo pubblicato nel 2002 dai vescovi austriaci 

– questa volta con l’approvazione previa della Congregazione – in cui si afferma che la Chiesa è 

sottomessa alla sua missione salvifica, per cui è chiamata a offrire perdono e salvezza a tutti, ma è altresì 

sottomessa alla volontà del Signore che ha voluto il matrimonio indissolubile: cf. VESCOVI 

DELL’AUSTRIA - COMMISSIONE EPISCOPALE PER LA FAMIGLIA, Divorziati e divorziati risposati, «Il 

Regno» 47 (19/2002), 617-619; «Deve essere chiaro che la Chiesa – compreso il papa – non può 

relativizzare l’indissolubilità del matrimonio e non può modificare le connessioni che si danno a partire 

dalla natura del sacramento del matrimonio, di quello dell’eucaristia e del sacramento della penitenza» 

(p. 619). 
110 Cf. AA. VV, Petizione della chiesa-popolo, «Il Regno» 40 (17/1995), 572; L. PREZZI, La nube 

delle firme, «Il Regno» 41 (2/1992), 24; PARROCI AUSTRIACI, Appello alla disobbedienza. Iniziativa dei 

parroci, «Il Regno» 56 (15/2011), 455-456; D. SALA, Freiburg, Germania - Divorziati risposati. 

Pressing sul vescovo, «Il Regno» 57 (12/2012), 381. L’eco di queste iniziativa provoca manifestazioni 

di sostegno e reazioni simili in altri paesi come in Irlanda cf. M.E. GANDOLFI, Irlanda - Sacerdozio: 

L’iniziativa si espande, «Il Regno» 56 (18/2011), 588; ID., Santa Sede - Irlanda. Fratture, «Il Regno» 

57 (8/2012), 242. 
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sacramenti dei divorziati risposati in base alle indicazioni fornite dai vescovi nel 

1980111. Lo strappo è di quelli difficili da ricucire e gli scenari possibili – come 

suggerisce Zulehner – comportano comunque delle fatiche: tra le opzioni estreme (e 

improbabili) della resa della base e l’uscita di molti cristiani dalla Chiesa cattolica 

(fenomeno comunque in crescita), forse l’unica scelta auspicabile è la ricerca di un 

compromesso tra gli attori coinvolti. Conditio sine qua non di questo processo sembra 

tuttavia essere il riconoscimento da parte di Roma di una certa autonomia pastorale 

delle chiese locali: perché non lasciare ai vescovi la libertà di sperimentare e percorrere 

le loro strade, assumendosi la piena responsabilità della guida della comunità112? 

Rispetto della coscienza del singolo, soluzione di foro interno, responsabilità del 

vescovo: vedremo che sono elementi che emergeranno nei sinodi sulla famiglia del 

2014 e 2015 ed entreranno a pieno titolo, anche se con importanti «limature» 

nell’esortazione apostolica postsinodale. 

 

 

2.2.4. La Chiesa italiana, in ossequio al magistero? 

 

a) La mediazione della Cei 

I vescovi italiani hanno cercato di recepire istanze e problemi della famiglia 

collocandosi nella linea del magistero petrino e delle congregazioni romane. Per lo più 

non si è assistito a chiare prese di distanza dalla dottrina cattolica da parte dei membri 

della gerarchia. E d’altra parte non è mai venuto meno il tentativo sincero di accostarsi 

con serietà e sollecitudine alle questioni più spinose attorno alla famiglia. I numerosi 

                                                 

111 L’autore riferisce anche di altri vissuti pastorali «alternativi» ad esempio sul versante del celibato 

dei preti, o su quello della celebrazione eucaristica domenicale in assenza del presbitero; cf. ZULEHNER, 

Disobbedienza e retroscena, 518-522. 
112 Su questa linea, alla vigilia del Sinodo straordinario, la diocesi di Friburgo ha pubblicato degli 

orientamenti per l’accompagnamento di separati, divorziati e risposati: UFFICIO PASTORALE 

DELL’ARCIDIOCESI DI FREIBURG, Orientamenti per la pastorale dei divorziati, «Il Regno» 58 (19/2013), 

631-634. La proposta prevede tra l’altro che in presenza delle concrete «disposizioni di fede» possano 

accostarsi al sacramento dell’eucaristia e a quello della riconciliazione anche i divorziati risposati. Pare 

scontato annotare la richiesta della Congregazione per la dottrina della fede di ritirare e rielaborare a 

fondo il documento: cf. D. SALA, Germania. Vescovi e divorziati risposati. Roma non chiuda la 

discussione, «Il Regno» 58 (22/2013), 703. 
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documenti sulla famiglia prodotti dalla CEI negli ultimi decenni sono il segno di questa 

attenzione113. 

Lo Stato italiano promulga la legge n. 898 sul divorzio il primo dicembre 1970. Il 

12 maggio 1974, il popolo italiano conferma la legge con un referendum. In tale 

contesto la Chiesa cerca di far sentire la sua voce. Nel ’69 la Conferenza dei vescovi 

aveva pubblicato un documento pastorale 114  nel quale denunciava la messa in 

discussione, «in forme talvolta radicali», dei «fondamenti stessi della società»115. 

Lo sguardo però non era del tutto negativo e risentiva ancora dell’atmosfera 

fiduciosa del Concilio:  

Crediamo però che alcuni valori vadano emergendo con chiarezza nella attuale 

situazione, valori che debbono essere cordialmente accolti nelle dottrina e nella 

vita: la concezione personalista dell’amore coniugale (GS 49; HV 9); l’idea del 

matrimonio e della famiglia come “comunità di vita e d’amore” (GS 48; cf. Gn 

2,24; Mt 19,5-6; Mc 10,6-9; Ef 5,31); la dimensione educativa dell’esperienza 

coniugale e familiare. Tali valori sono stati accolti nell’insegnamento del concilio 

Vaticano II (cf. GS 47-52; LG 11.35.41; AA 11; GE 3; DH 5). Essi debbono 

orientare la riflessione teologica, la spiritualità, l’azione pastorale e sociale116. 

A margine del documento, ma da considerarsi come sua parte integrante, la Cei 

faceva propria una «dichiarazione sul divorzio» firmata dalle Conferenze episcopali di 

Lombardia, Piemonte e Triveneto: si coglie una forte preoccupazione pastorale e si 

afferma che il divorzio contrasta il bene comune117. D’altra parte si apre un dibattito a 

livello teologico che prende atto delle enormi e irreversibili trasformazioni della 

                                                 

113 Cf. E. SOLMI, La chiesa italiana sul matrimonio e la famiglia, in G. DIANIN - G. PELLIZZARO 

(cur.), La famiglia nella cultura della provvisorietà, Edizioni Messaggero Padova - Facoltà teologica 

del Trivento, Padova 2008, 135-151. Rispecchia fedelmente l’atteggiamento della Chiesa italiana sul 

piano teologico: D. TETTAMANZI, La famiglia via della Chiesa, Massimo, Milano 19912, 281-298. 
114 CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA, Matrimonio e famiglia oggi in Italia, 15 novembre 1969, in 

ECEI 1/2109-2217. Tra l’altro in questo documento i vescovi lanciano lo slogan programmatico che 

avrebbe dovuto segnare la pastorale da lì in poi, secondo cui la famiglia doveva diventare «il centro 

unificatore dell’azione pastorale» (n. 16, in ECEI 1/2184). 
115 Ivi, n. 1, in ECEI 1/2110. 
116 Ivi, n. 6, in ECEI 1/2136. 
117 Cf. EPISCOPATO ITALIANO, Dichiarazione circa il divorzio, 15 novembre 1969, in ECEI 1/2218-

2235. All’indomani del referendum abrogativo, invece, i vescovi esprimono l’esigenza di ritornare ai 

fondamenti dell’annuncio della novità cristiana del matrimonio in un documento che rimane una miniera 

preziosa per la riflessione sul sacramento del matrimonio della Chiesa italiana (cf. CONFERENZA 

EPISCOPALE ITALIANA, Evangelizzazione e sacramento del matrimonio, 20 giugno 1975, in ECEI 

2/2091-2218). 
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società e comincia a ipotizzare soluzioni pastorali capaci di rispondere adeguatamente 

alle nuove esigenze118. 

Poco prima del Sinodo dell’80, due commissioni della Cei pubblicano una nota 

pastorale sulle «situazioni matrimoniali irregolari o difficili», anticipando di fatto 

alcune indicazioni della FC119. Dopo aver osservato che il contesto culturale non aiuta 

a comprendere e accogliere la verità dell’indissolubilità del matrimonio 120 , si 

affrontano le varie situazioni matrimoniali, riconoscendo nei divorziati risposati quella 

più complessa. Si insiste sull’atteggiamento di accoglienza che la comunità ecclesiale 

deve assumere nei confronti di questi fratelli che «sono e rimangono cristiani e membri 

del popolo di Dio: non sono quindi del tutto esclusi dalla comunione con la Chiesa, 

anche se per il loro stato di vita contrario al vangelo non si trovano nella necessaria 

“pienezza” della comunione ecclesiale» 121 , e quindi devono essere invitati a 

«partecipare, nella loro situazione, alla vita di fede e di carità della comunità 

cristiana»122, con il limite della partecipazione ai sacramenti della riconciliazione e 

della comunione eucaristica, per l’oggettiva contraddizione tra la loro vita che rifiuta 

l’amore fedele e il gesto di perfetta conversione e comunione con Dio. 

È interessante che si prenda atto di come molte situazioni si trovino in una 

condizione di irreversibilità, e si affermi che la Chiesa è «pronta a riconoscere 

eventuali aspetti parzialmente positivi che in esse si trovano, generosa 

nell’incoraggiare gli sforzi operati in sincerità anche se spesso solo incompleti»123. La 

riammissione ai sacramenti rimane un’opportunità solo per coloro che si pentono e si 

                                                 

118 Cf. T. GOFFI E ALTRI, Per una pastorale dei divorziati, Gribaudi, Torino 1974. Tra gli altri 

scrivono anche Giuseppe Angelini e Dionigi Tettamanzi le cui riflessioni sul concetto di indissolubilità 

e sulla prassi penitenziale ritorneranno nel contesto dei due sinodi sulla famiglia del 2014 e 2015. 
119  COMMISSIONE EPISCOPALE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, LA CATECHESI E LA CULTURA - 

COMMISSIONE EPISCOPALE PER LA FAMIGLIA, nota past. La pastorale dei divorziati risposati e di quanti 

vivono in situazioni matrimoniali irregolari e difficili, 26 aprile 1979, in ECEI 2/3406-3467. Per una 

presentazione cf. BERSINI F., I divorziati risposati e l’ammissione ai sacramenti, Elledici, Leumann 

(TO) 1980; offre un commento con particolare attenzione a chiarire i termini, cf. G.P. MONTINI, Le 

situazioni matrimoniali irregolari e difficili. Tutta la chiarezza possibile in una pastorale difficile, 

«Quaderni di Diritto Ecclesiale» 6 (3/1993), 236-248. 
120 Ci si riferisce al secolarismo, l’attenuazione del senso di responsabilità personale, l’insufficiente 

preparazione al matrimonio, la legislazione divorzista, la confusione dovuta alle discussioni in atto nella 

Chiesa (cf. ivi, nn. 5-10, in ECEI 2/3410-3415). 
121 Ivi, n. 16, in ECEI 2/3422. 
122 Ivi, n. 21, in ECEI 2/3427. 
123 Ivi, n. 34, in ECEI 2/3440. 
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impegnano ad astenersi dai rapporti sessuali124 oppure ottengono una dichiarazione di 

nullità del matrimonio125. 

Il vertice della riflessione e dell’operato della Cei sul nostro argomento è il 

Direttorio di pastorale familiare pubblicato nel 1993126, che dedica otto numeri alla 

situazione di divorziati risposati. 

Lo sforzo maggiore del documento si può notare nel tentativo di discernere le 

diverse situazioni, secondo la direzione indicata dalla FC. Il principio di fondo è ormai 

noto: fedeltà alla verità di Cristo e amore materno stanno insieme (cf. DPF 213). Ma 

le situazioni sono diverse, innanzitutto in riferimento alla fede: alcuni si separano 

completamente dalla Chiesa, altri non sono consapevoli di porsi contro la volontà del 

Signore, altri ancora continuano la loro vita cristiana e vorrebbero sentirsi più coinvolti 

nella vita della comunità. Il discernimento va poi operato in riferimento alla coscienza 

personale (cf. DPF 214): la condizione di chi ha fatto il possibile per salvare il proprio 

matrimonio è diversa da chi ne porta maggiormente la colpa, così come bisognerà 

tenere conto di coloro che sono convinti della nullità del loro matrimonio, etc. 

Si ribadisce con forza l’appartenenza di questi fratelli alla comunità cristiana: vanno 

considerati figli, astenendosi dal giudizio e mettendo in atto tutte le possibili azioni di 

sostegno e vicinanza (cf. DPF 215).  

La partecipazione effettiva alla vita della comunità potrà realizzarsi nell’ascolto 

della parola di Dio, nella preghiera, nella partecipazione alla Messa, la carità, 

l’educazione dei figli (cf. DPF 217). 

Seguono poi le ben note «limitazioni» relative ai servizi che esigono una «pienezza 

di testimonianza cristiana» (DPF 218) e all’ammissione «alla riconciliazione 

sacramentale e alla comunione eucaristica» (DPF 219), a meno che gli interessati non 

si pentano e siano disposti a «trasformare il loro vincolo in amicizia» (DPF 220). 

                                                 

124 «Qualora la loro situazione non presenti una concreta reversibilità per l’età avanzata o la malattia 

di uno o ambedue, la presenza di figli bisognosi di aiuto e di educazione o di altri motivi analoghi, la 

Chiesa li ammette all’assoluzione sacramentale se, sinceramente pentiti, si impegnano a interrompere 

la loro reciproca vita sessuale e a trasformare il loro vincolo in amicizia, stima e aiuto vicendevoli. In 

questo caso possono ricevere l’assoluzione sacramentale ed accostarsi alla comunione eucaristica, in 

una chiesa dove non siano conosciuti, per evitare lo scandalo» (ivi, n. 28, in ECEI 2/3434). 
125 Cf. CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA, Decreto generale sul matrimonio canonico, 5 novembre 

1990, in ECEI 4/2610-2648. 
126 CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA - UFFICIO NAZIONALE PER LA PASTORALE DELLA FAMIGLIA, 

Direttorio di pastorale familiare per la Chiesa in Italia. Annunciare, celebrare, servire il «Vangelo 

della famiglia», Fondazione di Religione «Santi Francesco d’Assisi e Caterina da Siena», Roma 1993. 
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C’è da chiedersi se il Direttorio sia stato in grado di rispondere adeguatamente alle 

questioni poste dalla condizione dei divorziati risposati in Italia. È riuscito il 

documento pastorale a stimolare un rinnovamento della Chiesa capace di incontrare 

questi fratelli senza venir meno alla fedeltà alla verità cristiana sul matrimonio? 

Dopo il 1993 comincia per la Chiesa italiana una stagione di metabolizzazione e 

rielaborazione sia sul versante della pastorale che su quello del dibattito teologico. In 

questo processo i vescovi sono pienamente coinvolti e non smettono di continuare a 

interrogarsi. Segno di questa sollecitudine sono alcuni convegni e momenti di 

formazione, importanti esperienze di riflessione promossi proprio dalla Cei.  

Le direzioni indicate dal Direttorio non vengono messe in discussione, semmai 

vengono approfondite e sviscerate127. Lo sforzo appare concentrato su diversi versanti. 

Il primo è quello della lettura e comprensione delle trasformazioni attraversate da 

matrimonio e famiglia: cosa sta accadendo e dove si colloca la Chiesa in questo 

contesto 128 ? C’è poi la domanda su cosa possa fare la Chiesa per prevenire il 

deterioramento irreversibile di un rapporto129: attraverso un’analisi disincantata – ma 

non per questo pessimista e arrendevole – della quotidianità della coppia e della 

famiglia nella contemporaneità, emerge che la fede cristiana ha un ruolo importante 

da svolgere «prima che sia troppo tardi». In gioco c’è tutto il capitolo della formazione 

remota della coppia, ma si può fare molto anche di fronte a una ferita aperta. L’azione 

di cura, accompagnamento e sostegno è un dovere di cui la comunità cristiana può e 

deve farsi carico. 

Un altro versante riguarda la via della nullità del vincolo. È noto che la tradizione 

latina ha fatto della valutazione della validità del sacramento del matrimonio la via 

principale per l’eventuale accesso alla celebrazione sacramentale di una nuova 

unione130. Non sarà detto mai abbastanza quanto tale via rappresenti una vera e propria 

                                                 

127 Cf. G. GRANDIS - L. TOSONI, Coniugi in crisi matrimoni in difficoltà: teologia, magistero e 

pastorale si confrontano, Effatà, Cantalupa 2003; S. NICOLLI, Le forme della fragilità familiare e 

l’azione pastorale della Chiesa italiana, in G. DEL MISSIER (cur.), Vulnerabile e preziosa. Riflessioni 

sulla famiglia in situazione di fragilità, Edizioni Messaggero Padova - Facoltà Teologica del Triveneto, 

Padova 2014, 31-55. 
128 Cf. UFFICIO NAZIONALE DELLA C.E.I. PER LA PASTORALE DELLA FAMIGLIA (cur.), Matrimoni in 

difficoltà. 
129 Cf. S. NICOLLI - E. E M. TORTALIA (cur.), Disagio e crisi di coppia: fallimento o speranza di 

novità?, Cantagalli, Siena 2008. 
130  Cf. CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA - UFFICIO NAZIONALE PER LA PASTORALE DELLA 

FAMIGLIA - UFFICIO NAZIONALE PER I PROBLEMI GIURIDICI (cur.), Convegno nazionale. La nullità del 
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azione pastorale di sostegno da parte della Chiesa, pur nella consapevolezza dei suoi 

limiti. C’è da chiedersi se sia stata finora valorizzata adeguatamente o tenuta in poca 

considerazione dagli stessi operatori pastorali131. 

Infine la Chiesa italiana si è interrogata sull’attenzione specifica da tenere verso i 

separati e i divorziati risposati132 . Ci sembra che le parole di don Sergio Nicolli 

riassumano bene l’orientamento di fondo:  

In questo momento ci è richiesto di non essere troppo superficiali nel fare passi 

in avanti che potrebbero disorientare e creare divisioni, ma di impegnarci nelle 

comunità in una effettiva ricerca e accoglienza nei confronti delle persone che 

vivono questa condizione e che si sentono ai margini della Chiesa133. 

La strada indicata dal Direttorio viene quindi riconfermata. Semmai il problema è 

praticarla davvero. Le comunità cristiane sembrano muoversi su due opposte direttrici 

che finiscono per offrire risposte sbagliate e dannose 134 . C’è chi, in nome 

dell’ortodossia, pratica di fatto una chiusura totale verso ogni separato; c’è poi chi, in 

nome della misericordia e dell’accoglienza, sconfina in una sorta di «superficialità 

etica», senza saper distinguere le diverse situazioni e la loro specificità. In entrambi i 

casi si viene meno a un criterio essenziale della pastorale familiare, indicato dalla 

Familiaris consortio e ripreso dal Direttorio, quello del «ponderato discernimento» 

(cf. FC 84 e DPF 214). 

L’attenzione va spostata dalla questione «sacramenti sì/sacramenti no» per 

promuovere una «conversione alla carità pastorale»135 delle comunità. Si tratta di un 

cambio radicale di mentalità da parte di tutti, che prevede la maturazione della capacità 

di accogliere, discernere, accompagnare, educare le famiglie in situazioni difficili, 

nella consapevolezza che fare passi avanti potrebbe disorientare e creare divisioni, e 

                                                 

matrimonio: profili pastorali. Sassone di Roma, 15-16 novembre 2008, «Ufficio Nazionale per la 

Pastorale della Famiglia - Notiziario» (1/2008). 
131 Al di là delle forti preoccupazioni della Chiesa italiana negli anni ’70, si cercò di promuovere 

una maggiore conoscenza della sollecitudine pastorale offerta dai tribunali ecclesiastici e 

dall’opportunità di valutare la validità dei matrimoni falliti (cf. F. BERSINI, La pastorale dei matrimoni 

falliti e le cause di nullità, Paoline, Bari 19762). 
132 Cf. P. GENTILI - T. E G. CIONCOLINI (cur.), Luci di speranza per la famiglia ferita. Persone 

separate e divorziati risposati, Cantagalli, Siena 2012. 
133  S. NICOLLI, Una chiesa che accoglie le famiglie in situazione particolare, in GENTILI - 

CIONCOLINI, Luci di speranza per la famiglia ferita, 139. 
134 Cf. C. ROCCHETTA, «La chiesa madre e maestra per i coniugi in difficoltà». Dalla luce teologica 

alle scelte pastorali, in GENTILI - CIONCOLINI, Luci di speranza per la famiglia ferita, 43. 
135  S. NICOLLI, Una chiesa che accoglie le famiglie in situazione particolare, in GENTILI - 

CIONCOLINI, Luci di speranza per la famiglia ferita, 142. 
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che non si può prescindere dalla fatica dell’ascolto e dell’accompagnamento 

personale136. 

 

b) Esperienze pastorali 

Nel descrivere la prassi pastorale italiana bisogna tenere conto che separazioni, 

divorzi e nuove unioni sono aumentate negli ultimi anni, diventando un fenomeno 

significativo con un certo ritardo rispetto al panorama europeo. Di fatto la 

problematica ha assunto una lenta e progressiva incidenza anche nella percezione delle 

comunità cristiane. Potremmo dire che si è passati dal non avvertire il fenomeno, al 

mantenerlo ai margini della coscienza comunitaria, al sentirsi più o meno interpellati, 

al non poterlo più negare. 

È comunque cresciuta la consapevolezza di non poter stare semplicemente a 

guardare e, di pari passo, è maturata la capacità da proporre e sperimentare percorsi 

indirizzati alle famiglie in difficoltà. Non è possibile in questa sede dare conto di tutte 

le iniziative promosse dalle diocesi, dal mondo dell’associazionismo, e dalle tante 

realtà di sostegno alla famiglia vicine all’ambiente cristiano, anche se sarebbe utile 

eseguire una mappatura nazionale di quanto fin qui maturato137. 

Diverse diocesi – soprattutto del nord Italia, dove la sofferenza del matrimonio si è 

fatta sentire prima – hanno elaborato orientamenti pastorali per l’accompagnamento di 

separati e divorziati138. Tali lavori, sono frutto di sperimentazioni, riflessioni, confronti 

                                                 

136 Cf. ID., Una Chiesa che sa accogliere, «Famiglia Oggi» 31 (4/2008), 8-17. 
137 Alcune ricognizioni sono reperibili in G. DIANIN, Divorziati risposati: i sentieri della pastorale, 

in «CredereOggi» 23 (4/2003) n. 136, 108-114; UFFICIO NAZIONALE DELLA C.E.I. PER LA PASTORALE 

DELLA FAMIGLIA (cur.), Matrimoni in difficoltà, 221-259; O. SVANERA, Documentazione. Proposte di 

accompagnamento pastorale per le situazioni irregolari, «CredereOggi» 23 (4/2003) n. 136, 133-150; 

ID., I legami spezzati: esperienze pastorali a confronto, in DIANIN - PELLIZZARO, La famiglia nella 

cultura della provvisorietà, 87-131; altre significative esperienze pastorali sono riportate in GENTILI - 

CIONCOLINI, Luci di speranza per la famiglia ferita, 201-308. 
138  Ne citiamo alcuni in ordine cronologico di pubblicazione: DIOCESI DI VICENZA - UFFICIO 

FAMIGLIA, L’azione pastorale nelle situazioni matrimoniali irregolari. Indicazioni pastorali, Vicenza 

1990; REGIONE ECCLESIASTICA LIGURE - COMMISSIONE FAMIGLIA, Pastorale dei coniugi separati, 

divorziati e dei battezzati che vivono coniugalmente senza il sacramento del matrimonio, Sarzana 1992; 

DIOCESI DI VICENZA - UFFICIO FAMIGLIA, Per una pastorale di accoglienza dei divorziati risposati, 

EDB, Bologna 1997; DIOCESI DI BERGAMO, Cammini di fede per divorziati risposati. Nota dell’Ufficio 

per la pastorale della famiglia, Bergamo 1997; DIOCESI DI BERGAMO - UFFICIO PER LA PASTORALE 

DELLA FAMIGLIA, I percorsi di fede nel fallimento del legame matrimoniale sacramentale, Bergamo 

1998; DIOCESI DI BOLZANO-BRESSANONE, Il colloquio dell’operatore pastorale con i divorziati 

risposati, «Il Regno» 43 (15/1998), 518-528; ARCIDIOCESI DI TRENTO - COMMISSIONE FAMIGLIA, La 

crisi di coppia evento fallimentare o occasione di crescita?, Trento 1999; ARCIDIOCESI DI MILANO, La 

sfida della speranza oltre i fallimenti: l’attenzione pastorale alle famiglie in situazioni difficili e 
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con altre realtà ecclesiali, maturati per lo più dopo il DPF. Alcuni hanno suscitato 

molto interesse ben oltre il territorio diocesano139. 

Non sono mancati interventi personali di alcuni vescovi nella forma di «lettera» o 

«dialogo» con i divorziati risposati: lo stile meno distaccato dei documenti permette di 

mostrare maggiormente la consapevolezza della sofferenza di tanti cristiani, comunica 

vicinanza e non di rado, senza smentire la dottrina, offre speranza per possibili nuove 

soluzioni che la Chiesa potrebbe adottare140. 

A fianco delle diocesi – spesso in rete con esse – c’è poi il variegato mondo degli 

ordini religiosi, dell’associazionismo cattolico, quello dei consultori familiari di 

ispirazione cristiana, dei consultori familiari prematrimoniali e matrimoniali, etc.141. 

                                                 

irregolari, a cura del Servizio della famiglia, Centro Ambrosiano, Milano 2005; P.G. GRAMPA, vescovo 

di Lugano, Non hanno più vino, Diocesi di Lugano, Lugano 2006; CONSULTA REGIONALE LOMBARDA 

PER LA PASTORALE DELLA FAMIGLIA, Secondo il cuore di Cristo. Riflessioni, confronti e orientamenti 

per accompagnare nella Chiesa fratelli in situazione di separazione, divorzio o nuova unione, Centro 

Ambrosiano, Milano 2009; CENTRO DIOCESANO DI PASTORALE FAMILIARE VERONA, Le situazioni 

matrimoniali irregolari: tra teologia, prassi pastorali ed esperienze “tra verità e carità”, Atti degli 

incontri formativi, San Fidenzio (Novaglie - Verona), 18 e 25 ottobre 2008, 

http://www.portalefamiglie.it/documenti, (17 giugno 2014); COMMISSIONE FAMIGLIA DELLA 

CONFERENZA EPISCOPALE DELL’EMILIA-ROMAGNA, Atti del convegno «La comunità cristiana e la 

pastorale per separati e divorziati. Proposte ed indicazioni operative per l’evangelizzazione e 

l’accompagnamento spirituale», sabato 27 marzo 2010, Seminario diocesano di Cesena, 

http://www.noifamiglia.it/archivio, (17 giugno 2014); DIOCESI DI ROMA - CENTRO PER LA PASTORALE 

FAMILIARE, Sussidio per gli operatori della pastorale dei coniugi separati o divorziati, Roma 2011. 
139 Si veda a titolo di esempio: L. PREZZI, Vicenza - Bolzano. I divorziati risposati e le comunità 

cristiane. Parole nuove, «Il Regno» 43 (12/1998), 371-372; W. EGGER, Divorziati risposati. Il colloquio 

continua, «Il Regno» 43 (22/1998), 738. 
140 Cf. G. CASALE, arcivescovo emerito di Foggia-Bovino, Prefazione, in ASSOCIAZIONE ITALIANA 

“NOI SIAMO CHIESA” (cur.), Dopo il matrimonio. I divorziati risposati nella chiesa cattolica, La 

Meridiana, Molfetta 2002, 9-11; E. TINTI, vescovo di Carpi, Ai fratelli divorziati risposati, «Il Regno» 

49 (7/2004), 219; D. TETTAMANZI, arcivescovo di Milano, Il Signore è vicino a chi ha il cuore ferito. 

Lettera agli sposi in situazione di separazione, divorzio e nuova unione, Centro Ambrosiano, Milano, 

2008. 
141 Tra le tante realtà godono di una pluriennale e consolidata esperienza: il gruppo «La casa», della 

diocesi di Bergamo, nato per accompagnare nel percorso di verifica della nullità del primo matrimonio 

ma con l’obiettivo di riorientare la vita alla luce del vangelo in vista di un reinserimento nella comunità; 

l’associazione «Famiglie separate cristiane» che dal 1998 offre un sostegno a tutto campo ed è oggi 

presente in diverse regioni italiane; la comunità di Caresto, che offre tra l’altro diverse pubblicazioni tra 

cui: COMUNITÀ DI CARESTO (cur.), Un cammino spirituale per i divorziati risposati, Gribaudi, Milano 

2001; ID., Un cammino cristiano per i separati. Situazioni matrimoniali difficili, Gribaudi, Milano 2003; 

ID., Fuori dal pozzo (Dedicato alle persone separate), Gribaudi, 2007; ID., Siamo separati: e adesso? 

Proposte spirituali per persone separate, Ed. Effatà, 2009. Non mancano le pubblicazioni a carattere 

pastorale che sfociano dalle diverse esperienze e che si propongono di illuminare le questioni teologiche 

di fondo in un sostanziale riconoscimento di quanto previsto dal magistero. A titolo esemplificativo: 

M.P. CAMPANELLA, Il dono di sé. Accompagnamento spirituale per separati o divorziati fedeli al 

sacramento, Effatà, 2006; AA. VV., Una Chiesa che sa accogliere: Pastorale per separati, «Famiglia 

Oggi» (4/2008); E. SOLMI (cur.), Trasformò l'acqua in vino (sussidio per l'accoglienza e 

l'accompagnamento delle famiglie in situazioni difficili e irregolari), EDB, Bologna 2007; C. 

ROCCHETTA, Vite riconciliate. La tenerezza di Dio nel dramma della separazione, EDB, Bologna, 2009; 
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La prassi pastorale italiana verso le famiglie in difficoltà si è mossa in tre 

direzioni 142 : alcune iniziative sono pensate per offrire occasioni di supporto e 

riflessione alle famiglie in difficoltà in senso generico; non sono rivolte a specifiche 

situazioni e agiscono sulle diverse aree di fragilità (psicologica, giuridica, economica), 

spesso in collaborazione con altre realtà del territorio, come i consultori. Altre proposte 

sono invece più mirate, destinate alle coppie in crisi (per evitare la separazione), o ai 

separati, o ai risposati/riaccompagnati; troviamo infine i percorsi che propongono ai 

coniugi separati di restare fedeli al sacramento ricevuto, in sintonia con una 

conoscenza e una comprensione profonda della posizione della Chiesa. 

Un bilancio alle porte del Sinodo sulla famiglia può affermare così: 

… si è sulla buona strada […] Va riconosciuto però che è ancora molta la distanza 

da colmare affinché la comunità cristiana si prenda veramente a cuore le 

situazioni matrimoniali difficili e irregolari e generi un’adeguata e diffusa azione 

pastorale di attenzione e sollecitudine verso di esse143. 

La distanza da colmare è rilevabile nel fatto che la quasi totalità delle proposte si 

realizza al di fuori della pastorale ordinaria delle comunità cristiane e rimane legata a 

«buone pratiche» non integrate in un progetto pastorale chiaro e comune144. D’altro 

canto, c’è pochissima visibilità dei fedeli separati o divorziati risposati all’interno delle 

comunità, che ne mostri davvero l’appartenenza. 

Possiamo aggiungere altri due dati che aiutano a comprendere meglio questo vuoto. 

Il primo: permane la difficoltà nel proporre la dottrina della Chiesa, che viene accusata 

di ambiguità, prima che sul piano dottrinale proprio su quello pastorale; ai divorziati 

risposati o riaccompagnati non è data la possibilità di accostarsi al sacramento della 

riconciliazione, né di partecipare pienamente alla comunione eucaristica. Però quasi 

tutta la pastorale ruota proprio attorno ai sacramenti. Questi fedeli rimangono sì 

                                                 

P. TASSINARI (cur.), L’anello perduto, Effatà, Cantalupa (TO) 2011; O. SVANERA (cur.), Amori feriti. 

La chiesa in cammino con separati e divorziati, Edizioni Messaggero Padova, Padova 2014. 
142 Cf. SVANERA, I legami spezzati, 93-100. 
143 Ivi, 95. 
144 Cf. T. VENTIMIGLIA, Una casa per tutti. Proposte ed esperienze pastorali sull’accoglienza dei 

divorziati risposati, EDB, Bologna 2014: l’autrice cerca tra le trame delle diverse esperienze pastorali 

italiane quei fili comuni da valorizzare nella tessitura di una pastorale organica e integrata nel più ampio 

contesto di pastorale familiare e nei cammini ordinari delle comunità cristiane. 
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membri della comunità, ma non potendo condividere alcuni momenti essenziali della 

vita della comunità se ne sentono di fatto esclusi145. 

Il secondo: il vuoto è ben descritto da quegli operatori pastorali che, incontrando il 

vissuto delle persone in difficoltà, avvertono più di altri la sensazione di trovarsi, per 

così dire, tra l’incudine e il martello. Ci riferiamo in particolare ai pastori in cura 

d’anime. La parrocchia rappresenta tuttora, nonostante le difficoltà, la trama 

fondamentale del tessuto ecclesiale italiano. Non è dunque ininfluente cogliere il punto 

di vista dei parroci. È quanto ha cercato di fare un’indagine condotta, alla fine degli 

anni ’90, in una diocesi del nord-est146. Colpisce che circa la metà dei preti intervistati 

nutra forti perplessità nei confronti della dottrina cattolica sui sacramenti ai divorziati 

risposati; la stessa percentuale avverte un certo disagio nel proporre tale dottrina e 

soprattutto non la rispetta, concedendo l’assoluzione e ammettendo alla comunione 

eucaristica. Più recentemente, un’indagine simile, promossa da La nuova Bussola 

Quotidiana147, ha messo in evidenza che il 75% dei sacerdoti italiani sa che tra i suoi 

parrocchiani ci sono divorziati risposati che si comunicano regolarmente; il 41% pensa 

che lo facciano ignorando completamente il sacramento della Confessione, il 34% 

riferisce che questi divorziati risposati decidono di comunicarsi dopo un colloquio con 

il confessore e per lo più vanno a comunicarsi dove non sono conosciuti. 

Dunque l’orientamento della Chiesa italiana a seguire la traccia disegnata dal 

Direttorio incontra parecchie difficoltà nella pratica. Area francese e tedesca hanno 

vissuto tensioni più forti che si sono manifestate con prese di posizione individuali o 

organizzate, mirate di fatto a provocare un cambiamento della prassi e della dottrina 

                                                 

145 Cf. DIANIN, Divorziati risposati, 105s. Alcune realtà si fanno portavoce di questo disagio e 

propongo una radicale riforma della dottrina della Chiesa su alcuni punti, come l’Associazione “Noi 

siamo Chiesa”, presente anche in altri paesi: cf. ASSOCIAZIONE ITALIANA “NOI SIAMO CHIESA” (cur.), 

Dopo il matrimonio; si veda anche A. AUTIERO, Pensabile una sanatoria per i divorziati?, 

«Matrimonio» 35 (1/2010), 9-24. 
146  Cf. G. TREVISIOL, La sollecitudine pastorale dei presbiteri verso le persone in situazioni 

matrimoniali irregolari. Provocazioni pastorali a partire da un’indagine sul clero di una diocesi del 

nord-est, «Studia Patavina» 45 (1/1998), 39-67. A nord-ovest va segnalata invece una presa di posizione 

del Consiglio Pastorale Diocesano di Milano, che nel 2001 auspicò un cammino di riammissione ai 

sacramenti per i divorziati risposati: cf. ASSOCIAZIONE ITALIANA “NOI SIAMO CHIESA” (cur.), Dopo il 

matrimonio, 203. 
147 Cf. M. INTROVIGNE, Sorpresa: i divorziati risposati già fanno la comunione, 7 marzo 2014, 

http://www.lanuovabq.it/it/articoli-sorpresa-i-divorziati-risposati-gia-fanno-la-comunione-8619.htm, 

(27 giugno 2017). 
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cattolica. In Italia non si è assistito a fenomeni equivalenti, ma non per questo sono 

mancate perplessità, voci critiche e deviazioni dalle norme magisteriali. 

 

 

 

2.3. Chiese locali: laboratorio di fede e cultura 

 

 

La panoramica sulle diverse aree ecclesiali ha mostrato un quadro di grande vitalità 

e sincera tensione evangelica, finalizzata all’accompagnamento e sostegno delle 

situazioni di difficoltà. Sono emerse anche contraddizioni e ambiguità che hanno 

rischiato di portare ad una vera e propria frattura interna alla Chiesa. Questo appare 

chiaramente nel dialogo tra il magistero pontificio (affiancato dalle congregazioni 

vaticane) e le chiese locali: un dialogo che non sempre è stato facile. Si è notata una 

certa tensione tra il vissuto delle chiese e le indicazioni magisteriali romane. Va tenuto 

conto che il magistero si esprime in maniera autorevole nell’insegnamento dei vescovi 

in comunione con il successore di Pietro (cf. LG 22; CCC 85) – come ha ricordato più 

volte papa Francesco proprio nel contesto del Sinodo sulla famiglia – e proprio su 

questo punto la tensione si è fatta sentire più forte. In diversi paesi, i vescovi si sono 

espressi sulla questione dei divorziati risposati andando oltre il quadro offerto da 

Familiaris consortio. Tali spinte sono state presentate come legittime interpretazioni 

e mediazioni pastorali del magistero romano, ma hanno provocato interventi di risposta 

mirati a correggere e «riomologare» le chiese alla dottrina cattolica. 

Un dato interessante emerso in questa fase di ricerca riguarda l’originalità attraverso 

cui i diversi contesti ecclesiali hanno reagito alle questione dei divorziati risposati e 

più in generale alle trasformazioni della famiglia. Le differenze vanno fatte risalire ai 

più ampi contesti socio-culturali e alla reciproca interazione tra Chiesa e società, fede 

e cultura. La tensione tra magistero romano e chiese locali ci riporta in effetti alla 

tensione tra fede e cultura. I pronunciamenti dei papi e delle congregazioni sono stati 

mossi dalla preoccupazione di proteggere la verità, l’integrità e l’unità della fede. Una 

fede, tuttavia, quasi considerata come verità astorica, immutabile. La preoccupazione 

legittima è stata quella di preservare la purezza del messaggio di Gesù, in tutta la sua 
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radicalità. Tuttavia la fede cristiana stessa nasce nell’evento storico – e culturalmente 

caratterizzato – di Gesù di Nazaret. Lungo i suoi due millenni di storia la fede in Gesù 

è esistita, si è pensata e via via ridefinita in particolari contesti culturali. Ci si può 

dunque chiedere quanto della attuale dottrina cattolica sia da considerarsi verità 

immutabile e certa, e quanto invece sia derivato da storia e cultura e quindi possa essere 

ridefinito. 

Nella fattispecie la Chiesa ha affermato che l’indissolubilità del matrimonio è una 

legge che risale alla volontà stessa di Dio (cf. FC 20). La cultura occidentale 

contemporanea, che riconosce il diritto a divorzio e nuove nozze, prova invece una 

«avversione assoluta per tutto ciò che sa di assoluto»148. 

Le chiese locali ci parlano del tentativo di far incontrare il dato di fede con il vissuto 

delle persone. Per certi versi possono essere descritte come dei laboratori in cui in 

questi anni si è sperimentato. La verità di fede ricevuta nella Rivelazione non può 

piegarsi alle culture e lasciarsi da esse modificare; deve piuttosto illuminarle, 

purificarle ed elevarle. Ma questo incontro è fatto di un movimento reciproco in cui le 

culture possono a loro volta provocare e spingere la fede a purificarsi e approfondirsi. 

Se la fedeltà a Cristo è fedeltà all’uomo, allora la fedeltà all’uomo è fedeltà a Cristo. 

Le tensioni emerse dalla ricognizione di dottrina e prassi compiuta nel presente 

capitolo, possono essere riprese sinteticamente utilizzando ancora il prisma delle tre 

virtù che hanno fatto da cornice al primo capitolo. Il contatto tra quelle abbiamo 

chiamato virtù «secolari» e le virtù teologali sembra aver mandato in cortocircuito il 

processo di inculturazione della fede. Quanto meno la tensione è avvertita in 

particolare dai cristiani stessi che da un lato non smettono di essere spinti dalla loro 

vocazione battesimale e dall’altro sono immersi nella cultura contemporanea e ne 

condividono i tratti fondamentali149. 

 

 

 

                                                 

148 A. TONIOLO, Cristianesimo e verità. Corso di teologia fondamentale, Messaggero, Padova 20082, 

49. L’autore riflette diffusamente sul rapporto tra cristianesimo e postmodernità, segnalando soprattutto 

il divario tra l’antropologia cristiana e quella postmoderna e interrogandosi sulle condizioni di 

possibilità di un incontro (cf. 43-56). 
149 Cf. L. GHIA, La fragilità dei rapporti affettivi, in ID. (cur.), Se un amore muore. La chiesa e i 

cristiani divorziati, Monti, Saronno (VA) 2010, 7-30. 
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2.3.1. In cortocircuito 

 

a) Il cortocircuito della fede 

Come abbiamo osservato la secolarizzazione ha portato con sé nuove modalità di 

vivere la fede, sintetizzabili nelle categorie di individualizzazione e pluralismo. La 

Chiesa vede l’uomo esporsi al rischio di soggettivismo e relativismo e non c’è dubbio 

che la diminuzione dei matrimoni e l’aumento di separazioni e divorzi siano un effetto 

di questi due fattori. L’uomo contemporaneo con la sua sete di autenticità soggettiva e 

il suo orientamento a costruirsi un percorso di vita dagli esiti incerti, inediti e plurali, 

fatica a comprendere la dottrina e la prassi della Chiesa verso i divorziati risposati o 

riaccompagnati. Vediamo in quali modi emerge questa fatica. 

Perplessità sulla validità/nullità del matrimonio. Sempre meno chi si sposa sceglie 

il matrimonio per la sua valenza pubblica; viene invece sottolineata la sua dimensione 

privata, di coppia. La proposta di esperire attraverso il tribunale ecclesiastico 

l’eventuale non validità del matrimonio si scontra con questa sensibilità. Perché deve 

essere un tribunale a giudicare una scelta personale? Che significa poi che un 

matrimonio, magari durato decenni, sia dichiarato nullo? Che valore hanno dunque gli 

anni di matrimonio vissuti150? 

Separazione tra condizione oggettiva ed esperienza soggettiva. Il divorziato 

risposato non può accostarsi al sacramento della penitenza anche se pentito del 

fallimento del proprio matrimonio, e magari riconoscendosi colpevole, perché la 

nuova unione lo mette in uno stato di oggettiva e permanente contraddizione con il 

sacramento del matrimonio stesso. Questa affermazione della dottrina cattolica appare 

oggi di difficile comprensione. La persona che vive l’esperienza della fine del proprio 

matrimonio deve sentirsi interpellata a verificare l’accaduto e a riconoscere eventuali 

colpe. Ma quando un matrimonio è irreparabilmente rotto, e le persone coinvolte 

vivono ormai con serena rassegnazione l’accaduto, magari recuperando la capacità di 

relazionarsi per quanto possibile in maniera positiva, perché deve rimanere come una 

                                                 

150 Molto critico nei confronti del processo di nullità in quanto tale è stato Charles Davies che, 

riflettendo a partire dal contesto statunitense, ha proposto di sostituire alla soluzione di foro esterno una 

di foro interno, maggiormente rispettosa della coscienza dei soggetti coinvolti. Cf. C. DAVIES, Perché 

non funziona il sistema dell’annullamento, in ASSOCIAZIONE ITALIANA “NOI SIAMO CHIESA” (cur.), 

Dopo il matrimonio. I divorziati risposati nella chiesa cattolica, La Meridiana, Molfetta 2002. 
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spada di Damocle il giudizio di condanna nei confronti di una nuova relazione? Verso 

i divorziati la stessa Familiaris consortio si dilunga nel discernimento delle diverse 

situazioni (cf. FC 83). Perché non usare la stessa condiscendenza nei confronti dei 

risposati? Non sarebbe più giusto considerare le variabili, ad esempio dando maggior 

credito alla situazione di chi è mosso nella nuova relazione da spirito di dedizione, 

affetto, cura amorevole per l’altra persona (e per eventuali figli coinvolti)? 

L’impossibilità di accostarsi al sacramento della penitenza appare una pena troppo 

severa, a fronte di molti peccati gravi che possono invece essere rimessi con apparente 

facilità.  

 

b) Il cortocircuito della speranza 

La speranza cristiana si scontra con il clima di incertezza che l’uomo 

contemporaneo sperimenta quotidianamente e che lo spinge ad evitare di investire le 

proprie risorse in progetti a lungo termine. Appare più conveniente e gratificante 

esercitare la propria libertà nel presente, alla ricerca della soddisfazione personale. 

Anche questo secondo cortocircuito emerge nella realtà che abbiamo osservato. 

Il concetto di indissolubilità. Oggi chi si sposa intende con il termine 

«indissolubilità» un ideale verso cui tendere, quasi come sinonimo di buona riuscita di 

un matrimonio, piuttosto che riferirsi ad una realtà nuova nata con il sacramento. Non 

si vede come un matrimonio fallito possa rimanere indissolubile quando nel vissuto 

umano è già irrimediabilmente distrutto. 

Il significato della nuova unione. Accade qui il cortocircuito più paradossale. La 

sentenza inappellabile che impedisce di accostarsi pienamente al sacramento 

dell’eucaristia viene pronunciata di fronte all’inizio di una nuova relazione d’amore. 

Ma di fronte a certe nuove relazioni – quando ad esempio una persona è stata 

abbandonata da un coniuge colpevole e, dopo un lungo percorso di discernimento, è 

riuscita a ritrovare la fiducia nel prossimo e ricominciare ad amare – non siamo forse 

propensi a salutare questo nuovo inizio come «una benedizione»? Accade cioè in 

talune situazioni che proprio nel momento in cui una persona ricomincia in qualche 

modo ad amare e si sente di nuovo amata, riceve un chiaro giudizio di condanna su 

quell’amore, che come una macchia indelebile, l’accompagnerà sempre. 
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c) Il cortocircuito della carità 

Bauman ha parlato di consumismo relazionale descrivendo uomini e donne che 

cercano se stessi nelle relazioni. Concetti come castità, fedeltà, visione integrale 

dell’amore suonano distanti e distorti all’orecchio dell’uomo contemporaneo. Eppure 

la sete relazionale è costitutiva dell’essere umano e lo spinge a tessere nuove relazioni 

significative. 

Vivere «da fratello e sorella». È innegabile che uno dei tratti peculiari 

dell’antropologia cristiana sia la visione unitaria della persona. È l’umanesimo 

integrale per cui le diverse dimensioni che compongono l’essere umano sono 

intimamente legate tra di loro: solo se l’uomo vive armoniosamente questa integralità 

realizza pienamente se stesso. La proposta di astenersi dai rapporti sessuali, oltre ad 

essere estremamente esigente, rischia di smentire proprio quella dinamica di integrità 

e integralità del dono cara alla tradizione cattolica e promossa dal Concilio. Inoltre se 

due persone vivono in tutti gli aspetti della loro relazione i tratti tipici dell’amore 

coniugale fatta eccezione per i rapporti sessuali, come definiamo la loro relazione? 

Davvero la continenza basta a non contraddire il primo matrimonio? 

Il «votum sacramenti». In maniera simile al punto precedente anche di fronte a 

questa proposta sembra crearsi una sorta di frattura: la Chiesa invita i divorziati 

risposati a continuare a nutrire la loro relazione con Cristo, a comunicare con lui e 

cibarsi spiritualmente di lui. Attraverso il votum sacramenti, tale comunione con Cristo 

è reale, ma perché dunque non potrebbe avvenire anche materialmente? D’altra parte 

la preoccupazione dello «scandalo» da evitare di fronte alla comunità sarebbe 

facilmente eludibile. 

Il divieto all’assunzione di ruoli di testimonianza. Di fronte a questa ulteriore 

esigenza della dottrina cattolica l’uomo contemporaneo tende a «infastidirsi». Succede 

in particolare quando al ruolo di testimonianza corrisponde un compito di 

accompagnamento molto sentito sul piano umano, come quello del padrino. La Chiesa 

non pecca forse di un certo formalismo nel chiedere che la situazione del testimone sia 

«regolare» sul piano oggettivo? 
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2.3.2. La sfida antropologica 

 

I corto circuiti che abbiamo segnalato entreranno a pieno titolo nel dibattito attorno 

ai sinodi sulla famiglia e faranno da sfondo ai sinodi stessi, come vedremo nei prossimi 

capitoli. Essi rappresentano le parti emergenti di un iceberg che riguarda il divario tra 

l’antropologia cristiana e quella postmoderna, di cui la Chiesa ha mostrato una certa 

consapevolezza ridefinendo la sua missione nei termini di una nuova 

evangelizzazione. Tuttavia, il magistero sul matrimonio fino a Benedetto XVI ha come 

punto di riferimento Familiaris consortio che risente di un impianto teorico troppo 

concettualistico, astratto, che entra in forte contrasto con la realtà perché procede 

secondo un modello deduttivo in base al quale si misura l’adeguatezza dei vissuti 

umani secondo principi che dovrebbero trovare una immediata realizzazione pratica. 

La proposta della categoria «discernimento» come lente per la lettura dei vissuti umani 

è chiara, ma ancora troppo debole per provocare un vero cambio di prospettiva. 

La prassi delle chiese particolari ha sperimentato sulla propria pelle questo attrito, 

permettendo di smascherare l’ambiguità sottesa al modello. L’interrogativo più 

profondo sollevato dalla questione dei divorziati risposati riguarda, infatti, le 

condizioni di possibilità di un incontro tra cristianesimo e mondo contemporaneo151 e 

rimanda alla cosiddetta questione antropologica: «Perché tale radice possa essere presa 

in esame mancano alla riflessione cristiana le risorse concettuali adeguate» 152 . 

Angelini ha affermato più volte la necessità di reimpostare la riflessione antropologica 

in teologia 153 . Secondo l’autore il peccato originale della riflessione teologica 

sull’uomo sviluppatasi nel XX secolo è stato aver recepito il suo impianto concettuale 

dalla filosofia nella forma della «psicologia razionale». Questo modello ha prodotto 

un «antropologia delle facoltà» con due tratti fondamentali: l’oggettivazione della 

realtà umana intesa come «cosa» anziché il riconoscimento della qualità dell’oggetto 

come «soggetto cosciente»; la definizione dell’uomo attraverso la descrizione analitica 

delle sue facoltà. Il cambio di prospettiva prevede il passaggio a un’«antropologia 

                                                 

151 Cf. TONIOLO, Cristianesimo e verità, 43-56. 
152 G. ANGELINI, Indissolubile: in che senso?, «Il Regno - Attualità» 61 (6/2016), 414. 
153 ID., Antropologia teologica. La svolta necessaria, «Teologia» 34 (3/2009), 322-349; ID., Uomo, 

verità e cultura, «Teologia» 35 (3/2010), 446-477; ID., L’agire e l’identità del soggetto, «Teologia» 36 

(3/2011), 330-360; ID., Ripensare l’uomo a procedere dalla relazione tra genitori e figli, in G. 

AMBROSIO E ALTRI, Genitori e figli nella famiglia affettiva, Glossa, Milano 2002, 259-294. 
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drammatica» caratterizzata da una «rinnovata attenzione ai dati immediati della 

coscienza»154 e cioè a quanto emerge dall’esperienza sensibile del soggetto intesa non 

primariamente nel suo momento attivo, quanto piuttosto in quello passivo, che va a 

comporre l’identità del soggetto.  

È chiaro che queste considerazioni allargano a dismisura la nostra indagine e non 

possono essere approfondite, ma permettono di cogliere la portata e il senso di una 

sfida – quella dei divorziati risposati – che risulta paradigmatica della fatica che la 

Chiesa sta compiendo in questa fase della storia. L’aggiornamento della Chiesa 

promosso dal Vaticano II è sempre più urgente e i corto circuiti segnalati lo reclamano. 

Non si tratta di adeguarsi «alle mode del momento», né tanto meno di far propri i 

presunti valori dell’epoca contemporanea. L’urgenza riguarda piuttosto la necessità di 

prendere atto della grammatica del nostro tempo e utilizzarla per esprimere in modo 

nuovo il senso cristiano dell’esistenza e offrirlo al mondo in maniera intellegibile e 

appetibile. Questo è l’arduo compito assegnato ai sinodi sulla famiglia del 2014 e 

2015. 

 

 

 

Conclusione 

 

a) In sintesi 

Al Vaticano II si parla dei fondamenti teologici di matrimonio e famiglia. La 

Costituzione pastorale introduce una grande novità integrando la prospettiva della 

Castii connubii con il personalismo. Ma i padri conciliari non scendono nelle questioni 

particolari o nei problemi emergenti dalla concretezza della pastorale, demandando al 

papa sviluppi ulteriori. Bisogna attendere Familiaris consortio per un pronunciamento 

che vuole orientare in modo autorevole e chiaro la questione. Le indicazioni di 

Giovanni Paolo II poggiano su tre principi: la chiara affermazione dell’appartenenza 

dei divorziati risposati alla Chiesa in forza del battesimo, l’indicazione del 

discernimento come attenzione imprescindibile verso la complessità delle situazioni e 

                                                 

154 ID., Antropologia teologica. La svolta necessaria, 341. 
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la conferma dell’impossibilità della piena partecipazione dei divorziati risposati ai 

sacramenti della penitenza e dell’eucaristia, a meno che non scelgano la continenza. Il 

Sinodo del 1980 in realtà aveva lasciato aperta una finestra di riflessione per ulteriori 

evoluzioni (pensando in particolare al confronto con le chiese ortodosse), ma di fatto 

le linee dettate dall’esortazione di papa Wojtyla, segnano dei limiti che sembrano 

invalicabili e che vengono confermati, pur con integrazioni e sfumature diverse, dai 

documenti successivi. 

Che la questione non sia definitivamente chiusa lo dice Benedetto XVI che, 

rimanendo all’interno delle linee segnate, comprende che le condizioni culturali che 

accompagnano matrimonio e famiglia in occidente sono sempre più distanti dalla 

logica cristiana e cerca una soluzione tra il diritto canonico e la teologia del 

sacramento, chiedendosi se la mancanza di fede dei nubendi può rientrare tra i capi di 

nullità matrimoniale. Ma la vivacità del dibattito è dimostrata soprattutto dalle 

declinazioni pastorali delle diverse aree ecclesiali prima e dopo FC.  

Abbiamo messo in evidenza alcune «vie di fuga», sentieri pastorali che hanno 

cercato il punto di incontro tra la verità cristiana sul matrimonio e le vicissitudini 

umane: la via della nullità, la benedizione delle seconde nozze, l’autonomia del singolo 

credente e delle comunità cristiane, le concrete iniziative pastorali e le scelte dei preti 

in cura d’anime. Queste pratiche pastorali non sono puri e semplici adattamenti nel 

processo di applicazione deduttiva della dottrina, ma laboratori in cui la dottrina viene 

rielaborata a contatto con la concretezza della storia e della cultura. Le stesse pratiche 

portano alla luce i limiti (e le opportunità) della dottrina lì dove la tensione non 

correttamente regolata porta a un cortocircuito.  

La provocazione più profonda che arriva dalla questione dei divorziati risposati – 

ma vale anche per altre questioni che riguardano matrimonio e famiglia – si riassume 

nei termini di una sfida antropologica posta alla Chiesa, che deve trovare le condizioni 

di possibilità per un dialogo fecondo con la cultura contemporanea. 

 

b) Cosa chiedono i divorziati risposati alla Chiesa? 

Abbiamo chiuso il precedente capitolo con l’icona biblica del «fasciare le piaghe 

dei cuori spezzati». Ora vogliamo indirizzare lo sguardo verso un’altra icona, dando 
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la parola ai diretti interessati. Può risultare superfluo ai fini della ricerca, eppure 

crediamo che sia utile a comprendere la profondità delle questioni in gioco.  

La domanda potrebbe essere formulata così: cosa chiedono i divorziati risposati alla 

Chiesa? Tanto per sgombrare il campo da facili distorsioni della realtà, dobbiamo dire 

chiaramente che la maggior parte di loro non chiede molto alla Chiesa. Sono persone 

che nel corso della loro vita si sono allontanate dalla fede o non vi ci sono mai 

avvicinate realmente. Meritano tutta l’attenzione delle comunità cristiane in quanto 

destinatarie di un nuovo annuncio. Sono inserite nel più ampio contesto di un occidente 

scristianizzato che non avverte più la necessità di collocarsi in un orizzonte cristiano. 

Tuttavia molte persone bussano ancora alle porte della Chiesa, spinte dalla sincera 

volontà di vivere e crescere nella loro esperienza di fede 155 , spesso portate più 

semplicemente dal desiderio di celebrare delle seconde nozze secondo il rito cattolico, 

occasione che le costringe a confrontarsi in profondità156. Molte di queste coppie 

vivono con sofferenza la loro situazione157. Altre scelgono di agire in base a quanto 

detta la loro coscienza. Altre ancora (poche) accettano le condizioni richieste della 

Chiesa, magari dopo un cammino lungo e faticoso158. Infine molti chiedono che sia 

rivista la prassi attuale della Chiesa159. Va bene inteso che soprattutto per questi ultimi 

                                                 

155 Si vedano le testimonianze raccolte in LE BOURGEOIS, Cristiani divorziati risposati, spec. 13-37.  
156 Così si esprime una persona divorziata e risposata entrata in contatto con la Comunità di Caresto: 

«Posso con sicurezza affermare che senza queste privazioni non avrei capito nulla della fede e sarei 

rimasto uno dei tanti cattolici della domenica», in COMUNITÀ DI CARESTO (cur.), Un cammino spirituale 

per i divorziati risposati, 136. 
157 «Prima di andare in comune – a contrarre quel matrimonio che mai avrei voluto per me – andai 

a comunicarmi, il fiato mi mancava pensando che forse stavo prendendo il più grande granchio della 

mia vita e che sarei morta subito dopo senza l’Eucarestia; ma sapevo anche che saremmo avvizziti 

spiritualmente e morti tutti e due se non avessimo vissuto insieme dell’amore che ci era stato donato, e 

che così non poteva non volerlo Lui. Ho chiesto luce perché tutto volevo tranne che tradire tanto Amore 

che mi aveva regalato amore. Ora quando prego, la mia preghiera che “surroga” il contatto materiale 

con l’Ostia: “Signore, Gesù Cristo, Figlio di Dio, non sono degna di partecipare alla tua Mensa, ma 

di’ soltanto una parola ed io sarò salvata”, tante tante volte sento in me la sicurezza di lanciare tutto il 

mio cuore per entrare nella comunione vera. Sento che solo da Lui, da una soltanto delle sue parole, 

dipende, per tutti, la salvezza; sento che gli si può appartenere… Anche se nessuno vede quanto “verso” 

nel tesoro del tempio, come la povera vedova, ma anzi vedono solo che non “faccio la comunione”» 

(ivi, 182). 
158  Cf. M.C. GERMAIN, Un de perdu... Dieu de retrouvé! Ou Ton époux, c’est ton créateur, 

Dominique Martin Morin, Poitiers 2011. L’autrice racconta il cammino compiuto dopo il divorzio: il 

dolore, la fatica, le pressioni da parte della gente che la invitavano a rifarsi una vita e l’amore di Dio 

che le ha donato la grazia di perdonare e di rimanere fedele al suo matrimonio.  
159 Cf. O. ARZUFFI, Caro papa Francesco. Lettera di un divorziato, Oltre Edizioni, 2013. 
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non si tratta solamente o primariamente di essere riammessi ai sacramenti, quanto di 

sentirsi accolti all’interno delle comunità cristiane160. 

Rimane di grande attualità l’attenzione suggerita da Giordano Muraro più di 

vent’anni fa 161 : decodificare la domanda. I divorziati risposati o riaccompagnati 

chiedono realmente quello che le parole esprimono? Oppure esprimono un bisogno 

sociologico, psicologico, religioso ma di circostanza (es. la prima comunione del 

figlio)? L’analisi severa della domanda dovrebbe aiutare chi la formula a riflettere 

profondamente, ma ancora di più dovrebbe aiutare tutta la comunità chiamata a 

rivedere i propri comportamenti e atteggiamenti, soprattutto a fronte di una varietà di 

situazioni difficilmente inquadrabile in una categoria. Le vicende che segnano un 

fallimento matrimoniale e l’inizio di una nuova relazione sono spesso accompagnate 

dal riserbo e dalla difficoltà ad aprirsi. Se si incontra una comunità fredda, distante, 

spesso giudicante, il dialogo è compromesso e con esso l’annuncio del vangelo. 

 

 

                                                 

160 «Non volevo stravolgere i princìpi cristiani, mi addolorava non poter accedere ai sacramenti, ma 

mi ha ferito ancora di più non trovare nella comunità cristiana comprensione e disponibilità a darmi la 

possibilità di fare ancora qualcosa di buono»: R. MEANI, Io, cattolica divorziata, e le mie domande alla 

Chiesa, in ASSOCIAZIONE ITALIANA “NOI SIAMO CHIESA” (cur.), Dopo il matrimonio, 178. Nello stesso 

testo di veda anche il contributo precedente: E. EMANUELE, Che cosa chiedono i separati alla Chiesa 

italiana?, 156-171. 
161 Cf. G. MURARO, I divorziati risposati nella comunità cristiana (Famiglia e Vita 5), Paoline, 

Milano 1994, 25-27. 
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3. Il dibattito teologico attorno ai sinodi del 2014 e 2015 

 

 

 

Chi dicesse che l’uomo è troppo basso per meritare la comunione con Dio, 

dev’essere abbastanza grande per dare questo giudizio 

(Blaise Pascal) 

 

 

 

Introduzione 

 

a) Obiettivo e schema 

L’analisi degli interventi magisteriali e della prassi in diverse aree ecclesiali, tra il 

concilio Vaticano II e il pontificato di Benedetto XVI, ha mostrato una Chiesa in 

evoluzione di fronte alla questione «divorziati risposati», sia in riferimento alla ripresa 

e all’approfondimento dottrinale, sia nelle strategie pastorali.  

I limiti che sono emersi spingono ad andare in profondità per recuperare le ragioni 

teologiche degli stessi, nella speranza di fare un po’ di luce. Ed è qui invece che il buio 

sembra farsi più fitto. Chiunque si sia cimentato in questa impresa avrà certamente 

avuto l’impressione di addentrarsi in un labirinto in cui qualunque direzione scelta 

sembra non portare all’uscita. Già al Concilio mons. Zoghbi osservò che ci si trovava 

di fronte a un problema esegetico, canonico e pastorale1, ma a ben guardare anche la 

teologia dogmatica, la patristica e la storia della Chiesa hanno qualcosa da dire sulla 

questione. 

Uno dei maggiori problemi relativi allo studio della «questione divorziati risposati» 

è proprio che quasi tutte le discipline teologiche l’hanno affrontato esclusivamente dal 

loro punto di vista. Esistono così studi specifici in area biblica sulle parole di Gesù sul 

divorzio, studi canonistici sulla nullità matrimoniale, studi di dogmatica sugli effetti 

                                                 

1 Cf. G. CAPRILE, Il concilio Vaticano II, vol. V, La Civiltà Cattolica, Roma 1968, 140. 
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del sacramento, etc. Più difficile è trovare uno studio sistematico della questione che 

raccolga in una visione sintetica la prospettiva cristiana. 

L’obiettivo di questo capitolo è quello di offrire una panoramica ragionata delle 

questioni più dibattute in diversi ambiti del sapere teologico. Lo sguardo alla prassi di 

alcune aree ecclesiali in occidente, offerto nel capitolo precedente, suggerisce la 

mappa del labirinto. Prendiamo spunto dalle linee emergenti delle diverse aree, 

consapevoli della forzatura e cioè della complessità pastorale che caratterizza tutte le 

chiese. Dell’esperienza nord-americana abbiamo evidenziato la tendenza a concedere 

con facilità la dichiarazione di nullità del matrimonio: raccoglieremo i punti di 

maggiore discussione in ambito giuridico-canonico sul nostro tema. Sollecitati 

dall’attenzione al valore della seconda unione mostrato soprattutto in area francese – 

con la sperimentazione della benedizione delle seconde nozze – focalizzeremo 

l’attenzione sul senso sacramentale del matrimonio, legato soprattutto al concetto di 

indissolubilità; ci permetterà tra l’altro di inquadrare in questo contesto il confronto 

con la prassi delle chiese ortodosse. La riflessione sulla coscienza maturata in area 

tedesca ci spingerà a cogliere la prospettiva morale della questione e a presentare le 

proposte che da questa prospettiva sono emerse. La Chiesa italiana infine ha sollevato 

il tema dell’appartenenza dei divorziati in nuova unione alla comunità cristiana e della 

loro partecipazione alla vita della Chiesa: metteremo in discussione alcune proposte 

formulate in passato e presenteremo uno dei dibattiti più «classici» sui divorziati 

risposati, quello relativo alla prassi della Chiesa antica.  

 

b) Limiti 

I temi presentati non hanno alcune pretesa di completezza, ma ci auguriamo 

possano offrire una visione integrale della questione. L’intento, cioè, è quello di 

proporre una selezione degli autori e delle questioni più importanti, con alcuni limiti 

precisi. La scelta di prendere in esame diversi ambiti del sapere teologico implica un 

volo ad alta quota che ha il vantaggio di offrire un quadro d’insieme, ma lo svantaggio 

di non scendere nei particolari. Nel presentare i diversi approcci saremo pertanto 

superficiali e in certi casi generici. La vastità della bibliografia a disposizione ha 

imposto un’altra scelta: il nostro campo di osservazione privilegiato sarà il dibattito 

teologico che ha fatto da corollario ai due sinodi sulla famiglia, soprattutto in ambito 
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italiano. Lasciamo da parte, per il momento, l’attività e i documenti elaborati 

all’interno delle due assemblee, e ci concentriamo sui temi e le discussioni che hanno 

animato il dibattito tenendo come limite temporale proprio il doppio Sinodo. 

Ovviamente in più occasioni richiameremo i più importanti studi del passato che sono 

stati ripresi nel dibattito stesso2. Dalla nostra ricerca abbiamo quasi del tutto escluso 

anche la sterminata fonte di informazioni rappresentata da internet: ci riferiamo in 

particolare alla vastità di post, articoli e commenti di varia natura che hanno invaso la 

rete a margine dei sinodi, al di là dell’autorevolezza degli autori e della qualità delle 

informazioni. Ci siamo dunque limitati al materiale reperibile su supporti più 

tradizionali: pubblicazioni editoriali di varia natura (saggi, miscellanee, etc.) e riviste 

specializzate di teologia. 

 

 

 

3.1. Sulla validità del vincolo coniugale 

 

 

3.1.1. Processo matrimoniale e validità del sacramento 

 

La prospettiva giuridico-canonica sul matrimonio è sempre stata molto concentrata 

sulla questione dei processi per la verifica di nullità del vincolo sacramentale, anche 

se i canonisti discutono da tempo anche su altri temi attorno al matrimonio, che 

meriterebbero di essere affrontati adeguatamente3.  

La Relatio synodi del Sinodo del 2014 (n. 48)4 e l’Instrumentum laboris del Sinodo 

ordinario (n. 114)5 elencano le proposte di intervento raccolte fino a quel punto sul 

processo matrimoniale e le condizioni per la validità del sacramento:  

                                                 

2 In aggiunta si deve considerare che la questione dei divorziati risposati si inserisce nel più ampio 

contesto di dibattito teologico sul sacramento del matrimonio: cf. E.R. TURA, Nodi della riflessione 

teologica sul matrimonio, «Studia Patavina» 51 (3/2004), 695-709. 
3 Per una disanima delle questioni principali: E. ZANETTI, Diritto matrimoniale: fra stabilità e 

innovazione, «Teologia» 40 (2/2015), 298-308. 
4 Cf. A. SPADARO (cur.), La famiglia è il futuro. Tutti i documenti del Sinodo straordinario 2014, 

Àncora - La Civiltà Cattolica, Milano 2014, 190. 
5 Cf. ID., La famiglia oltre il miraggio. Tutti i documenti del Sinodo ordinario 2015, Àncora - La 

Civiltà Cattolica, Milano 2015, 121. 
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… il superamento della necessità della doppia sentenza conforme, la 

possibilità di determinare una via amministrativa sotto la responsabilità del 

Vescovo diocesano; un processo sommario da avviare nei casi di nullità 

notoria. […] dare rilevanza al ruolo della fede dei nubendi in ordine alla 

validità del sacramento del matrimonio, tenendo fermo che tra battezzati tutti 

i matrimoni validi sono sacramento. 

Il n. 115 dell’Instrumentum laboris riferisce di una certa convergenza sullo 

snellimento, ma non sulla via amministrativa, e nemmeno sulla questione della fede 

dei nubendi, pur riconoscendone l’importanza. Forte della convergenza, papa 

Francesco non ha atteso la celebrazione del Sinodo ordinario per fare ciò che era in 

suo potere: la riforma del processo canonico per la dichiarazione di nullità del 

matrimonio. Ci dedichiamo pertanto a descrivere brevemente il dibattito che precede 

la riforma, le novità dei motu proprio e le possibili implicazioni per la nostra questione. 

Non potremo non richiamarci all’esperienza della Chiesa nord americana che, come 

abbiamo descritto nel capitolo precedente, ha per un certo periodo sperimentato una 

forma semplificata della procedura canonica che ha influito sulla mentalità dei 

tribunali ecclesiastici. Risulta pertanto interessante osservare quanto è accaduto nella 

prassi statunitense per ipotizzare gli scenari futuri legati al nuovo processo canonico, 

anche se la riforma di Francesco non è una semplice ripresa delle norme che Paolo VI 

aveva concesso agli Stati uniti d’America ad experimentum6. 

 

 

3.1.2. Le situazioni di rottura della realtà matrimoniale nel CDC 

 

La cultura contemporanea fatica a comprendere linguaggio e contenuti canonici. Lo 

spessore giuridico del patto stabilito tra i coniugi ha progressivamente perso di 

rilevanza, è stato accusato di estrinsecismo e relegato a pratica formale esposta al 

rischio di ipocrisia. Ciò che conta è la dimensione affettivo-relazionale del patto che 

esprime la sua autenticità in ambito privato e non necessita di alcun riconoscimento 

                                                 

6 Cf. I. GORDON - Z. GROCHOLEWSKI (cur.), Documenta recentiora circa rem matrimonialem et 

processualem, Romae, 1977, nn. 1379-1428. Con un «Rescriptum» il 28 aprile 1970 il Consiglio per gli 

affari pubblici della Chiesa approva ad experimentum per tre anni alcune norme per le cause di nullità 

negli Stati Uniti d’America. Seguirà una proroga concessa nel ’74. Tra l’altro le norme consentivano, a 

certe condizioni, il giudice unico (n. 1384) e la conclusione dell’iter processuale con la sentenza di 

prima istanza (n. 1404), elementi che ritroviamo nella riforma di Francesco. 
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pubblico per sussistere. Ma si avverte una certa problematicità anche nella questione 

della nullità. Per la Chiesa l’eventuale dichiarazione di nullità di un matrimonio 

permette ai due fedeli di risposarsi perché il loro matrimonio non è mai esistito. Ma 

non è così dal punto di vista del diritto civile che dopo il divorzio offre la possibilità 

di unirsi in nuove nozze. Non è così soprattutto dal punto di vista esistenziale: per i 

soggetti coinvolti, un «matrimonio vero» c’è stato, almeno per tutto il tempo che è 

durato, e ne danno testimonianza sia il vissuto intrecciato dei due che l’eventuale 

presenza di figli nati e cresciuti da quella unione. Tenendo conto di queste tensioni, è 

bene richiamare alcune distinzioni offerte dal diritto canonico, che possono aiutare a 

comprendere meglio i termini della questione. 

 

a) Scioglimento 

Il CDC dedica al matrimonio il Titolo VII del Libro IV (cann. 1055-1165)7. La 

tradizione distingue varie situazioni di «rottura» della realtà matrimoniale. Al cap. IX, 

art. 1 il Codice parla dello scioglimento del vincolo coniugale: è possibile grazie al 

cosiddetto «privilegio petrino», in caso di matrimonio rato e non consumato (can. 

1142), oppure al «privilegio paolino», in caso di matrimonio tra due non battezzati 

(cann. 1143-1150).  

Si potrebbe sollevare qui la domanda circa altre possibilità di scioglimento del 

matrimonio in forza del potere dato a Pietro di legare e sciogliere (Mt 16,19). Senza 

addentrarci in una risposta specifica alla questione8, ci limitiamo ad osservare che il 

                                                 

7 Cf. A. D’AURIA, Il matrimonio nel diritto della Chiesa. Commento ai canoni 1055-1165 del Codice 

di Diritto Canonico, LUP, Città del Vaticano 2007. 
8 In passato si è cercata una soluzione reinterpretando il concetto di «consumazione» in chiave 

esistenziale e nella fede: la consumazione fisica del matrimonio (il primo rapporto sessuale completo 

dopo il consenso, compiuto humano modo) diventerebbe segno esplicito dell’unione Cristo-Chiesa solo 

con una vita coerente con quell’ideale sul piano esistenziale. Soltanto allora si potrebbe parlare di vera 

consumazione. In caso di fallimento del matrimonio la Chiesa potrebbe così procedere allo 

scioglimento: cf. J. BERNHARD, Indissolubilità del matrimonio e diritto canonico, in BERNHARD E 

ALTRI, Divorzio e indissolubilità del matrimonio, 13-55. L’attuale disciplina canonica, invece, 

considera il matrimonio «rato e consumato se i coniugi hanno compiuto tra loro, in modo umano, l’atto 

per sé idoneo alla generazione della prole, al quale il matrimonio è ordinato per sua natura, e per il quale 

i coniugi divengono una sola carne» (c. 1061). Sulle caratteristiche fisiche e psicologiche suggerite 

dall’espressione «in modo umano» si veda L. CHIAPPETTA, Il matrimonio nella nuova legislazione 

canonica e concordataria. Manuale giuridico-pastorale, Edizioni Dehoniane, Roma 1990, 17-22. 

Un’altra ipotesi di ampliamento della potestà vicaria prende le mosse dall’osservazione che il 

matrimonio rato e non consumato è già sacramento: se questo si può sciogliere, perché non si può 

sciogliere anche il matrimonio rato e consumato, visto che la consumazione non aggiunge nulla alla 

sacramentalità (cf. ivi, 363-365)? In realtà ha più senso formulare la provocazione contraria: se il 
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potere dato a Pietro non può mai assumere i tratti dell’arbitrarietà e sempre deve 

adeguarsi alla verità che è il Signore Gesù. Insomma ci si scontra con la classica 

obiezione di chi non vede la possibilità di riconoscere ai divorziati risposati la 

riammissione ai sacramenti: per la tradizionale comprensione cattolica del matrimonio 

l’indissolubilità del sacramento è fondata sul diritto divino e nessuna istanza umana 

può arrogarsi la facoltà di tradire questa verità: «Il matrimonio rato e consumato non 

può essere sciolto da nessuna potestà umana e per nessuna causa, eccetto la morte» 

(can. 1141)9. 

 

b) Separazione 

Un’altra situazione di «rottura» descritta dal Codice è la separazione degli sposi con 

permanenza del vincolo coniugale (cann. 1151-1555): con notevole saggezza pastorale 

il Codice riconosce che possono esserci alcune «cause legittime» per interrompere la 

convivenza. Si tratta di situazioni di sofferenza che non possono essere affrontate se 

non con la scelta – sempre drammatica – della separazione. Il vincolo coniugale rimane 

comunque intatto e pertanto i coniugi non possono procedere a nuove nozze. L’istituto 

della separazione, detto anche «divorzio imperfetto», è direttamente collegato alla 

dottrina dell’indissolubilità del matrimonio. Si tratta della soluzione elaborata dai 

giuristi tra il XII e il XV secolo per salvaguardare la sacralità e indissolubilità del 

vincolo coniugale, consentendo l’interruzione della convivenza e dei principali 

obblighi derivanti dal matrimonio, superando così il divorzio10. 

 

                                                 

matrimonio sacramento è indissolubile, su cosa si fonda l’autorità del papa di sciogliere i matrimoni 

non consumati? Su quest’ultimo aspetto si veda J. SEDANO, Las incertidumbres históricas sobre la 

potestad pontificia de disolver un matrimonio rato y no consumado: una clave interpretativa de la 

formación del vínculo matrimonial, «Ius Canonicum» 56 (1/2016) n. 111, 229-269. 
9 Durante il XX secolo, in particolare tra il concilio Vaticano II e la revisione del Codice, diversi 

autori misero in discussione questo assunto: alcuni suggerirono un’interpretazione dell’indissolubilità 

in chiave morale, altri misero in discussione la concezione tradizionale di rato e di consumato, altri 

rivendicarono la potestà della Chiesa di sciogliere qualsiasi matrimonio. Il dibattito non portò ad alcuna 

novità. Resta tuttavia un certo margine di revisione lasciato dal can. 1141 nel riferirsi esplicitamente ai 

limiti di qualsivoglia potestà umana: non viene escluso l’esercizio di una potestà di origine divina di 

cui, in altri contesti, la Chiesa si fa già carico (cf. ivi, 337s.). 
10 Cf. G. MARCHETTO, Il divorzio imperfetto: i giuristi medievali e la separazione dei coniugi, Il 

Mulino, Bologna 2008. 
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c) Nullità 

Con la dichiarazione di nullità del matrimonio si afferma invece che il vincolo 

coniugale sacramentale non è mai esistito: ciò rende i soggetti liberi di contrarre 

validamente un matrimonio. Un matrimonio può essere dichiarato nullo sulla base di 

diversi fattori, a partire dall’affermazione che fondamento del sacramento è il consenso 

matrimoniale11. Nel corso della sua storia la Chiesa di fatto ha ampliato i motivi per 

considerare nullo un matrimonio. 

Il Diritto descrive dettagliatamente le condizioni per contrarre validamente il 

matrimonio. Tali condizioni riguardano l’abilità giuridica richiesta ai nubendi (cann. 

1083-1094) 12 , la loro capacità critica e volitiva (cann. 1095-1107) 13 , la forma 

necessaria ad validitatem (cann. 1108-1123)14. Le motivazioni che sostengono una 

dichiarazione di nullità sono tutte riconducibili alla mancanza di una o più di queste 

condizioni. Volendo semplificare il più possibile il senso di un processo per la 

dichiarazione di nullità canonica di un matrimonio, diremo che esso punta a verificare 

se al momento della celebrazione del matrimonio sussistevano le condizioni per la 

validità dello stesso. 

 

d) Divorzio 

Per divorzio si intende lo scioglimento del vincolo coniugale da parte di autorità 

civili che consente alle parti di contrarre un altro matrimonio civile, ma per la Chiesa 

cattolica in presenza di un matrimonio sacramentale il divorzio è privo di valore. 

Dunque ogni nuova convivenza coniugale viene considerata un peccato grave che 

impedisce l’accesso alla comunione eucaristica, a meno che non venga dichiarato da 

un tribunale ecclesiastico o lo scioglimento del matrimonio o la sua nullità. 

                                                 

11 L’ampio spettro di capi di nullità matrimoniale è descritto da D’AURIA, Il matrimonio nel diritto 

della Chiesa, 87-284. Più direttamente si veda: P. MORELLI, Il matrimonio sacramento, Viverein, Roma 

2010; J. HENDRIKS, Diritto matrimoniale. Commento ai canoni 1055-1165 del Codice di diritto 

canonico, Àncora, Milano 1999. Utili strumenti a livello pastorale: M.S. FOSTER, Il matrimonio che 

(non) fu. Quando e come la Chiesa dichiara nullo un matrimonio, Àncora 2003; P. BIANCHI, Quando il 

matrimonio è nullo? Guida ai motivi di nullità matrimoniale per pastori consulenti e fedeli, Àncora, 

Milano 1998.  
12 Si tratta degli «impedimenti dirimenti in specie» che riguardano l’età, l’impotenza, l’esistenza di 

un altro vincolo matrimoniale, l’ordine sacro, un voto, la disparità di culto, la consanguineità… 
13 Ricordiamo che descrivendo la prassi pastorale nord-americana abbiamo rilevato un ampio uso 

del can. 1095 a supporto delle dichiarazioni di nullità. 
14  Possono essere motivo di nullità gli errori circa le proprietà essenziali del matrimonio, la 

conoscenza o supposizione di nullità del matrimonio, la simulazione del consenso… 
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3.1.3. Il dibattito sulla semplificazione dei processi di nullità 

 

Le risposte al questionario distribuito alla chiese in vista del Sinodo straordinario, 

hanno alimentato il dibattito attorno alla possibilità di rivedere le norme che regolano 

il processo per la verifica della nullità di un matrimonio. La rivista «Quaderni di Diritto 

Ecclesiale» tra il 2014 e il 2015 ha raccolto alcuni interventi di competenti operatori 

del settore che hanno manifestato le loro perplessità sul alcune delle ipotesi avanzate.  

 

a) I matrimoni nulli dovrebbero rappresentare una eccezione 

Una prima osservazione di carattere generale: guardare allo snellimento dei 

processi come ad una via attraverso cui rispondere al dramma pastorale di tanti 

matrimoni falliti potrebbe essere fuorviante15: è vero che processi più agili potrebbero 

favorire una maggiore vicinanza dei fedeli a questa forma di sollecitudine pastorale 

che la Chiesa esercita, ma non si deve dimenticare che il processo per nullità riguarda 

una situazione che dovrebbe essere eccezionale e rimanere tale. Con il processo nessun 

giudizio viene espresso sul fallimento di un matrimonio quanto piuttosto sulle 

condizioni dello stesso al momento della celebrazione. Inoltre il numero di cause per 

la verifica di nullità è molto basso rispetto alla quantità di matrimoni falliti. Anche 

immaginando un aumento delle cause come effetto della semplificazione, gran parte 

del fenomeno non verrebbe toccato.  

 

b) Garantire la qualità dei processi 

Una seconda preoccupazione riguarda la garanzia di qualità dei processi. Per 

tutelare davvero diritti e doveri dei soggetti coinvolti serve competenza dottrinale, 

procedurale e pastorale. Forse la via amministrativa offrirebbe maggiore vicinanza 

pastorale e celerità, così come l’abolizione della necessità della doppia sentenza 

conforme, ma non si rischia di provocare delle disparità di trattamento per i fedeli, 

peraltro già presenti con un sistema che pure ha dei meccanismi di controllo16? 

 

                                                 

15 Cf. E. ZANETTI, Snellimento della prassi canonica in ordine alla dichiarazione di nullità del 

vincolo matrimoniale?/1, «Quaderni di Diritto Ecclesiale» 27 (2/2014), 238-241. 
16 Cf. P. BIANCHI, Snellimento della prassi canonica in ordine alla dichiarazione di nullità del 

vincolo matrimoniale?/2, «Quaderni di Diritto Ecclesiale» 27 (3/2014), 314-320. 
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c) Assicurare le risorse 

La Chiesa deve mettere in campo adeguate risorse economiche e umane per 

assicurare efficacia ad eventuali riforme: la pesantezza e la lentezza dei processi sono 

probabilmente più dovuti a tali carenze che a un’effettiva complessità dell’iter 

processuale 17 . E non bisogna nemmeno ritenere a priori che la velocità di un 

procedimento sia sempre un bene, perché talvolta la distanza dagli eventi permette di 

vedere con maggiore obiettività18. 

Le perplessità riguardano anche l’eventualità di affidare le decisioni ad un giudice 

unico (il collegio di giudici offre una maggiore garanzia di certezza e affidabilità)19 e 

il coinvolgimento più diretto dei vescovi20 (ai quali sono richieste delle competenze e 

un aggiornamento specifico attualmente carenti).  

La riforma di papa Francesco non misconosce queste preoccupazioni, ma di fatto 

non le considera sufficienti per impedire proprio la maggior parte dei provvedimenti 

paventati. 

 

 

3.1.4. La riforma di papa Francesco 

 

Con il motu proprio Mitis iudex Dominus Iesus21 (e Mitis et misericors Iesus22 per 

le chiese orientali), papa Francesco riforma profondamente il processo canonico 

riguardante le cause di nullità23. Fin dalle sue prime battute sul tema dei divorziati 

                                                 

17 Cf. G.P. MONTINI, Snellimento della prassi canonica in ordine alla dichiarazione di nullità del 

vincolo matrimoniale?/3, «Quaderni di Diritto Ecclesiale» 27 (4/2014), 463-467. 
18 Cf. T. VANZETTO, Snellimento della prassi canonica in ordine alla dichiarazione di nullità del 

vincolo matrimoniale?/4, «Quaderni di Diritto Ecclesiale» 28 (1/2015), 62-64. 
19 Cf. M. MINGARDI, Snellimento della prassi canonica in ordine alla dichiarazione di nullità del 

vincolo matrimoniale?/5, «Quaderni di Diritto Ecclesiale» 28 (2/2015), 191-197. 
20 A. GIRAUDO, Snellimento della prassi canonica in ordine alla dichiarazione di nullità del vincolo 

matrimoniale?/6, «Quaderni di Diritto Ecclesiale» 28 (3/2015), 319-325. 
21 FRANCESCO, Litterae Apostolicae motu proprio datae Mitis Iudex Dominus Iesus quibus Codicis 

Iuris Canonici canones de causis ad matrimonii nullitate declarandam reformantur, 15 agosto 2015, 

«Communicationes» 47 (2/2015), 283-295. 
22 ID., Litterae Apostolicae motu proprio datae Mitis et misericors Dominus Iesus quibus Codicis 

Canonum Ecclesiarum Orientalium canones de causis ad matrimonii nullitate declarandam 

reformantur, 15 agosto 2015, ivi, 296-304. 
23 Per una prima analisi della riforma e delle novità introdotte: P. TOXÉ, La rèforme des procès en 

nullité de mariage en Droit canonique latin, «Nova et Vetera» 90 (4/2015), 377-396; E. CAPARROS - L. 

NAVARRO - T. SOL (dir.), La réforme opérée par le m.p. Mitis Iudex. Commentaires et documentation. 

Actes d’un colloque organisé par LUMSA università et Consociatio Internationalis Studio Iuris 

Canonici Promovendo, Rome, 30 Novembre 2015, Wilson & Lafleur, Montréal 2016; M.J.A. CONDE, 
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risposati, appariva chiaro il suo parere favorevole ad una semplificazione dei processi 

e per questo il 27 agosto 2014 aveva istituito una apposita commissione di studio24 

chiamata a lavorare alla proposta poi sfociata nel motu proprio. Il papa è forte anche 

di un largo consenso emerso dal Sinodo straordinario sulla famiglia proprio 

sull’opportunità di semplificare il processo canonico. Le nuove norme vanno a 

sostituire integralmente i cann. 1671-1691 del CDC ed entrano in vigore l’8 dicembre 

2015. 

Le novità più rilevanti sono quattro: l’abolizione della necessità della doppia 

sentenza conforme, l’istituzione del cosiddetto processo breve, la valorizzazione del 

ruolo del vescovo diocesano, il legame con la pastorale ordinaria. 

 

a) Abolizione della doppia sentenza conforme 

La doppia sentenza conforme era stata voluta da Benedetto XIV nel 1741 per far 

fronte agli abusi di alcuni tribunali, ma è rimasta fino ai nostri giorni con l’unica 

eccezione della facoltà concessa ad experimentum da Paolo VI alle chiese statunitensi. 

Già Pio X aveva limitato al massimo il ricorso alla Santa Sede, riconoscendo l’operato 

delle singole diocesi. Ora la scelta di Francesco di eliminare la necessità del doppio 

giudizio concorde persegue diversi obiettivi: il più importante riguarda l’autorità 

riconosciuta alle singole realtà diocesane, nell’ottica della sinodalità e della 

realizzazione della collegialità episcopale voluta dal Vaticano II. Sul piano pastorale 

la scelta offre il vantaggio di ridurre i tempi per arrivare ad una decisione definitiva ed 

evita la spiacevole esperienza, per lo più subita dai fedeli, di vedersi ribaltare una 

sentenza.  

 

b) Il processo breve 

Il nuovo processo breve va ad aggiungersi al processo ordinario che rimane una 

modalità prevista. La nuova possibilità viene descritta dai cann. 1683-1687. Le 

condizioni richieste per il processo breve sono due: che i coniugi siano d’accordo (o 

                                                 

Le “Litterae motu proprio datae” sulla riforma dei Processi di nullità matrimoniale: prima analisi, 

«Apollinaris» 88 (2/2015), 553-570. 
24 La commissione viene istituita allo «scopo di preparare una proposta di riforma del processo 

matrimoniale, cercando di semplificarne la procedura, rendendola più snella e salvaguardando il 

principio di indissolubilità del matrimonio» (SALA STAMPA DELLA SANTA SEDE, Comunicato 

«Bollettino Sala Stampa della Santa Sede», 20 settembre 2014, B0651). 
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almeno che ci sia il consenso di entrambi) e che la nullità sia «manifesta». Con il 

provvedimento il papa vuole rispondere evidentemente a quel bisogno di 

«snellimento» invocato da più parti nella Chiesa. Le perplessità sollevate in fase di 

dibattito emergono qui con forza: si riuscirà a garantire dei procedimenti «giusti»? Il 

rischio di abusi e di una eccessiva semplificazione, non avrà conseguenze negative? 

Non ci troveremo di fronte ad una ulteriore banalizzazione del vincolo coniugale? Il 

papa è consapevole di questo rischio che esprime chiaramente nel motu proprio, ed è 

su questa linea che va letta la scelta di valorizzare il ruolo del vescovo. 

 

c) Centralità del vescovo 

Quale garante della fede, in comunione con gli altri vescovi e con quello di Roma, 

il vescovo diocesano diventa il «principio di salvaguardia» della bontà procedurale e 

della dottrina dell’indissolubilità del matrimonio. Inoltre la scelta di istruire un nuovo 

processo «amministrativo» sarebbe stata esposta a maggiori rischi di adattamento. 

Mantenere la forma giuridica serve anche a sottolineare il peso delle questioni che con 

il rigore di un procedimento giuridico dovrebbero trovare adeguata risposta. La via 

giudiziaria garantisce la massima tutela del vincolo25. Tra i poteri del vescovo c’è 

anche quello di nominare un giudice unico, se non gli è possibile istituire il tribunale 

collegiale in diocesi o accedere a un tribunale vicino. Abbiamo visto che anche questa 

scelta rischia di ingenerare delle disparità, ma risponde alla situazione di contesti 

ecclesiali che non possono effettivamente garantire la presenza di un collegio. 

 

d) Il legame con la pastorale ordinaria 

A margine del motu proprio compaiono alcune «Regole procedurali per la 

trattazione delle cause di nullità matrimoniale»26. Agli artt. 2 e 3 si parla dell’«indagine 

pregiudiziale o pastorale». Si tratta di una struttura intermedia che potrebbe essere 

presente nelle parrocchie, una rete di prima accoglienza con lo scopo di ascoltare, 

indirizzare e orientare i fedeli separati, divorziati o che dubitano della validità del 

                                                 

25 Sottolinea con forza i vantaggi e le garanzie che offre la via giudiziaria R.L. BURKE, Il processo 

di nullità canonica del matrimonio come ricerca della verità, in R. DODARO O.S.A. (cur.), Permanere 

nella verità di Cristo. Matrimonio e comunione nella Chiesa cattolica, Cantagalli, Siena 2014, 199-226. 
26 FRANCESCO, Ratio procedendi in causis ad matrimonii nullitatem declarandam, 15 agosto 2015, 

«Communicationes» 47 (2/2015), 305-308. 
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proprio matrimonio. Il servizio di sostegno e consulenza non è più in carico ai tribunali 

ecclesiastici, ma integrato nell’ambito della pastorale familiare 27 . Il compito può 

essere affidato anche a laici e richiede competenze non solo giuridico-canoniche. 

L’idea non è nuova28 e potrebbe essere ampliata con la creazione di un organismo 

ufficiale interdisciplinare a cui i fedeli possano rivolgersi per una prima azione di 

accoglienza, informazione e consulenza, relativamente alla loro storia matrimoniale. 

Le persone potrebbero essere poi indirizzate a altre forme di sostegno: la direzione 

spirituale, la consulenza canonica più specifica, la partecipazione a gruppi di 

formazione e preghiera, etc. 

Nella mens del legislatore è evidente la volontà di manifestare attraverso questa 

riforma, una maggiore sollecitudine da parte della Chiesa – in particolare dei vescovi 

– nei confronti dei fedeli che hanno sperimentato il fallimento del loro matrimonio29. 

Si vuole in qualche modo invitare chi ha vissuto questa sconfitta a verificare la propria 

situazione matrimoniale. È dietro questo atteggiamento che si annida il pericolo 

maggiore, che abbiamo osservato anche a partire dall’analisi del contesto 

nordamericano, il rischio cioè che si diffonda la convinzione o la presunzione che un 

matrimonio fallito sia quasi sicuramente nullo. È senz’altro vero che il desiderio o la 

necessità della verifica nascono da un fallimento del progetto matrimoniale, ma il 

processo matrimoniale per la verifica di nullità cerca di per sé di rispondere ad una 

domanda molto semplice e precisa: quel matrimonio venne celebrato validamente? 

Tale relazione, tra matrimonio fallito e validità del matrimonio, in futuro andrà 

pertanto ripresa e chiarita. 

 

                                                 

27  Ad esempio, da settembre 2015 è attivo nell’arcidiocesi di Milano l’Ufficio diocesano per 

l’accoglienza dei fedeli separati, che offre un primo orientamento pastorale e canonico alle persone 

separate o che hanno deciso di separarsi. Per competenza canonica e pastorale (canonista, giudice del 

tribunale ecclesiastico lombardo, legato all’esperienza de «La casa») propone un utile quadro di 

riferimento E. ZANETTI, La chiesa dinanzi alle crisi coniugali: discernimento pastorale e consulenza 

canonica, «Firmana» 24 (1/2015), 107-120. 
28  Cf. G. MURARO, Alla ricerca di una via d’uscita. Riflessioni e indicazioni teologiche per 

affrontare il problema dei separati e dei divorziati, «CrederOggi» 23 (4/2003) n. 136, 75-96. 
29 Cf. O. DE BERTOLIS, Papa Francesco riforma il processo canonico matrimoniale, «La Civiltà 

Cattolica» 166 (4/2015) q. 3967, spec. 60-63. La rivista «La Civiltà Cattolica» ha accompagnato con 

diversi contributi il cammino dei due sinodi sulla famiglia; alcuni articoli sono stati raccolti in A. 

SPADARO (ed.), La famiglia, ospedale da campo. Dibattito biblico, teologico e pastorale sul matrimonio 

nei contributi degli scrittori de La Civiltà Cattolica (Giornale di Teologia 383), Queriniana, Brescia 

2015. 
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3.1.5. Sulla necessità della fede dei nubendi 

 

a) I termini della questione 

Abbiamo accennato al fatto che nulla di nuovo viene introdotto dalla riforma di 

Francesco circa i possibili capi di nullità matrimoniale. Ora, all’art. 14, § 130 delle 

Regole procedurali si citano alcune situazioni che potrebbero permettere l’istruzione 

del processo breve per la causa di nullità. Tra queste circostanze si ricorda all’inizio 

«la mancanza di fede che può generare la simulazione del consenso o l’errore che 

determina la volontà». Viene offerta qui una precisa chiave di lettura del dibattito sulla 

fede dei nubendi che era stato aperto da Benedetto XVI e che ora vogliamo richiamare. 

La problematica ha un precedente importante: era arrivata sul tavolo del Sinodo del 

1980, sollecitata in particolare da alcune tesi di Gustave Martelet – recepite dalla 

Commissione Teologica Internazionale nel 197731 – secondo cui l’alleanza coniugale 

non può diventare sacramento soltanto in ragione del suo statuto giuridico, a 

prescindere dall’adesione di fede personale del battezzato32. Giovanni Paolo II ribadì 

«le ragioni che consigliano alla Chiesa di ammettere alla celebrazione anche chi è 

imperfettamente disposto» (FC 68)33. 

Come abbiamo già visto, Benedetto XVI si interroga nuovamente sul tema: che 

valore ha un sacramento celebrato senza fede? Quello della mancanza di una fede 

autentica da parte dei nubendi non potrebbe essere annoverato tra i capi di nullità di 

un matrimonio? 

                                                 

30 «Tra le circostanze che possono consentire la trattazione della causa di nullità del matrimonio per 

mezzo del processo più breve secondo i cann. 1683-1687, si annoverano per esempio: quella mancanza 

di fede che può generare la simulazione del consenso o l’errore che determina la volontà, la brevità della 

convivenza coniugale, l’aborto procurato per impedire la procreazione, l’ostinata permanenza in una 

relazione extraconiugale al tempo delle nozze o in un tempo immediatamente successivo, 

l’occultamento doloso della sterilità o di una grave malattia contagiosa o di figli nati da una precedente 

relazione o di una carcerazione, la causa del matrimonio del tutto estranea alla vita coniugale o 

consistente nella gravidanza imprevista della donna, la violenza fisica inferta per estorcere il consenso, 

la mancanza di uso di ragione comprovata da documenti medici, ecc.». 
31 COMMISSIONE TEOLOGICA INTERNAZIONALE, La dottrina cattolica sul sacramento del matrimonio 

(1977) in COMMISSIONE TEOLOGICA INTERNAZIONALE, Documenti (1969-1985), LEV, Città del 

Vaticano 1988, 204-253 (spec. prop. n. 2.3, 218s. e tesi n. 9, 244s.).  
32 Per la ricostruzione del dibattito si veda HENDRIKS, Diritto matrimoniale, 83-96. 
33 Papa Wojtyla ritornerà su questo tema anche parlando alla Rota romana: cf. GIOVANNI PAOLO II, 

all. Ad Romanae Rotae iudices, 30 gennaio 2003, in AAS 95 (6/2003), 397. 
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La provocazione del papa è sostenuta anche da considerazioni di carattere 

pastorale34: da un lato la Chiesa concede il matrimonio senza richiedere particolari 

requisiti ulteriori al battesimo, dall’altro di fronte ad una nuova unione seguita al 

fallimento di un matrimonio si mostra estremamente severa nel negare i sacramenti. 

Forte della spinta offerta dal papa-teologo, il tema è abbastanza dibattuto e sembra 

promettente35. Anche la Congregazione per la dottrina della fede in vista del Sinodo 

sulla famiglia ha lavorato su questo, come raccontato dal suo Prefetto36 che rifiuta tutte 

le proposte che rischiano di «adulterare» gli insegnamenti delle Chiesa 

sull’indissolubilità del matrimonio: l’unica strada percorribile è, a suo parere, quella 

della riflessione sulle condizioni richieste ad validitatem, in riferimento alla fede dei 

nubendi37. 

Al tavolo del Sinodo il problema è inquadrato nel dibattito attorno ai processi per 

la verifica della nullità del matrimonio. Ma non trova molto spazio di discussione. Lo 

stesso Ratzinger si era reso conto che la sua proposta rischiava di aprire più problemi 

di quanti ne risolvesse38.  

Innanzitutto risulterebbe problematico individuare dei criteri per «misurare» la fede 

dei nubendi: attraverso quali strumenti si può stabilire un grado di fede sufficiente a 

garantire la validità di un sacramento? Inoltre ci si troverebbe di fronte ad uno 

sbilanciamento rispetto al primato di Dio nell’azione sacramentale, come se il dono 

sacramentale dipendesse dalla quantità o qualità della fede dei credenti. 

                                                 

34 L’argomentazione di Benedetto XVI resta sbilanciata su aspetti teologico-dogmatici e non riesce 

a intercettare davvero l’emergenza pastorale. Su questo cf. R. BUCHER, Non senza una certa tragicità: 

papa Benedetto XVI e i divorziati risposati. Osservazioni teologico-pastorali in occasione di un dialogo 

tenutosi il 2 giugno 2012, «Concilium» 49 (4/2013), 180-188.  
35 Tra gli altri il card. Scola ha più volte spinto la riflessione in questa direzione: cf. A. SCOLA, 

Famiglia soggetto di evangelizzazione, «Il Regno - Documenti» 60 (16/2015), 1-23. 
36 Cf. G.L. MÜLLER, La speranza della famiglia, Ares, Milano 2014, 35-57. 
37 Cf. ID., La forza della grazia. Indissolubilità del matrimonio e dibattito sui divorziati risposati e 

i sacramenti, «L’Osservatore Romano», 23 ottobre 2013, 4-5. 
38 Ha scatenato qualche polemica la pubblicazione, nel IV volume della sua Opera omnia, di uno 

scritto del 1972 nel quale sembrava aprire alla possibilità di riammissione ai sacramenti dei divorziati 

risposati. La versione revisionata conferma l’esclusione dall’eucarestia, ma sottolinea la necessità di 

non allontanarli dalla vita della Chiesa affinché «non sia inflitto loro nulla che non sia strettamente 

necessario». Entrambe le versioni dell’articolo sono documentate in J. RATZINGER/BENEDETTO XVI, 

Zur Frage nach der Unauflöslichkeit der Ehe, «Herder Korrespondez» 68 (12/2014) 12, 609-612. La 

revisione non ha impedito a qualcuno di appellarsi all’originale del ’72 per proporre una soluzione sul 

tema, come si vede nell’intervento di C. THEOBALD, in M. BAUJARD E ALTRI, «La vocation et la mission 

de la famille dans l’Église et dans le monde contemporain». Vingt-six théologiens réspondent, Bayard, 

Montrouge Cedex 2015, 283-295.  
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Immaginando le conseguenze di questo approccio, ci si imbatterebbe in situazioni 

ancor più problematiche. Pochi matrimoni potrebbero essere ritenuti validi; la Chiesa 

dovrebbe mostrarsi molto più severa nel concedere il matrimonio correndo il rischio 

di creare delle disparità tra i fedeli e indirizzandosi verso un modello di Chiesa 

decisamente elitario. Non da ultimo si arriverebbe ad una forte svalutazione del 

cosiddetto matrimonio naturale. 

 

b) La posizione di papa Francesco 

La tematica ha trovato un certo spazio tra i due sinodi39 ma non è entrata nel vivo 

del dibattito del Sinodo ordinario. A dirimere in qualche modo la questione ci ha 

pensato papa Francesco, come abbiamo visto dalle Regole procedurali emanate con il 

motu proprio. Ma in modo ancora più chiaro si è espresso parlando alla Rota romana 

nel gennaio del 2016:  

È bene ribadire con chiarezza che la qualità della fede non è condizione essenziale 

del consenso matrimoniale, che, secondo la dottrina di sempre, può essere minato 

solo a livello naturale (cfr CIC, can. 1055 § 1 e 2). Infatti, l’habitus fidei è infuso 

nel momento del Battesimo e continua ad avere influsso misterioso nell’anima, 

anche quando la fede non è stata sviluppata e psicologicamente sembra essere 

assente. Non è raro che i nubendi, spinti al vero matrimonio dall’instinctus 

naturae, nel momento della celebrazione abbiano una coscienza limitata della 

pienezza del progetto di Dio, e solamente dopo, nella vita di famiglia, scoprano 

tutto ciò che Dio Creatore e Redentore ha stabilito per loro. Le mancanze della 

formazione nella fede e anche l’errore circa l’unità, l’indissolubilità e la dignità 

sacramentale del matrimonio viziano il consenso matrimoniale soltanto se 

determinano la volontà (cfr CIC, can. 1099). Proprio per questo gli errori che 

riguardano la sacramentalità del matrimonio devono essere valutati molto 

attentamente40. 

                                                 

39 Il Pontificio istituto Giovanni Paolo II per gli studi su matrimonio e famiglia ha organizzato un 

Convegno tenutosi a Roma il 3 aprile 2014 i cui atti sono raccolti in A. DIRIART - S. SALUCCI (cur.), 

Fides - foedus. La fede e il sacramento del matrimonio, Cantagalli, Siena 2014. Oltre agli autorevoli 

contributi viene riportata in appendice (243-259) un’abbondante bibliografia ragionata. Per una ripresa 

più agile del tema caratterizzata da un solido tentativo di ripensamento teologico si veda: A. BOZZOLO, 

Fede dei nubendi e forma del consenso. Due questioni aperte nella teologia del matrimonio, «Teologia» 

40 (2/2015), 212-249; don Andrea Bozzolo ha partecipato ai lavori del comitato scientifico costituito 

dal Pontificio consiglio per la famiglia tra i due sinodi, intervenendo su questo tema: ID., Matrimonio: 

fede, sacramento, disciplina, in AA. VV., Famiglia e Chiesa un legame indissolubile. Contributo 

interdisciplinare per l’approfondimento sinodale, LEV, Città del Vaticano 2015, 27-67; ID., 

Matrimonio e sacramento, ivi, 491-508. Sulla linea tradizionale si veda invece G. SCIACCA, Relazione 

tra fede e matrimonio sacramentale, «Ephemerides iuris canonici» 55 (2/2015), 385-404. 
40  FRANCESCO, all. Ad Tribunal Rotae Romanae, occasione Inaugurationis Anni Iudicialis, 22 

gennaio 2016, in AAS 108 (2/2016), 138-139. 
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Da questo intervento emergono diversi spunti. Innanzitutto il papa richiama 

indirettamente la centralità di Cristo nell’azione sacramentale. Il consenso degli sposi 

è, secondo la tradizione, causa efficiente del matrimonio, e per questo motivo gli sposi 

vengono considerati i ministri del sacramento. Ma il dono della grazia sacramentale 

rimane indisponibile agli sposi stessi, che al più lo accolgono, ma non lo possono 

determinare41. Vale quanto la Chiesa ha stabilito al Concilio di Trento nel 1547 con il 

Decreto sui sacramenti circa la disposizione richiesta al ministro per la validità del 

sacramento, che egli cioè ponga in essere il segno sacramentale «almeno con 

l’intenzione di fare ciò che fa la Chiesa» (DS 1611)42. 

In secondo luogo si afferma la centralità del sacramento del battesimo, ancora una 

volta nella dimensione del dono, attraverso il quale si è inseriti nel corpo di Cristo e a 

lui conformati in maniera irreversibile, anche se misteriosa43. 

La terza sottolineatura del papa permette di mantenere il legame e la continuità tra 

il matrimonio secondo la creazione e il matrimonio secondo la redenzione: basta 

l’instinctus naturae ad orientare al vero matrimonio, la cui profondità può essere 

compresa e vissuta solo se illuminata da Cristo. Stanti così le cose, perfino una 

formazione di fede lacunosa44 ed errori circa le proprietà del matrimonio e la sua 

sacramentalità non sono di per sé sufficienti a rendere nullo un matrimonio. Cerchiamo 

di chiarire cosa intenda il papa dicendo che tali errori «viziano il consenso soltanto se 

determinano la volontà». Francesco cita quasi testualmente il canone 1099, in base al 

quale chi non ritiene il matrimonio indissolubile o sacramento, non per questo celebra 

invalidamente. Se però questo errore entra nella volontà e la determina, il consenso è 

                                                 

41 CCC 1128: «Quando un sacramento viene celebrato in conformità all'intenzione della Chiesa, la 

potenza di Cristo e del suo Spirito agisce in esso e per mezzo di esso, indipendentemente dalla santità 

personale del ministro».  
42 Il principio era presente anche nella Bolla di unione agli Armeni promulgata dal Concilio di 

Firenze nel 1439 (cf. DS 1312) e viene ribadito in FC 68. 
43 Reinhardt afferma che non si può far dipendere la sacramentalità del matrimonio dalla fede perché 

«la sacramentalità appartiene per sua natura all’ambito dei segni e non a quello della realtà designata. 

Determinante per la sacramentalità del matrimonio è pertanto il segno della fede, il battesimo, ma non 

la fede esistentiva in sé» (cf. K. REINHARDT, Sacramentalità e indissolubilità del matrimonio dal punto 

di vista dogmatico, in H. JEDIN - K. REINHARDT, Il matrimonio. Una ricerca storica e teologica, 

Queriniana, Brescia 1981, 136). 
44 Cf. G. CANDELIER, Incroyance et validité du mariage sacramental, «Revue de Droit Canonique» 

41 (2/1991), 81-145: in questo importante studio sull’argomento l’autore giunge alla conclusione 

«classica» che basta l’intenzione di fare ciò che la Chiesa intende fare. 
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invalido. Il motivo risiede nel fatto che in questo caso il matrimonio «è voluto» in 

contraddizione con le sue proprietà o la dignità sacramentale45. 

 

c) Catecumenato matrimoniale 

Sembra che la fede dei nubendi sia condannata all’irrilevanza in ordine alla validità 

del sacramento. Almeno due osservazioni ci conducono a bilanciare questa 

affermazione. L’uomo contemporaneo chiede di essere rispettato nella sua libertà 

individuale e, come abbiamo osservato, tende a compiere le sue scelte sulla base di 

convinzioni personali, rifiutando ogni principio di autorità esterno. Non è disposto a 

comprendere (né in realtà ad accettare) quello che sembra un automatismo formale 

(basta aver ricevuto il battesimo per poter celebrare validamente un matrimonio). La 

sua rivendicazione di «autenticità soggettiva» diventa una provocazione e 

un’opportunità per la questione del rapporto fede/sacramento. Infatti le motivazioni 

che portano due persone a chiedere il matrimonio cristiano possono essere le più 

diverse e discutibili, ma l’invito a confrontarsi sulla loro esperienza di fede in 

riferimento al sacramento che chiedono di celebrare non viene da loro accolto con 

sorpresa46. Troppo spesso inoltre si valuta la diminuzione dei matrimoni in senso 

negativo. Il dato può essere letto invece anche come un progressivo orientamento a 

compiere la scelta del matrimonio sulla base di convinzioni personali che non 

poggiano più su elementi estrinseci. Tale apertura rappresenta una opportunità per un 

rinnovato annuncio del vangelo ai nubendi. 

Le seconda osservazione riguarda l’approfondimento compiuto dal concilio 

Vaticano II in ordine alla visione teologica in chiave personalista del matrimonio. Il 

canone 1099 mantiene la sua validità (e potremmo dire la sua funzione «garantista»), 

ma non esime la Chiesa dal prendere in seria considerazione che i coniugi «in virtù del 

sacramento del matrimonio […] significano e partecipano il mistero di unità e di 

                                                 

45 Le ragioni che sostengono la scelta di Francesco sono ben descritte in J.A. NIEVA, El bautizado 

que contrae matrimonio sin fe no necesariamente excluye el consentimiento matrimonial, «Ius 

Canonicum» 53 (2014) n. 54, 521-565. Utile anche la raccolta e il commento di alcune sentenze rotali 

di B.N. EJEH, Giurisprudenza rotale sulla rilevanza della fede nel matrimonio cristiano, «Ephemerides 

Iuris Canonici» 57 (1/2017), 213-243. 
46  Perché spegnere anche un timido «lucignolo fumigante»? Scrive E.R. Tura: «L’elemento 

determinante sta nell’atteggiamento soggettivo di non fare del sacramento un punto fermo, ma un punto 

dinamico all’interno di un cammino di fede» (E.R. TURA, I Sacramenti. Una rivisitazione teologico-

pastorale, Messaggero, Padova 2001, 42). 
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fecondo amore che intercorre tra Cristo e la Chiesa» (LG 11) e che sul patto coniugale 

si costruisce l’«intima comunità di vita e amore» (GS 48). Data la profondità teologica 

del sacramento del matrimonio, la Chiesa ha il dovere di fare il possibile affinché i 

nubendi siano posti di fronte a tale profondità e abbiano l’opportunità di intuirla, 

accoglierla e sceglierla. È peraltro un diritto dei nubendi stessi essere accompagnati 

dalla comunità cristiana a penetrare questo «mistero grande». 

Del contributo di Ratzinger sul tema rimane pertanto valida la provocazione su 

come i nubendi arrivano a celebrare le nozze cristiane in riferimento al cammino di 

fede personale e di coppia, ma la prospettiva di Francesco spinge a non appiattire la 

problematica esclusivamente sul momento della celebrazione.  

Il matrimonio cristiano è figura dell’amore tra Cristo e la Chiesa. È vocazione a 

conformarsi al crocifisso nell’unione coniugale. Ciò può accadere solo per dono di 

Dio, ma non senza che le persone coinvolte offrano il loro contributo attraverso una 

scelta consapevole e un serio cammino di fede47. Può tornare utile a questo proposito 

la distinzione di Agostino tra sacramento valido e sacramento fruttuoso48. Non è detto 

che un matrimonio celebrato validamente porti i frutti promessi. Serve la cooperazione 

della coppia senza la quale nulla può la grazia donata nel sacramento.  

Risulta dunque di fondamentale importanza la formazione al sacramento del 

matrimonio, che può aiutare a prevenire non solo generiche difficoltà della vita 

coniugale ma anche la celebrazione di matrimoni nulli49. Sulla preparazione remota e 

prossima al sacramento si esprimerà il Sinodo ordinario, e lo stesso papa spingerà a 

«convergere verso un comune intento ordinato alla preparazione adeguata al 

                                                 

47 Cf. N. REALI, Quale fede per sposarsi in Chiesa? Riflessioni teologico-pastorali sul sacramento 

del matrimonio, EDB, Bologna 2014. L’autore – molto critico sul fatto che l’attuale disciplina 

ecclesiastica non considera la fede personale un elemento essenziale alla validità del sacramento (cf. 

17-35) – sottolinea l’importanza del contributo del Vaticano II e promuove una maggiore attenzione 

pastorale allo «specifico cristiano» del sacramento del matrimonio che richiede una scelta consapevole 

da parte degli sposi. Sinteticamente si veda ID., Battesimo, fede e sacramento del matrimonio. Quale 

fede è richiesta per sposarsi in chiesa?, «CrederOggi» 35 (5/2015) n. 209, 45-55.  
48 Cf. A. DIRIART, Fides e foedus. La sinergia tra fede e matrimonio, in DIRIART - SALUCCI (cur.), 

Fides - foedus. La fede e il sacramento del matrimonio, 183-186. L’autrice riprende anche alcune 

considerazioni di Schillebeeckx. 
49 T. POCALUJKO, La prevenzione della nullità del matrimonio nella preparazione e nell’ammissione 

alle nozze con una considerazione del contributo dei tribunali ecclesiastici (Tesi Gregoriana - Serie 

Diritto Canonico 89), PUG, Roma 2011. 
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matrimonio, in una sorta di nuovo catecumenato – sottolineo questo: in una sorta di 

nuovo catecumenato – tanto auspicato da alcuni Padri Sinodali»50. 

E non vanno sottovalutate le giuste perplessità che nascono dal partecipare a tanti 

matrimoni celebrati in modo canonicamente corretto, ma che «hanno di fatto alle spalle 

l’insignificanza esistenziale e affettiva della relazione con Dio in Cristo» 51 . La 

soluzione però – questo sembra indicare papa Francesco – non va cercata introducendo 

veti e requisiti. A questi cristiani va proposto un cammino di nuova evangelizzazione 

che li porti a riscoprire il loro battesimo e ad avere la possibilità di gustare pienamente 

dei frutti sacramentali. 

 

 

3.1.6. Gli effetti della riforma 

 

Non possiamo non richiamarci all’esperienza della Chiesa nord americana che ha 

affrontato le trasformazioni del matrimonio e della famiglia in anticipo rispetto al 

continente europeo e che – pur non avendo messo in dubbio la dottrina – è stata 

accusata di concedere troppo facilmente la dichiarazione di nullità del matrimonio 

sacramentale. Abbiamo descritto l’atteggiamento pastorale americano come una sorta 

di «presa d’atto» realista e disincantata del fallimento di molti matrimoni e della realtà 

delle nuove unioni, cui è seguito l’impegno a sostenere e accompagnare le coppie nella 

situazione in cui si trovano. 

La riforma voluta da papa Francesco non va accostata immediatamente alla prassi 

nordamericana. Non sarebbe corretto affermare che il motu proprio estende alla Chiesa 

universale le deroghe di cui la Chiesa nordamericana aveva usufruito negli anni ’70. 

Anzi la riforma va letta anche come correttivo di una prassi che abbiamo visto essere 

stata fin troppo accondiscendente nei confronti dei presunti casi di nullità. Restano 

comunque alcune affinità – come il riferimento al giudice unico e la conclusione del 

processo con la sentenza di prima istanza – e risulta utile tenere in considerazione il 

                                                 

50 FRANCESCO, all. Ad Tribunal Rotae Romanae, occasione Inaugurationis Anni Iudicialis, 139. 
51  M. IMPERATORI, Matrimonio e fede oggi: una riscoperta del primato di Dio, «La Civiltà 

Cattolica» 166 (3/2015) qq. 3963-3964, 222. Lo stesso autore si era espresso sulla necessità di rivedere 

l’attuale disciplina ecclesiastica anche in forza di argomenti esegetici: cf. ID., Fede e matrimonio: un 

diverso orizzonte teologico, «Rassegna di Teologia» 55 (1/2014), 5-30.  
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quadro statunitense per immaginare possibili sviluppi anche in altre aree 

dell’occidente. 

Non è ancora possibile registrare gli effetti pastorali dell’applicazione del motu 

proprio che tra l’altro risentiranno delle specificità dei diversi contesti ecclesiali52. La 

Riforma è stata accompagnata da una sussidio curato dal Tribunale apostolico della 

Rota romana e pubblicato il 3 febbraio 201653: una sorta di ripresa della mens del 

Legislatore e un vademecum su come applicare in termini operativi la riforma, 

soprattutto a fronte di alcuni dubbi sollevati dopo la promulgazione. In ogni caso al 

momento è possibile ragionare per lo più in termini di «auspici» e «preoccupazioni». 

La Facoltà di diritto canonico della Catholic University of America ha pubblicato 

un numero della sua rivista molto critico nei confronti della riforma54. Un’osservazione 

interessante arriva da J.B. Beal55: ciò che deve preoccupare dell’eliminazione della 

necessità della doppia sentenza conforme non è probabilmente l’aumento delle 

dichiarazioni di nullità, che non accadrà perché la stragrande maggioranza delle 

sentenze di primo grado veniva di fatto confermata in secondo. Verrà invece a mancare 

uno strumento che incentivava la qualità dei procedimenti: l’esperienza della 

normativa in deroga per gli USA dal 1970 al 1983 lo dimostra: «in the absence of any 

                                                 

52  Cf. M. CANONICO, Il nuovo processo matrimoniale canonico tra innovazioni legislative e 

incertezze applicative, «Il Diritto Ecclesiastico» 125 (3-4/2014), 551-582. La Chiesa italiana si è trovata 

a dover gestire con non poca difficoltà l’armonizzazione delle norme introdotte dal motu proprio con 

quelle in vigore in Italia. L’istituzione del tribunale diocesano va in direzione opposta a quanto stabilito 

da Pio XI, l’8 dicembre 1936, con il motu proprio Qua cura attraverso il quale aveva affidato le cause 

di nullità matrimoniali ai tribunali regionali: cf. M. GANARIN, L’incidenza della riforma del processo 

canonico di nullità matrimoniale sul sistema dei tribunali interdiocesani. Recenti “vicissitudini” dei 

tribunali regionali italiani, ivi, 601-649. Papa Francesco ha risposto ad alcune questioni con un rescritto 

«ex audientia» inviato al decano del tribunale della Rota romana il 7 dicembre 2015, che comunque non 

è bastato per appianare le difficoltà: cf. FRANCESCO, Rescriptum Summi Pontificis Francisci de nova 

lege processus matrimonialis exsequenda necnon observanda, 7 dicembre 2015, «Communicationes» 

47 (2/2015), 309-310. 
53 Cf. TRIBUNALE APOSTOLICO DELLA ROTA ROMANA, Sussidio applicativo del Motu proprio Mitis 

Iudex Dominus Iesus, LEV, Città del Vaticano 2016. 
54 A dare il tono alla miscellanea è soprattutto l’articolo di W.L. DANIEL, An analysis of Pope 

Francis’ 2015 reform of the general legislation governing causes of nullity of marriage, «The Jurist» 

75 (2/2015), 429-466: l’autore ritiene che la riforma sia stata guidata dal principio del favor celeritatis 

rispetto al favor matrimonii. Più moderatamente solleva qualche domanda H. WARNINK, Il Motu 

proprio Mitis iudex. Opportunità, sfide e potenziali insidie, «Concilium» 52 (5/2016), 115-126. 
55 J.P. BEAL, Mitis Iudex canons 1671-1682, 1688-1691: a commentary, «The Jurist» 75 (2/2015), 

467-538. Sullo stesso numero scrivono anche il card. Burke a proposito della cura pastorale dei 

divorziati risposati e T.J. Paprocki che riferisce di come sia stato recepito il Motu proprio nella diocesi 

di Springfield in Illinois. Altri contributi nel fascicolo successivo della rivista (1/2016) con interventi 

di F. Daneels, B.A. Hebda, J.P. Beal e W.L. Daniel. 
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real oversight, decision writing in some tribunals became extremely sloppy with 

narratives of the story of the marriage replacing reasoned argument»56. 

Il «correttivo», se così si può dire, introdotto da papa Francesco alle deroghe 

sperimentate dai tribunali americani va ravvisato soprattutto nel diretto ed esplicito 

coinvolgimento del vescovo. Tale sottolineatura dovrebbe garantire un recupero della 

dimensione ecclesiale del tema del fallimento dei matrimoni e della nascita di nuove 

unioni. Ogni vescovo, in comunione con il vescovo di Roma, è richiamato al suo ruolo 

fondamentale di garante dell’autenticità della fede, e nella fattispecie, garante del 

valore sacramentale del matrimonio. Inoltre, pur ribadendo che il lavoro dei tribunali 

è espressione della sollecitudine pastorale della Chiesa, la centralità del vescovo 

dovrebbe aiutare a ridurre le distanza, a sciogliere le riserve pregiudiziali che spesso 

scatena l’approccio giuridico, a promuovere azioni maggiormente integrate nella 

pastorale ordinaria. Anche l’attenzione posta dal pontefice all’accessibilità del servizio 

sul piano economico va letta nella chiara direzione di una vicinanza umana e pastorale 

ai fedeli in difficoltà. 

Tale sforzo di prossimità dovrebbe tradursi in un aumento delle richieste di 

valutazione della validità del vincolo. In fondo non solo dovremmo aspettarcelo, ma 

ancor di più dovremmo sperarlo: diversi fattori (pensiamo alla secolarizzazione e alla 

diminuzione dei matrimoni civili e religiosi) hanno portato in alcuni paesi a una 

diminuzione dei processi per la nullità del vincolo57, che peraltro rappresentano una 

piccola parte dei matrimoni falliti e delle nuove unioni. In altre parole ci dobbiamo 

aspettare che con il motu proprio la Chiesa mostri un effettiva maggiore vicinanza e 

attragga maggiore attenzione. Tuttavia probabilmente questo non sarà sufficiente per 

intercettare la maggior parte delle persone che in situazione di divorzio e nuova unione 

tendono ad allontanarsi dal tessuto ecclesiale. 

Qualche elemento di novità dovrebbe portarlo l’indagine pregiudiziale o pastorale, 

se realizzata secondo le indicazioni delle Regole procedurali. Lo stile di accoglienza 

e solidarietà che dovrebbe caratterizzare questa realtà potrebbe colmare in parte 

l’allontanamento cui abbiamo accennato e favorire un avvicinamento più sereno al 

                                                 

56 Ivi, 506. 
57 In base alle statistiche pubblicate sul sito web dei Tribunali Ecclesiastici Regionali, in Italia le 

nuove cause sono passate da 3204 nel 2007 a 2502 nel 2014: cf. http://www.siti.chiesacattolica.it/ 

pls/siti/v3_s2ew_consultazione.mostra_pagina?id_pagina=1243, (21 marzo 2016). 
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tribunale ecclesiastico, integrando maggiormente gli aspetti giuridici nella pastorale 

ordinaria 58 . L’indagine preliminare, oltre che manifestare concretamente la cura 

materna della Chiesa, potrebbe già orientare le persone a cogliere il senso profondo 

del cammino intrapreso: la ricerca della verità nella loro storia concreta (personale e 

matrimoniale). E non a caso Benedetto XVI ha parlato dell’amore per la verità come 

del «fondamentale punto di incontro tra diritto e pastorale»59. 

Queste brevi note non sono in grado di rispondere a tutte le perplessità e 

l’applicazione della riforma appare ancora come un cantiere aperto60. Rimangono i 

rischi denunciati prima della promulgazione del motu proprio e richiamati in queste 

pagine. E si ripresentano i rischi che erano emersi osservando il contesto 

nordamericano. Primo fra tutti quello che si attribuisca al processo canonico un 

obiettivo che non ha. Di per sé, pur essendo di fatto motivato dal fallimento di un 

matrimonio, non ha nulla a che vedere con il successo o meno di un matrimonio. 

Potrebbe invece insinuarsi nel comune modo di pensare l’idea che tutti i matrimoni 

falliti abbiano un qualche titolo per essere dichiarati nulli. E che in fondo tutti i 

matrimoni falliti siano nulli61. Il processo per la verifica della nullità di un matrimonio 

rischierebbe di risolversi nel cosiddetto «divorzio cattolico». 

Non va dimenticato tuttavia che la riforma, pur avendo introdotto radicali novità, 

non ha modificato nulla circa i capi di nullità. Rispetto al passato non sono stati 

aggiunti motivi per i quali un matrimonio può essere dichiarato nullo. Ciò non toglie 

                                                 

58 Cf. P. PAVANELLO, I processi di nullità matrimoniale all’interno della sollecitudine pastorale 

della chiesa. Proposte e prospettive alla luce del percorso sinodale, «CrederOggi» 35 (5/2015) n. 209, 

103. 
59 BENEDETTO XVI, all. Al Tribunale della Rota romana, 28 gennaio 2006, in AAS 98 (2/2006), 

136. Sono molti gli interventi degli ultimi pontefici sul rapporto tra diritto e pastorale: cf. P. BIANCHI, 

Snellimento della prassi canonica in ordine alla dichiarazione di nullità del vincolo matrimoniale?/2, 

«Quaderni di Diritto Ecclesiale» 27 (3/2014), 314-316. 
60 AA. VV., Estudios sobre el motu proprio Mitis iudex, «Ius Canonicum» 56 (1/2016) n. 111, 9-

192; AA. VV., Estudios sobre el motu proprio Mitis iudex (II), «Ius Canonicum» 57 (1/2017), n. 113, 

9-150: la rivista della Facoltà di diritto canonico dell’università di Navarra entra nel dettaglio della 

riforma cogliendone limiti e opportunità e formulando proposte concrete per una efficace attuazione. 

Così anche AA. VV., Mitis Iudex Dominus Iesus. Mitis et Misericors Iesus. Justice, vérité, miséricorde. 

La révision du procès en nullité de mariage, «Revue de Droit Canonique» 67 (1/2017). 
61 Era quello che presagiva laconicamente qualche tempo fa Basilio Petrà in Risposta a Rodríguez-

Luño, «Rivista di Teologia Morale» 33 (2/2001) n. 130, 258: «Ricercare nel rafforzamento 

dell’egemonia canonica sul matrimonio la soluzione del problema è probabilmente una pia illusione, 

considerato che sembra sempre meno lontano il momento in cui rimarranno canonicamente validi solo 

quei matrimoni che nessuno dei due coniugi sentirà il bisogno di contestare». Sul rischio che la Chiesa 

offra risposte inadeguate alle sfide che ha davanti a sé: A. MELLONI, Amore senza fine, amore senza 

fini. Appunti di storia su chiese, matrimoni e famiglie, Il Mulino, Bologna 2015. 
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che non possa esserci un’evoluzione sull’interpretazione e l’applicazione dei capi 

previsti. Anche sotto questo punto di vista l’esperienza americana ha fatto parlare di 

sé per la facilità con la quale si è fatto ricorso al can. 1095 per la dichiarazione di 

nullità di molti matrimoni. Una riflessione in questo ambito è opportuna, va ripresa e 

approfondita62.  

In ogni caso, riferendosi dunque al passo compiuto da Francesco a ragione è meglio 

parlare di «evoluzione» più che di «rivoluzione»63. Il che non scioglie i dubbi che 

continueranno ad esserci, ma che vengono affidati alla responsabilità degli operatori 

pastorali chiamati a mediare, come sempre, tra giustizia e misericordia. 

 

 

 

3.2. Sacramento e indissolubilità 

 

 

3.2.1. La provocazione della nuova unione 

 

Il contesto ecclesiale francese, fortemente segnato da separazioni, divorzi e nuove 

unioni, ha mostrato una particolare sensibilità al tema dell’appartenenza dei divorziati 

risposati o riaccompagnati alla comunità cristiana. L’accento è stato posto sulla 

misericordia di Dio e sulla possibilità offerta alle persone coinvolte in una nuova 

unione di vivere in qualche modo un amore abitato dal Signore.  

Più volte anche il magistero ha affermato che in forza del battesimo queste persone 

rimangono di diritto membri della comunità cristiana alla quale sono chiamati a 

partecipare. Ciò vale per i singoli fedeli cristiani, ma la prassi francese provoca una 

domanda più radicale: esiste un qualche «diritto d’asilo» nella Chiesa per le coppie (in 

quanto tali) di persone risposate o riaccompagnate che vengono da una precedente 

unione sacramentale valida? Hanno queste unioni qualche significato positivo dal 

                                                 

62 V. PACILLO, Immaturità e nullità matrimoniale alla luce del Sinodo per la famiglia, «Il Diritto 

Ecclesiastico» 125 (3-4/2014), 583-598. 
63 Cf. PAVANELLO, I processi di nullità matrimoniale all’interno della sollecitudine pastorale della 

chiesa, 105. 
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punto di vista teologico? O sono ipso facto relazioni adulterine, una contro-

testimonianza per il sacramento del matrimonio?  

Pensiamo ad esempio ad un matrimonio irrimediabilmente fallito, per il quale cioè 

non ci sia la ragionevole possibilità di ripresa della relazione coniugale. Immaginiamo 

che i soggetti coinvolti abbiano nel tempo intessuto una nuova relazione amorosa 

accompagnata da un percorso di fede, all’interno di una comunità cristiana. Questo 

«nuovo amore», appare orientato sinceramente al bene della coppia e alla generazione 

ed educazione dei figli, quegli stessi valori che il sacramento del matrimonio significa, 

al punto che la nuova unione sembra talvolta essere un segno più tangibile dell’amore 

di Cristo per la Chiesa rispetto alla prima unione. 

Non si può forse attribuire un qualche valore teologico ad un amore di siffatta 

forma? Come non esprimere tale valore in termini sacramentali e di conseguenza come 

non ratificarlo attraverso opportuni codici rituali? 

In passato le chiese francesi si sono spinte, appunto, nell’elaborazione di cerimonie 

paraliturgiche di benedizione delle seconde nozze tese a simboleggiare proprio questo 

amore e a riconoscerne in qualche modo il valore teologico. Non senza ambiguità. 

Come abbiamo visto, la critica principale mossa a questa impostazione afferma che 

con la nuova unione si entra di fatto in contraddizione con il legame indissolubile 

stretto con il sacramento del matrimonio. 

Ciò che risulta di difficile comprensione all’uomo contemporaneo è come possa 

sussistere tale contraddizione quando quel legame sul piano del vissuto umano risulta 

spezzato irrevocabilmente. Non ci si riferisce semplicemente all’istituto giuridico 

civile del divorzio, ma più profondamente al dinamismo relazionale amoroso dei 

coniugi irrimediabilmente corrotto, al progetto coniugale fallito. 

Ora appare in tutta la sua chiarezza il cortocircuito che si viene a creare: per la 

dottrina cattolica un matrimonio validamente celebrato (e consumato) rende il legame 

dei coniugi «ontologicamente» indissolubile; tale indissolubilità appare invece 

all’uomo contemporaneo più come progetto di vita, un ideale da raggiungere, che 

tuttavia potrebbe incontrare il fallimento, la rottura irreversibile. Che senso ha parlare 

di indissolubilità di una relazione finita? 

Siamo di fronte a uno dei punti nevralgici di tutta la questione. Pertanto è bene 

chiarire i termini. Il Codice di diritto canonico recepisce l’indissolubilità come una 
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delle due proprietà essenziali del matrimonio64. E il Catechismo della Chiesa cattolica 

ne parla diffusamente65. 

 

 

3.2.2. Indissolubilità «ontologica»? 

 

a) Il primato dell’azione di Dio 

La visione cattolica sull’indissolubilità risente della concezione romana del 

matrimonio – per la quale «consensus facit nuptias» – che si unisce a quella germanica 

nel secondo millennio, secondo cui «la consumazione fa le nozze». Da qui la questione 

centrale diventa canonica e si concentra sulle condizioni di validità del matrimonio. 

Sul piano teologico la categoria di indissolubilità è debitrice della riflessione di 

Agostino sul matrimonio 66  e dell’interpretazione di Girolamo delle eccezioni 

matteane. In generale già al tempo dei Padri si diffuse nella Chiesa latina l’idea della 

piena indissolubilità del matrimonio sacramentale, ma essa venne fissata in epoca 

medievale67. La troviamo confermata nel decreto di Graziano, compilato attorno al 

1142, e diventa così vincolante per il diritto della Chiesa cattolica, come ribadito da 

Innocenzo III68 e dal Concilio di Firenze nel decreto per gli Armeni (1439)69. Nella 

XXIV sessione del Concilio di Trento la dottrina dell’indissolubilità trova la sua 

formulazione definitiva, con il canone 7 che abbiamo già incontrato 70 . Viene 

                                                 

64  «Le proprietà essenziali del matrimonio sono l’unità e l’indissolubilità, che nel matrimonio 

cristiano conseguono una peculiare stabilità in ragione del sacramento» (can. 1056). 
65 Nell’articolo dedicato al Matrimonio, il termine indissolubile/indissolubilità ricorre 13 volte (cf. 

CCC 1601-1666).  
66 Secondo Eberhard Schockenoff la Chiesa avrebbe scelto la versione più rigida della teoria di 

Agostino sull’indissolubilità, mentre ci sarebbe spazio per rivalutare il pensiero del vescovo di Ippona 

in termini più attenti alla realtà umana. Anche per Agostino, infatti, la questione dei divorziati risposati 

fu un vero e proprio grattacapo tanto da farlo oscillare tra la fedeltà all’indissolubilità del vincolo 

matrimoniale e il precetto del perdono di Gesù e da fargli ammettere di non essere arrivato a una visione 

completa sulla questione (cf. E. SCHOCKENHOFF, La chiesa e i divorziati risposati. Questioni aperte, 

Queriniana, Brescia 2014 [or. 2011], 9-16.186). 
67 Cf. C.U. CORTONI, La indissolubilità nella sua origine medievale: questioni aperte ed eredità 

moderna, in A. GRILLO - B. PETRÀ (cur.), «Per tutti i giorni della mia vita». L’indissolubilità tra realtà 

e retorica, Cittadella, Assisi 2015, 9-32. 
68 Cf. DS 794. 
69 Cf. DS 1327. 
70 Cf. N. ÀLVAREZ DE LAS ASTURIAS, Das Konzil von Trient und die Unauflöslichkeit der Ehe: 

Hermeneutische Übelegungen zur Reich-weite seiner Lehraussagen, «Forum Katholische Theologie» 

31 (2/2015), 81-101: l’articolo cerca di giustificare la validità permanente del canone per la Chiesa.  
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riaffermata da Pio XI nell’enciclica Casti connubii (1930)71 e infine dalla Gaudium et 

spes (n. 48). 

I vescovi riuniti al doppio Sinodo sulla famiglia ribadiscono più volte di non avere 

alcuna intenzione di discutere la dottrina. L’insistenza con cui si ricorda la linea 

esclusivamente pastorale del Sinodo rivela indirettamente che sul piano dottrinale le 

cose non sono poi così limpide72. In ogni caso al Sinodo straordinario, la Relatio ante 

disceptationem (3.d)73, dichiarando di non mettere in discussione l’indissolubilità del 

matrimonio, richiama gli interventi magisteriali sull’indissolubilità dei concili di 

Firenze, Trento e Vaticano II.  

Il cardinal Caffarra, reagendo alle posizioni espresse da Walter Kasper prima del 

Sinodo straordinario, ha richiamato l’attenzione proprio sul significato 

dell’indissolubilità. Egli la qualifica come «dono che configura ontologicamente la 

persona degli sposi, in quanto vengono congiunti l’uno all’altro con un vincolo, un 

legame, che è il simbolo reale dell’appartenenza della Chiesa a Cristo e di Cristo alla 

Chiesa»74. 

Come in ogni sacramento va riconosciuto il primato dell’azione di Dio che nel caso 

del matrimonio unifica i due. L’autore, richiamandosi agli insegnamenti di San 

Bonaventura ricorda che il consenso degli sposi rende possibile l’azione di Dio, ma 

non costituisce l’indissolubilità75. In base a tale economia sacramentale la persona 

sposata, come ha ricevuto nel battesimo il segno indelebile del carattere, così nel 

matrimonio è consacrata a Cristo nel suo essere: «È opera di Cristo nella Chiesa e 

quindi inattaccabile sia dai coniugi stessi sia da ogni autorità civile ed ecclesiastica. 

L’accesso all’Eucarestia diventerebbe plausibile, riducendo l’economia sacramentale 

ad un ordine morale»76. 

                                                 

71 DS 3710-3712. 
72 Cf. GRILLO - PETRÀ (cur.), «Per tutti i giorni della mia vita». 
73 Cf. SPADARO (cur.), La famiglia è il futuro, 143. 
74  C. CAFFARRA, Ontologia sacramentale e indissolubilità del matrimonio, in DODARO O.S.A. 

(cur.), Permanere nella verità di Cristo, 159. 
75 Cf. ivi, 160. 
76  Ivi, 163. Analogamente si può leggere REINHARDT, Sacramentalità e indissolubilità del 

matrimonio dal punto di vista dogmatico, 169: «[la Chiesa] mantiene intatto anche nell’ordinamento 

visibile il segno del patto spezzato dai coniugi, ma mantenuto da Cristo, ed essa deve mantenerlo se non 

vuole diventare infedele alla sua propria essenza. Essa non può rinunciare al rapporto tra la realtà 

intangibile della fede e la forma esteriore, giuridicamente concepibile, nella sua qualità di sacramento 

fondamentale dell’operare divino per la salvezza». 
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b) Osservazioni critiche 

La posizione appena riassunta rappresenta il cuore dell’argomentazione contro la 

riammissione a sacramenti della penitenza e dell’eucaristia, così come a qualsiasi 

riconoscimento teologico della nuova unione. Si tratta di affermare l’irrevocabilità del 

sacramento. Si noti lo sbilanciamento quasi totale nei confronti dell’azione divina: la 

preoccupazione di salvaguardare la non contraddizione dell’agire divino rende 

superfluo il contributo umano posteriore al consenso. La Chiesa è molto attenta a 

stabilire quali caratteristiche del consenso rendono possibile l’intervento di Dio, ma 

poi è come se la realtà «vincolo» avesse una sua autonoma esistenza indipendente 

dall’agire dei coniugi. Se è condivisibile l’affermazione che l’indissolubilità non è 

principalmente di carattere «morale», bisognerà pur rendere ragione dell’intimo 

legame con tale dimensione della relazione coniugale.  

Secondo questa impostazione, poi, ciò che attenta al vincolo matrimoniale è l’inizio 

e il perdurare di una nuova unione di tipo coniugale «in cui ogni rapporto coniugale è 

oggettivamente adulterio»77. Infatti la semplice condizione di separato o divorziato 

non preclude l’accesso ai sacramenti. Ma come non ammettere ed esplicitare che tale 

«attentato» ha invece il suo primo e fondamentale atto in ciò che ha portato al 

fallimento della prima unione? Ciò che produce una ferita mortale all’indissolubilità 

del matrimonio è l’infrangersi definitivo della promessa di fedeltà reciproca che i 

coniugi si sono scambiati nella celebrazione delle nozze. Il tradimento della promessa 

non ha a che vedere in prima istanza con l’inizio di una nuova relazione, ma con la 

distruzione della relazione coniugale che può avvenire in forme e tempi diversi. 

Separazione e divorzio sono atti con cui le persone negano l’indissolubilità. Eppure, 

di fronte a questo peccato la Chiesa si dimostra estremamente comprensiva (basti 

pensare a FC 83). Dire invece che è soltanto con l’inizio di una nuova relazione che si 

contraddice radicalmente l’indissolubilità appare quanto meno lontano dal vissuto 

reale di chi ha sperimentato il fallimento del proprio matrimonio. La nuova relazione 

rappresenta un ulteriore attacco al valore dell’indissolubilità, ma non necessariamente 

quello decisivo. D’altra parte anche il Catechismo sembra esprimersi secondo questa 

                                                 

77 CAFFARRA, Ontologia sacramentale e indissolubilità del matrimonio, 165. 



Il dibattito teologico attorno ai sinodi del 2014 e 2015 

__________________________________________________________________________________ 

128 

 

logica: «Il fatto di contrarre un nuovo vincolo nuziale, anche se riconosciuto dalla 

legge civile, accresce la gravità della rottura»78. Dal momento che il legame ha un 

carattere eminentemente relazionale, quando la relazione finisce risulta difficile 

comprendere in che senso rimanga il legame79. Su questo aspetto ritorneremo tra poco. 

All’origine delle tensioni qui presentate stanno due prospettive sul matrimonio 

entrambe solidamente ancorate alla tradizione80: quella giuridica – che mette al centro 

la dimensione istituzionale, oggettiva del matrimonio, attenta ai diritti/doveri – e quella 

personalista – che mette al centro la relazione interpersonale, osservandone la qualità 

cui l’istituzione deve essere subordinata. Ora ciascuna prospettiva è segnata da alcuni 

limiti: 

La prima rischia di essere astorica, nel senso di vedere il matrimonio come un 

evento puntuale, legato a una volontà immutabile di Dio incarnata in un “sì” 

rispetto al quale il prima e il dopo vengono presi in considerazione solo in caso 

di difficoltà, di fronte a un fallimento, mentre anche nelle unioni andate a buon 

fine è sempre il tempo a rivelare se il simbolo sacramentale si è stabilito 

efficacemente. […] Dall’altro lato, insistere troppo sulla dimensione soggettiva 

rischia di enfatizzare oltre misura la componente affettiva, esponendo la relazione 

all’oscillazione dei sentimenti e alla variabilità delle circostanze, rendendola 

fragile e impedendole di perseverare nella grazia. La concezione personalistica 

del matrimonio è più in sintonia con la mentalità corrente, ma richiede particolare 

prudenza per evitare di recepirne aspetti incompatibili con il Vangelo e la 

tradizione81. 

 

c) Contratto e sacramento 

Secondo uno schema classico la Chiesa cattolica afferma che il matrimonio 

appartiene a tre ordini: quello naturale (che richiede la convivenza per tutta la vita, la 

                                                 

78 CCC 2384 (corsivo nostro). 
79  L. ÖRSY, Marriage in canon law. Texts and commennts. Reflexions and questions, Michael 

Glazier, Wilmington (Delaware) 1986, 270-272: riflette sulla natura del legame. Se si potesse parlare 

del «carattere» impresso dal sacramento come per battesimo e ordine sacro, sarebbe più facile accettare 

il perdurare del vincolo. Anche nel matrimonio si dice che gli sposi sono «quasi consacrati» (GS 48), 

ma l’idea del carattere non è mai entrata nella teologia e nel magistero sul matrimonio. L’enfatizzazione 

della consacrazione degli sposi da parte di Caffarra risulta pertanto eccessiva. 
80 Cf. G. TROTTA, Il cammino sinodale. Una rilettura in corso d’opera, «Aggiornamenti Sociali» 

66 (8-9/2015), 603-611: l’autore rilegge l’esperienza del Sinodo straordinario del 2014 alla luce del 

confronto fra le due prospettive. Tra gli altri anche Giovanni Paolo II è intervenuto sulla falsa 

contrapposizione: cf GIOVANNI PAOLO II, all. Ad Romanae Rotae praelatos auditore, 27 gennaio 1997, 

in AAS 89 (1997), 486-489. 
81 Ivi, 607. Altri limiti della prospettiva giuridica, secondo l’autore, sono la scarsa considerazione 

della coscienza personale causata dall’affidamento preferenziale alla certezza del diritto e l’altrettanto 

scarsa considerazione della dimensione spirituale della relazione che invece viene valorizzata nella fase 

di preparazione al matrimonio. 
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procreazione e l’educazione dei figli; corrisponde all’ordine della creazione), quello 

giuridico (che si riferisce al contratto che gli sposi concludono con un libero accordo 

che ha rilevanza sociale, il cui oggetto è suggerito dall’ordine naturale) e quello della 

salvezza (Cristo ha conferito al contratto la dignità di sacramento che rappresenta la 

sua unione con la Chiesa). Come si vede in questa impostazione l’elemento centrale e 

unificante tra l’ordine naturale e quello della salvezza è il contratto stabilito tra i due 

(cf. can. 1057).  

Tale prospettiva lega profondamente matrimonio naturale (secondo l’ordine della 

creazione) e matrimonio sacramentale (secondo l’ordine della redenzione). Da qui 

deriva il principio di inseparabilità tra contratto e sacramento. Ma tale principio non è 

più così scontato vista la pluralità di visioni del matrimonio e dell’unione coniugale 

che si rileva facilmente nella realtà contemporanea82. Non c’è dubbio, inoltre, che la 

visione contrattualistica non riesca ad esprimere tutta la ricchezza umana e cristiana 

del matrimonio83 , anche se con la sua connotazione giuridica ha il vantaggio di 

«determinare con maggiore concretezza e precisione l’essenza e il contenuto del 

matrimonio, soprattutto in ordine al suo atto costitutivo»84. 

Se la Chiesa accettasse la non corrispondenza tra matrimonio naturale e 

sacramentale potrebbe rinunciare al can 1055 § 2 del CIC: «… pertanto tra i battezzati 

non può sussistere un valido patto matrimoniale, che non sia perciò stesso 

sacramento» 85 . I matrimoni sacramentali manterrebbero il tratto della assoluta 

indissolubilità, ma si configurerebbe la possibilità per la Chiesa di riconoscere come 

validi dei matrimoni non sacramentali anche tra battezzati come nel caso dei divorziati 

risposati86 . Il vincolo-sacramento resterebbe intatto in quanto realtà sulla quale i 

                                                 

82 I sinodi sulla famiglia hanno risvegliato dibattiti e rilanciato discussioni già affrontate in passato, 

come nel caso del rapporto contratto/sacramento: cf. CHIAPPETTA, Il matrimonio nella nuova 

legislazione canonica e concordataria, 37-39. 
83 Cf. CHIAPPETTA, Il matrimonio nella nuova legislazione canonica e concordataria, 11s.: l’autore, 

presentando la tesi prevalente della dottrina canonistica, riferisce di un’altra prospettiva, detta 

«istituzionalistica» che cercava di compensare la fragilità biblica e teologica oltre che umana della 

prospettiva contrattualistica. 
84 Ivi. 
85 È la proposta di Thomas Ruster che fa risalire la teologia sottesa al can. 1055 al card. Roberto 

Bellarmino (1542-1621), negandone il valore dogmatico (cf. T. RUSTER - H. RUSTER, Finché morte non 

vi separi? L'indissolubilità del matrimonio e i divorziati risposati. Una proposta, Elledici, Torino 2014, 

132-134). 
86 Per sottolineare questa «differenza» bisognerebbe tra l’altro attribuire il ruolo di ministro del 

sacramento non ai nubendi, ma alla comunità eucaristica. Secondo Ruster, inoltre, la Chiesa potrebbe, 

nell’ambito di una liturgia pensata ad hoc, benedire queste unioni matrimoniali (cf. ivi, 141-149). 
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coniugi potrebbero sempre contare anche dopo il fallimento. Tale assunto sarebbe 

peraltro coerente con quanto evidenziano le scienze umane – nonché l’esperienza 

diretta – quando rilevano le tracce del primo matrimonio in quelli successivi.  

Il vantaggio della proposta sta nel fatto che la dottrina sull’indissolubilità ne 

risulterebbe perfino esaltata, ma resterebbe da sciogliere la possibile contraddizione 

tra l’indissolubilità del primo matrimonio e il riconoscimento della validità della 

seconda unione87. Lo sforzo da compiere sarebbe comunque enorme: non bisogna 

dimenticare che per la Chiesa l’indissolubilità non riguarda solo i matrimoni 

sacramentali88. Inoltre si allargherebbe il fossato – per molti già troppo ampio – tra 

matrimonio naturale e matrimonio sacramentale, enfatizzando la problematica dei due 

ordini.  

Un tentativo di ricomprensione del concetto di indissolubilità è arrivato da Jean-

Paul Vesco. Il teologo, mosso dalla preoccupazione di una comprensione distorta 

dell’esperienza di una nuova unione, afferma che per molti la nuova unione equivale 

a ricominciare un cammino dopo il doloroso fallimento di un amore, a ritrovare la 

speranza dopo l’infrangersi di un sogno, a tornare a credere che sia possibile amare in 

modo esclusivo, totale, definitivo. Ecco perché secondo l’autore l’indissolubilità va 

oltre la sacramentalità, il matrimonio sacramentale non esprime il tutto 

dell’indissolubilità: 

Riconoscere che l’indissolubilità di ogni amore coniugale vero non si lascia 

chiudere nella sola forma del matrimonio sacramentale non significa intaccare il 

valore di quest’ultimo. Non più che il fatto di ricordare che Dio è presente in tutta 

la creazione non sminuisce la sua particolare presenza reale nell’eucarestia89. 

Certamente la categoria di indissolubilità raccoglie differenti sfaccettature della vita 

matrimoniale, di cui quella giuridica è soltanto una90. Al di là dell’indole pastorale dei 

sinodi sulla famiglia e del valore della dottrina cattolica è quanto mai urgente 

riprenderne i contenuti, approfondirla e rilanciarla in maniera tale che sia resa 

                                                 

87 Cf. G. PIANA, Due matrimoni, un sacramento. La proposta di un teologo e di una consulente 

familiare, «Il Regno» 59 (18/2014), 637-639. 
88  Nel caso di matrimonio non sacramentale si parla di indissolubilità intrinseca: la Chiesa si 

riconosce il potere di sciogliere queste unioni matrimoniali. Nel caso di matrimonio sacramentale 

l’indissolubilità è detta intrinseca ed estrinseca: la Chiesa non si riconosce alcun potere. 
89 J.-P. VESCO, Ogni amore vero è indissolubile. Considerazioni in difesa dei divorziati risposati 

(Giornale di Teologia 374), Queriniana, Brescia 2015, 57. 
90 Cf. A. FUMAGALLI, Amore coniugale e indissolubilità matrimoniale, «CrederOggi» 23 (4/2003) 

n. 136, 32-52. 
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comprensibile all’uomo contemporaneo e che illumini la presenza di Dio nelle vie del 

mondo91. 

 

 

3.2.3. L’indissolubilità secondo le chiese ortodosse 

 

a) Principi di fondo 

Al n. 129 dell’Instrumentum laboris del Sinodo ordinario del 2015 si legge: «Il 

riferimento che alcuni fanno alla prassi matrimoniale delle chiese ortodosse deve tener 

conto della diversità di concezione teologica delle nozze»92. Tale affermazione è 

sufficiente per comprendere perché, nonostante le ricerche condotte in questa 

direzione e più volte caldeggiate dai vescovi, non siano emersi punti di convergenza, 

fermo restando che – al di là di alcuni pareri più o meno autorevoli espressi a titolo 

personale – la Chiesa cattolica non ha mai ufficialmente né condannato né approvato 

la prassi ortodossa93.  

Forse l’intervento più esplicito in materia è quello del Pontificio consiglio per i testi 

legislativi che nel 2012 affronta la questione del matrimonio tra una parte cattolica e 

una ortodossa che ha ottenuto dalla propria autorità ecclesiastica il divorzio per una 

precedente unione. La nota raccoglie alcune considerazioni generali sulle differenze 

in materia matrimoniale tra le due tradizioni e definisce la prassi ortodossa di 

scioglimento del vincolo matrimoniale per oikonomia «una disciplina non conciliabile 

con la dottrina della Chiesa cattolica sull’indissolubilità del matrimonio»94. 

                                                 

91 Su questo tema alcuni interventi vicini ai sinodi: A. MATTHEEUWS, L’amour de Dieu ne meurt 

jamais. La sainteté des divorcés remariés dans l’église, «Nouvelle Revue Théologique» 136 (3/2014), 

423-444; J.J. PÉREZ-SOBA, El amor crea vínculos: un anuncio liberador, «Revista Española de 

Teología» 75 (1/2015), 141-171; B. DAELEMANS, Sacramentalità del matrimonio: sostegno, 

dispiegamento e trionfo escatologico, «La Civiltà Cattolica» 166 (3/2015) q. 3965, 359-372; G. 

ANGELINI, Indissolubile: in che senso?, «Il Regno - Attualità» 61 (6/2016), 413-419. 
92 SPADARO (cur.), La famiglia oltre il miraggio, 126. 
93 Abbiamo già citato il contesto del concilio di Trento nel capitolo precedente. È ancora valido 

quanto raccolto sull’atteggiamento cattolico verso la prassi ortodossa da L. BRESSAN, Il divorzio nelle 

chiese orientali. Ricerca storica sull’atteggiamento cattolico, Dehoniane, Bologna 1976, 251-292. La 

questione doveva essere affrontata al concilio Vaticano I: cf. P. GEFAELL, Oikonomia e indisolubilidad 

del matrimonio en el Vaticano I, «Revista Española de Teologia» 75 (1/2015), 43-69. 
94 Cf. PONTIFICIO CONSIGLIO PER I TESTI LEGISLATIVI, Nota explicativa quoad pondus canonicum 

divortii orthodoxi, 20 dicembre 2012, «Communicationes» 44 (2012), 357-359. 
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Qualcuno aveva intravisto nella possibilità di accoglienza della prassi ortodossa 

anche un’imperdibile occasione per il dialogo ecumenico95. Evidentemente, almeno su 

questo punto, non è cambiato molto dai tempi di mons. Zoghby. 

I fedeli appartenenti alle chiese ortodosse, a seguito di un divorzio, possono 

contrarre una nuova unione riconosciuta dalla Chiesa e celebrare un nuovo 

matrimonio96. La seconda (o terza) celebrazione si svolge con una certa sobrietà, e ha 

i tratti della penitenza, a sottolineare l’essere venuti meno alle esigenze del primo 

matrimonio. 

Sono due i principi, tra loro legati, che sostengono questa pratica97: l’interpretazione 

di Mt 5,32 e 19,9 – in base alla quale l’evangelista si riferirebbe ad una vera e propria 

eccezione al divieto di Gesù a divorziare – e l’applicazione del principio della 

oikonomia98 . Le seconde nozze vengono ammesse come deroga all’ideale, come 

concessione alla debolezza umana. In base alla stessa «economia pastorale» – 

                                                 

95 Si potrebbe aprire qui un capitolo – quanto mai proficuo – sul punto di vista delle confessioni 

cristiane nate dalla Riforma, ma questo esula dagli obiettivi del nostro lavoro. Per introdursi: A. 

FUMAGALLI - A. CONCI - M. PALEARI, Il cuore ferito. Perdere un amore restare nell'amore. Tre 

prospettive cristiane sui matrimoni falliti, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 2010; M. DA PONTE, La 

discussione sul sacramento del matrimonio nella teologia protestante contemporanea europea, in 

ASSOCIAZIONE TEOLOGICA ITALIANA, Sacramento del matrimonio e teologia. Un percorso 

interdisciplinare (Forum ATI 14), a cura di V. Mauro, Glossa, Milano 2014, 147-183; G. 

ENGELSBERGER, Divorzio e evangelo. Prospettive e speranze, Claudiana, Brescia 2007; W. BEACH, 

L’etica cristiana nella tradizione protestante, Claudiana, Torino 1993 [or. 1988], 92 (riporta 

brevemente una panoramica delle posizioni nell’area statunitense); J.S. BOTERO GIRALDO, La fedeltà 

coniugale. Un problema di attualità nella prospettiva del futuro, Vivere In, Roma 2002, 258-276 

(accostando le tre grandi tradizioni cristiane, presenta la prospettiva protestante come «teoria del 

compromesso» e cerca di mostrarne le affinità con l’oikonomia ortodossa e la aequitas canonica della 

tradizione cattolica); A. LE BOURGEOIS, Cristiani divorziati risposati, Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 

1991, 95-108 (riferisce anche della Chiesa anglicana che – con alcune varianti – benedice la nuova 

coppia solo dopo il matrimonio civile, con un rito semplificato che non include lo scambio di consensi 

e può essere preceduto da un momento penitenziale); B. DE CAZENOVE, La parole du principe. Un point 

de vue protestant, in X. LACROIX (dir.), Oser dire le mariage indissoluble, Cerf, Paris 2001, 151-161. 
96 Per una ricognizione sintetica e chiara dei punti cruciali è utile la consultazione di alcune voci in 

E.G. FARRUGIA (cur.), Dizionario enciclopedico dell’Oriente cristiano, Pontificio Istituto Orientale, 

Roma 2000: B. PETRÀ, Divorzio, 245s; J. PRADER, Matrimonio, l’indissolubilità del, 481s.; J.H. 

ERICKSON, Oikonomia, 539-541. Allo stesso scopo è utile riferirsi anche a R. ESPOSITO, La prassi della 

Chiesa orientale, in G. MURARO, I divorziati risposati nella comunità cristiana (Famiglia e Vita 5), 

Paoline, Milano 1994, 140-149; A.C. CUCINOTTA, Teologia e prassi delle chiese orientali, in F.P. 

PULEO (ed.), Quale comunione? Divorziati risposati e sacramenti, Città Nuova, Roma 2009, 95-105. 
97 Cf. B. PETRÀ, Divorzio e seconde nozze nella tradizione greca. Un’altra via, Cittadella, Assisi 

2014, 129s. 
98 Per una presentazione della categoria si veda B. PETRÀ, La chiesa dei Padri. Breve introduzione 

all’ortodossia, EDB, Bologna 20153, 69-74; ID., Tra cielo e terra. Introduzione alla teologia morale 

ortodossa contemporanea, EDB, Bologna 1991, 105-135; V. PERI, La Grande Chiesa bizantina. 

L’ambito ecclesiale dell’Ortodossia, Queriniana, Brescia 1981, 105-108. In O. Clément il termine 

descrive «il rapporto di Dio con la sua creazione»: cf. LE BOURGEOIS, Cristiani divorziati risposati, 111. 
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potremmo chiamarla «divina condiscendenza» – le chiese ortodosse accettano anche 

le terze nozze, ma proibiscono formalmente le quarte99.  

La diversa interpretazione dei passi matteani100 pone grandi difficoltà, anche se con 

questo le chiese ortodosse non intendono negare il valore della indissolubilità. Inoltre, 

dal momento che la dottrina cattolica tende a comprendere l’indissolubilità come 

norma di diritto divino, critica la possibilità di applicare ad essa il principio della 

oikonomia. Di per sé non sarebbe così difficile trovare un principio teologico e 

canonico vicino all’idea di oikonomia nella tradizione occidentale: la recente 

valorizzazione della categoria della misericordia sembra andare in questa direzione, 

ma si potrebbe riprendere anche il concetto di epikeia applicato alla aequitas 

canonica101. Il problema – questa l’obiezione classica – nasce quando si cerca di 

accostare tali principi a norme considerate di diritto divino correndo il rischio di 

tradirle.  

Un’altra difficoltà riguarda l’attenzione alla validità del vincolo coniugale: mentre 

in occidente tale attenzione si è codificata nei secoli e rappresenta ancora oggi un punto 

di riferimento irrinunciabile, nelle chiese ortodosse è stata molto carente; ci si chiede 

quindi come sarebbe possibile integrare la prassi ortodossa con quella cattolica. 

Ancora, si deve tenere conto della difficoltà a individuare una dottrina comune delle 

chiese ortodosse sull’indissolubilità 102 . Ma ci sono altre ragioni che rendono 

problematico il confronto.  

 

                                                 

99  Tale limitazione permetterebbe di non contraddire la norma fondamentale sull’unicità del 

matrimonio. 
100 Il dibattito sull’interpretazione di Matteo non è stato preso in considerazione dai sinodi sulla 

famiglia, data la chiara ermeneutica cattolica che vede nel termine porneia il riferimento alle unioni 

illegittime. Ne daremo comunque conto sinteticamente al termine di questa parte della ricerca. 
101  «Non si può affermare che il diritto canonico latino manchi del principio dell’economia. 

Solamente che nel diritto canonico latino tale principio è strutturato, mentre nel diritto orientale 

ortodosso è rimasto nella sua valenza indeterminata e globale. […] Il diritto canonico latino conosce 

poi un istituto giuridico complessivo che […] può essere ritenuto l’equivalente concettuale del principio 

dell’economia: l’aequitas canonica»: G.P. MONTINI, Il diritto canonico dalla A alla Z. Economia 

Okonomia, «Quaderni di Diritto Ecclesiale» 6 (4/1993), 470-484. 
102 Cf. C. VASIL’, Separazione, divorzio, scioglimento del vincolo matrimoniale e seconde nozze. 

Approcci teologici e pratici delle chiese ortodosse, in DODARO O.S.A. (cur.), Permanere nella verità di 

Cristo, 110-112. 
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b) Una prassi lassista? 

Una prima osservazione critica, di carattere pastorale, riguarda l’accusa mossa a 

queste chiese di un certo lassismo nei confronti della realtà del divorzio e delle nuove 

nozze103. Sotto una maggiore pressione da parte delle autorità civili rispetto alla Chiesa 

cattolica, le chiese bizantine sarebbero cadute progressivamente sotto l’influenza dei 

sovrani politici, accettando di fatto la realtà sociologica e dando sempre di più 

l’impressione che un divorzio conceda automaticamente la possibilità di risposarsi104.  

In realtà un giudizio espresso in questi termini è fin troppo severo e certamente va 

differenziato a seconda del periodo storico105. L’orizzonte penitenziale in cui vengono 

celebrate le seconde o terze nozze106 esprime significativamente la differenza rispetto 

al primo patto sacramentale. I coniugi inoltre non possono per alcuni anni essere 

ammessi alla comunione eucaristica (è tra i gesti richiesti dalla cosiddetta epitimia, la 

penitenza canonica). Resta tuttavia il fatto che nel tempo la prassi ortodossa è diventata 

sempre più flessibile sulle condizioni per accettare un divorzio e questo ha portato ad 

un indebolimento della fede nell’indissolubilità. 

 

c) Quale indissolubilità? 

Il cuore del problema sta nella diversa concezione di indissolubilità che la 

tradizione ortodossa veicola. La teologia cattolica – seguendo sant’Agostino – 

attribuisce all’indissolubilità sia un senso legale che spirituale. Il legame rimane 

                                                 

103 Cf. P. L’HUILLIER, L’indissolubilité du mariage dans le droit et la pratique orthodoxe, «Studia 

Canonica» 21 (2/1987), 255s. Tra i fattori che avrebbero contribuito allo scivolamento nel lassismo 

l’autore cita la secolarizzazione che ha eroso i valori tradizionali penetrando nella Chiesa, ma anche la 

mancanza di una dottrina sull’assoluta indissolubilità del matrimonio. 
104 Cf. ivi, 92-110. 
105 Offre una ricostruzione del percorso storico della tradizione greca (in particolare del primo 

millennio) dando una lettura più indulgente del rapporto tra Chiesa e autorità imperiale PETRÀ, Divorzio 

e seconde nozze nella tradizione greca. Vero è che lo stesso autore rileva che dall’XI secolo si osserva 

l’attenuazione del senso dell’indissolubilità e il ripetersi di richiami alla gerarchia ortodossa perché sia 

maggiormente fedele al vangelo (cf. pp. 155-158). A tal proposito risulta utile la lettura de Il divorzio 

nelle pagine del Pêdalion di San Nicodemo Agiorita (1749-1809) in appendice al testo di Petrà (pp. 184-

195). Ci sembra molto equilibrato il quadro offerto da J. MEYENDORFF, La teologia bizantina. Sviluppi 

storici e temi dottrinali, Marietti, Casale Monferrato (AL) 1984 [orig. 1974], 238-241. Sulla diversa 

evoluzione della prassi tra occidente e oriente e su una certa consapevolezza da parte del mondo 

ortodosso circa l’eccessiva condiscendenza O. ROUSSEAU, Divorzio e nuovo matrimonio. Oriente e 

Occidente, «Concilium» 3 (4/1967), 136-160. 
106 Cf. PETRÀ, Divorzio e seconde nozze nella tradizione greca, 161-169; ID., La chiesa dei Padri, 

75-77. 
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indissolubile, finché i due contraenti sono vivi. Ciò spiega la non accettazione del 

divorzio e l’ammissione senza limiti di un nuovo matrimonio dopo la vedovanza107. 

L’Ortodossia, invece, evita il senso legale del vincolo, e vede l’indissolubilità del 

matrimonio unicamente in termini di vincolo spirituale o morale. Secondo la teologia 

ortodossa la natura sacramentale del matrimonio trasfigura e trascende l’amore umano 

che viene proiettato nel Regno di Dio 108 . Ne deriva una forte sottolineatura 

dell’indissolubilità, ma anche dell’unità del matrimonio (motivo per cui le seconde 

nozze dei vedovi vengono considerate alla stregua di quelle dei divorziati risposati, e 

sono caratterizzate dallo stesso clima penitenziale). Tuttavia, come ogni sacramento il 

matrimonio «esige una libera risposta e implica la possibilità di un rifiuto umano e di 

un errore umano»109 che, dopo il pentimento, permette un nuovo inizio. È su questa 

prospettiva teologica di fondo – e sulla peculiare interpretazione di Matteo – che risulta 

possibile l’applicazione della oikonomia. 

Così ne ha parlato Atenagora (patriarca di Costantinopoli fino al 1972): 

L’ideale che propone all’amore umano è “l’uomo di una sola donna” […] Ecco 

perché la nostra Chiesa non incoraggia le seconde nozze del vedovo: non le 

celebra che con un carattere penitenziale. E tuttavia, nella sua grande benignità, 

ammette, o piuttosto constata, che a volte due sposi non giungano a realizzare 

quella possibilità di unificazione in Cristo offerta loro dal sacramento del 

matrimonio. Tollera perciò il divorzio e le seconde nozze dei divorziati. Accoglie 

nel suo grembo i destini infranti. Ma niente di giuridico in tutto ciò. Divorzio e 

seconde nozze non rappresentano diritti, ma disposizioni eccezionali di una 

“economia di misericordia”. Per corrispondere al mistero del matrimonio occorre 

la totalità del tempo e dell’eternità110. 

Tale nucleo teologico e pastorale appare condiviso nel mondo ortodosso, anche se 

gli autori offrono differenti sottolineature. Alcuni mantengono una posizione più 

rigorista che consente divorzio e nuove nozze solo in caso di adulterio. Paul 

Evdokimov, partendo dal presupposto che la materia del sacramento è l’amore, 

ammette «dei casi in cui la vita coniugale è svuotata della sua sostanza 

sacramentale»111, quando l’amore è assente o appassito. Altri suggeriscono che la 

                                                 

107 Cf. CHIAPPETTA, Il matrimonio nella nuova legislazione canonica e concordataria, 362. 
108 Cf. M. EVDOKIMOV, Les époux du Royame. Un point de vue othodoxe, in LACROIX (dir.), Oser 

dire le mariage indissoluble, 145-149. 
109 MEYENDORFF, La Teologia bizantina, 241. 
110 O. CLÉMENT, Dialoghi con Atenagora, Gribaudi, 1972, 189. 
111 P. EVDOKIMOV, Sacramento dell’amore. Il mistero coniugale secondo la tradizione ortodossa, 

Centro di studi ecumenici Giovanni XXIII, Sotto il Monte (BG) 1966 [or. 1962], 177. Nello stesso testo 

l’autore riferisce che tutte le cause per cui la Chiesa ammette annullamento e divorzio «si riducono a 
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Chiesa può accettare il divorzio in quanto il fallimento della coppia è causato dall’aver 

rifiutato di accettare la grazia divina, negando così la realtà sacramentale112.  

La sostanziale coerenza interna della teologia ortodossa, dovuta alla specifica 

lettura della indissolubilità, solleva comunque altre domande: qual è il valore 

sacramentale del matrimonio? O, in altri termini, che ruolo ha l’azione di Dio nel 

sacramento? E che relazione c’è sul piano sacramentale tra il primo e il secondo o terzo 

matrimonio 113 ? Si può parlare di sacramentalità «insufficiente» delle seconde 

nozze114? Queste ulteriori perplessità hanno contribuito a mantenere la distanza della 

Chiesa cattolica dalla prassi ortodossa. D’altra parte anche in ambito cattolico 

qualcuno ha ipotizzato la liceità della benedizione delle seconde nozze attingendo alla 

prassi liturgica dei sacramentali115. 

 

d) Un possibile contributo della tradizione ortodossa 

Se le differenze dottrinali non permettono una giustapposizione tra la prassi 

ortodossa e quella cattolica, non significa che lo sguardo rivolto alle chiese sorelle non 

abbia nulla da insegnare, da un lato facendo luce sulle ambiguità della tradizione 

cattolica, dall’altro suggerendo delle strade da percorrere pur rimanendo all’interno 

della tradizione cattolica116. 

                                                 

vari tipi di morte» (p. 220). Interessante consultare la prima edizione dello stesso testo dove la posizione 

dell’autore appare meno ostile verso la tradizione cattolica: cf. ID. Il matrimonio, sacramento 

dell’amore, Qiqajon, Magnano (BI) 2008 [or. 1944]. 
112 Secondo la lettura di Meyendorff sulla teologia ortodossa del matrimonio, «se all’uomo manca 

la possibilità o il desiderio di accogliere in se stesso il dono del Sacramento e di vivere conforme alla 

grazia a lui data, la Chiesa può andargli incontro pastoralmente e permettere un secondo matrimonio 

come un male minore, oppure addirittura come una nuova possibilità di praticare veramente il 

matrimonio cristiano se il primo matrimonio è stato un evidente insuccesso»: J. MEYENDORFF, Il 

matrimonio e l’Eucarestia, «Russia Cristiana» 12 (1971), n. 119, 16. 
113 Cf. B. PETRÀ, Le “seconde nozze” sono sacramento?, «Settimana» 49 (21/2014), 12s.: l’autore 

riferisce che riguardo alle seconde nozze molti teologi ortodossi «ammettono la sacramentalità, mentre 

alcuni dicono che è solo una benedizione. Circa le terze nozze c’è un vasto consenso che esse non vanno 

considerate come sacramenti ma come pure benedizioni; tuttavia […] non mancano incertezze». 
114 Così ad esempio G. PATRONOS, «Teologia ed esperienza del matrimonio», in S.S. FOTIOU E 

ALTRI, «La cella del vino». Parole sull’amore e sul matrimonio, Servitium-Interlogos, Sotto il Monte 

(BG) - Schio (VI) 1997, 130. 
115 «La sacramentalità della nuova unione, senza assurgere alla pienezza del sacramento cristiano, 

potrebbe essere intesa nel senso di quella sacramentalità naturale che Dio ha impresso nell’unione tra 

uomo e donna creandoli a sua immagine e somiglianza»: A. FUMAGALLI, Il tesoro e la creta. La sfida 

sul matrimonio dei cristiani (Giornale di Teologia 375), Queriniana, Brescia 2014, 158.  
116  K. SCHEMBRI, The Orthodox Tradition on Divorced and Remarried faithful: What can the 

Catholic Church Learn?, «Melita Theologica» 65 (1/2015), 121-141. L’autore, oltre a presentare 

adeguatamente la prospettiva ortodossa, ne coglie cinque suggerimenti – che riprendiamo liberamente 

– utili alla Chiesa cattolica per affrontare la questione. 
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Un primo apprezzamento dell’esperienza ortodossa riguarda la capacità di essere 

presente nelle «zone grigie» della vita familiare. La oikonomia permette una 

prossimità, nei confronti delle situazioni di difficoltà, scevra da giudizi categorici e 

sospetti. Nella prassi cattolica si nota invece una fatica strutturale ad avvicinarsi 

proprio alle situazioni che richiederebbero più attenzione, quelle in cui l’ideale 

cristiano si infrange. Le nuove unioni che contraddicono l’indissolubilità matrimoniale 

– anche secondo la teologia ortodossa – semplicemente non dovrebbero esistere, non 

sono in alcun modo un bene, a meno che non si riducano a «vincolo di amicizia» che 

deve comunque porsi il problema dello scandalo di fronte alla comunità. La forte 

sottolineatura della misericordia nel magistero e nella teologia recente, indica una 

direzione che in qualche modo si avvicina all’orizzonte dell’oikonomia, alla capacità 

di camminare a fianco dell’uomo nella situazione in cui si trova117. 

A proposito di «scandalo»: la dottrina cattolica adduce proprio lo scandalo come 

secondo motivo che giustifica la non opportunità della piena partecipazione 

all’eucaristia, perché la comunità risulterebbe confusa circa il valore 

dell’indissolubilità. Anche nella tradizione ortodossa troviamo questa preoccupazione: 

l’epitimia, oltre a sottolineare la colpa di chi ha rotto il patto matrimoniale, difende in 

qualche modo il valore dell’indissolubilità proprio impedendo la piena partecipazione 

al banchetto eucaristico dei divorziati risposati. Ma si tratta di una sanzione 

temporanea: sufficientemente lunga da difendere il valore dell’indissolubilità e da 

rispettare la sensibilità della comunità, ma non così radicale da mettere in dubbio la 

misericordia di Dio e la testimonianza che la Chiesa ne dà. C’è da chiedersi se la severa 

disciplina cattolica non abbia prodotto una percezione distorta nel popolo di Dio. 

Certamente abbiamo registrato il malumore di tante persone che – a torto o a ragione 

– si sono sentite escluse, abbandonate, discriminate. Non di meno l’epitimia sostiene 

più in generale una teologia della penitenza e della riconciliazione che sappiamo essere 

in profonda crisi nel mondo cattolico. 

                                                 

117  Su questa linea può essere utile la ripresa delle relazioni presentate al convegno Separati, 

divorziati, risposati. Fallibilità dell’amore umano nello sguardo di Dio, promosso dall’Associazione 

Viandanti e tenutosi a Bologna nel settembre del 2014. I contributi dei relatori (F. Dalla Vecchia, G. 

Piana, A. Grillo, B. Petrà) sono pubblicati sul sito dell’associazione alla pagina: 

http://www.viandanti.org/?page_id=8144, (29 giugno 2017). 
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Un’altra sottolineatura della tradizione ortodossa risuona come un appello alla 

Chiesa cattolica: la «potestas clavium» riconosciuta ai vescovi. Tale autorità di 

sciogliere e legare non è chiaramente illimitata, ma lasciando da parte l’oggetto della 

potestas è interessante notare come nella tradizione cattolica tala autorità sia spesso 

percepita come legata al solo Pontefice. La scelta di papa Francesco di restituire dignità 

all’autorità – e responsabilità – episcopale attraverso la riforma del processo di nullità 

matrimoniale è un chiaro e incoraggiante segnale in questa direzione. 

Infine si è detto che l’identificazione tra contratto e sacramento nella dottrina 

cattolica non corrisponde alla visione ortodossa. La Chiesa forse non è chiamata a 

rinunciare a questo pilastro teologico-dottrinale, ma a bilanciarlo con un altro pilastro 

accolto senza dubbio dal Vaticano II per sostenere solidamente l’edificio 

matrimoniale: la visione personalista del matrimonio. A comporre meglio questo 

equilibrio potrebbe aiutare proprio la sapienza ortodossa che invece è tradizionalmente 

sbilanciata nella visione morale-spirituale del matrimonio. 

 

 

3.2.4. La morte del matrimonio 

 

Nel dibattito attorno ai sinodi sulla famiglia è stata riproposta una via che ha un 

evidente aggancio con la sensibilità ortodossa soprattutto in riferimento alla 

dimensione spirituale-morale del vincolo coniugale e della sua indissolubilità. La 

riflessione parte da un’osservazione critica alla prassi cattolica di concessione di nuove 

nozze ai vedovi. La Chiesa – sulla base di Rm 7,2 e 1Cor 7,39s. – non si è mai opposta 

a nuove nozze dopo la morte del coniuge, anche se ha affermato che una vedovanza 

nella castità sarebbe da preferirsi118. Se quello coniugale è un vincolo ontologico, in 

che senso può essere spezzato dalla morte? Come abbiamo visto, per la dottrina 

cattolica la persistenza del vincolo è da ricondurre all’azione di Dio. Allora, perché la 

morte ha il potere di sciogliere il matrimonio rispetto alla volontà di Dio? Accettando 

le nozze dei vedovi la Chiesa di fatto si trova nell’ambigua posizione di ritenere da 

una lato che il vincolo sia eterno e dall’altro che la morte risolva il contratto stabilito 

                                                 

118  Cf. DS 794.837.860.1015.1353; GS 48: «La vedovanza, accettata con coraggio come 

continuazione della vocazione coniugale sia onorata da tutti». 
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tra i due e quindi il reciproco vincolo indissolubile. Così facendo tollera con 

atteggiamento condiscendente l’evidente tensione tra l’indissolubilità del primo 

matrimonio e quella del secondo (o dei successivi)119. Detto in termini più chiari, la 

morte «non interrompe affatto il legame personale tra i coniugi cristiani: essa scioglie 

la consistenza giuridica del vincolo coniugale ma non scalfisce il legame intimo delle 

persone in Cristo»120. 

Ora diversi autori si sono chiesti se soltanto la morte fisica interrompa le «clausole 

del contratto» o non anche la morte del matrimonio in senso lato, come nel caso di 

situazioni matrimoniali fallite irrimediabilmente e compromesse al punto tale da non 

aver più ragionevoli motivi per pensare che la relazione coniugale possa essere 

recuperata121. Padre Bernard Häring ha seguito questa pista, ispirandosi direttamente 

al concetto di oikonomia122. La prospettiva ortodossa sottolinea molto l’unità del 

matrimonio e considera la morte fisica del coniuge una rottura soltanto parziale del 

vincolo coniugale: la condizione di vedovanza esalta così ancora una volta l’ideale di 

un solo matrimonio per sempre. Ma, nello spirito dell’oikonomia è possibile 

considerare la situazione concreta della persona e valutare l’opportunità di concedere 

un nuovo matrimonio, ad esempio per il bene dei figli.  

La morte «morale» di un matrimonio viene considerata dagli ortodossi ancora più 

radicalmente della morte fisica di uno dei due coniugi perché «equivale a una 

                                                 

119 La questione è ben descritta nel suo sviluppo storico, teologico e magisteriale da B. PETRÀ, Il 

matrimonio può morire?, EDB, Bologna 1996, spec. 117-203. Secondo l’autore, anche più recenti 

tentativi di conciliazione nella riflessione teologica (vengono descritte le tesi di V. Steininger, F.X. 

Durrwell e G. Grisez) non riescono a superare del tutto un certo dualismo. 
120 Ivi, 222. In questo testo si afferma che l’autorità in base alla quale si concedono le secondo nozze 

è l’autorità apostolica: Paolo da una lato invita a perseguire l’ideale di fedeltà al matrimonio unico anche 

dopo la morte del coniuge, dall’altro – sulla base della sua autorità – concede la possibilità delle seconde 

nozze pur ritenendole un «bene minore».  
121 Petrà esprime la domanda in questi termini: «Se la barriera del rato e consumato è superabile ed 

è stata superata attraverso l’accettazione delle seconde nozze vedovili, cosa impedisce che la Chiesa 

accetti allo stesso modo le seconde nozze in casi nei quali si configuri una situazione umanamente 

paragonabile alla morte?» (ivi, 233). Le posizioni di Petrà sono state messe in discussione da A. 

Rodríguez-Luño. Per il confronto si rimanda a: A. RODRÍGUEZ-LUÑO, L’estinzione del matrimonio a 

causa della morte. Obiezioni alle tesi di B. Petrà, «Rivista di Teologia Morale» 33 (2/2001) n. 130, 

237-248; segue: B. PETRÀ, Risposta a Rodríguez-Luño, ivi, 249-258; il teologo toscano riprende e 

approfondisce le sue tesi, rispondendo ulteriormente alle critiche in: ID., Divorziati risposati e seconde 

nozze nella Chiesa. Una via di soluzione, Cittadella, Assisi 2012, spec. 191-269. 
122 Cf. B. HÄRING, Pastorale dei divorziati, EDB, Bologna 2013 [or. 1989]. William E. May lo definì 

un libro «fuorviante e pericoloso, dal momento che sostiene posizioni incompatibili con la verità 

cattolica»: W.E. MAY, Le opinioni di P. Berhard Häring, CSSR sulla pastorale dei divorziati risposati, 

«L’Osservatore Romano», 6 marzo 1991, 2. 
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distruzione totale, a una rottura penosissima di un matrimonio per sua natura basato 

sull’indissolubilità»123. In altri termini si potrebbe parlare di morte «morale» quando 

«in un matrimonio non resta più nulla di salvifico, anzi quando una convivenza 

produce effetti contrari alla salvezza e all’integrità di uno dei due coniugi»124. Häring 

descrive analogamente la morte «psichica», «sociale», «civile» del matrimonio: tutte 

esperienze dolorosissime di fronte alle quali il principio dell’oikonomia si pone come 

unguento salutare sulle ferite. Il teologo redentorista non promuove in realtà 

un’applicazione della tradizione ortodossa a quella cattolica tout court. Ispirandosi a 

essa invita piuttosto a valorizzare la virtù dell’epikeia nei processi di nullità e a trovare 

soluzioni di foro interno125. 

Per Basilio Petrà la Chiesa potrebbe arrivare a esprimere in foro esterno e interno 

un giudizio di «irreversibile separazione» di due coniugi considerando tale separazione 

– nei suoi effetti per il vincolo matrimoniale – in modo analogo alla morte126. Giovanni 

Cereti, invece, collocandosi sulla linea di Häring contesta più direttamente l’idea di 

indissolubilità ontologica e afferma che la materia del sacramento del matrimonio è 

l’amore: se questo muore, muore anche il sacramento127. Insomma la prospettiva è 

stata declinata in termini diversi128 ma convergenti nel considerare come conseguenza 

                                                 

123 HÄRING, Pastorale dei divorziati, 56. 
124 Ivi, 57. 
125 Ivi, 82-98. May rispose a Häring, contestandolo punto su punto anche in W. MAY, The evolving 

thought of Bernarn Häring, «Fellowship of Catholic Scholars Newsletter» 14 (1/1990), 17-19. Un’eco 

della prospettiva del redentorista si trova nella proposta de vescovi dell’alto Reno che abbiamo descritto 

in precedenza. 
126 PETRÀ, Il matrimonio può morire?, 233-240.  
127  G. CERETI, Matrimonio e indissolubilità: nuove prospettive, EDB, Bologna 1971, 349-353. 

L’autore, usando il linguaggio della scolastica, paragona il matrimonio all’eucaristia: la presenza reale 

di Cristo nell’eucaristia (sacramentum et res) viene a cessare se le specie (sacramentum tantum) si 

corrompono. Analogamente si potrebbe ritenere che se i coniugi distruggono il loro amore 

(sacramentum tantum), viene meno anche il sacramento stesso. Sul piano sacramentale sembra 

raggiungere le stesse conclusioni P. PRÉTOT, in BAUJARD E ALTRI, «La vocation et la mission de la 

famille dans l’Église et dans le monde contemporain», 297-302. 
128 F.X. Durrwell distinse tra indissolubilità e indistruttibilità del matrimonio: F.X. DURRWELL, 

Indissoluble et destructible mariage, «Revue de Droit Canonique» 36 (1987), 214-242; ID., Le 

sacrament du mariage, ivi, 147-170; sulla stessa linea: J. BERNHARD, Fidélité et indissolubilité du 

marriage: questions posées à la doctrine canonique, «Revue de Droit Canonique» 44 (2/1994), 83-99. 

Le Bourgeois parlò di «cessata esistenza» della comunità coniugale: LE BOURGEOIS, Cristiani divorziati 

risposati, 138. Andrea Grillo – vicino alle posizioni di Petrà – suggerisce di affiancare alla teoria della 

indissolubilità quella della «indisponibilità» (la morte morale del vincolo spesso non dipende 

direttamente da una decisione dei coniugi): cf. A. GRILLO, Indissolubile? Contributo al dibattito sui 

divorziati risposati, Cittadella, Assisi 2014; la tesi dell’autore è meglio esposta in ID., Indissolubilité du 

lien conjugal et échec du mariage. Pour une théorie de l’«indisponibilité» du lien, «Recherches de 

Science Religieuse» 102 (3/2014), 449-461. Nel contesto del IX seminario nazionale dell’Associazione 

teologica italiana per lo studio della morale, organizzato nel 2015, la presa d’atto del fallimento di un 
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del fallimento di un matrimonio la rottura totale del legame che aprirebbe alla 

possibilità di riconoscere la liceità di nuove nozze.  

Seguire questa pista richiederebbe uno sviluppo dottrinale non facilmente 

armonizzabile con quanto la Chiesa insegna sull’indissolubilità, anche se non 

impossibile. Petrà ritiene che siano tre gli argomenti per affermare che una proposta 

che tenga conto di quanto sopra esposto non sia inconciliabile con la dottrina cattolica 

sull’indissolubilità129. 1- «La Chiesa ha di fatto sempre riconosciuto che esistono 

situazioni di fallimento irreversibile delle prime unioni aprendo nuove possibilità 

sacramentali anche in numero indefinito»: l’autore si riferisce alle nozze dopo la morte 

del coniuge. 2- «La Chiesa si è sempre riconosciuta di fatto il potere di andare incontro 

a situazioni di fallimento del primo matrimonio anche se lo ha limitato finora alle 

possibilità articolabili in forma giuridica»: si riferisce al progressivo ampliamento dei 

capi di nullità matrimoniale, segno di una accresciuta attenzione alle situazioni 

concrete, che tuttavia si autolimita all’ambito giuridico, mentre dovrebbe esplorare 

soluzioni sul piano pastorale. 3- La proposta di Petrà «avrebbe conseguenze positive, 

manifestando pienamente la Chiesa come luogo di misericordia e di nuovo inizio per 

il peccatore – senza ombra di novazianismo – e attenuando la distanza con le altre 

Chiese cristiane, in particolare quelle orientali». 

Dalle posizioni del card. Caffarra citato all’inizio di questo capitolo a quelle di 

Basilio Petrà sembra esserci una distanza siderale. Come vedremo i sinodi sulla 

famiglia non entrano direttamente nel merito delle questioni aperte in queste pagine: 

la comprensione del concetto di indissolubilità tra la prospettiva giuridica e quella 

personalista, il rapporto tra contratto e sacramento, la prassi delle chiese orientali, la 

provocazione della morte del matrimonio. Ma queste stesse questioni rimandano alle 

fondamenta su cui si erge la comprensione cattolica della realtà matrimoniale. Il tono 

di molti dibattiti ci informa che la presunta solidità della fondamenta va di nuovo 

verificata, senza escludere a priori la necessità di importanti lavori di consolidamento. 

 

                                                 

matrimonio come punto di partenza per il riconoscimento della seconda unione è stata la posizione 

ribadita in: M.M. LINTNER, Lo status quaestionis etico-teologico dei divorziati-risposati e modelli 

teologico-pastorali in Germania e Austria, in S. CIPRESSA (cur.), Teologia morale e teologia pastorale. 

La dimensione pratica della teologia. Atti del Seminario Nazionale dell’ATISM (Catanzaro 30 giugno 

- 3 luglio 2015), LAS, Roma 2016, 109-130. 
129 Cf. B. PETRÀ, Sull’accoglienza dei divorziati risposati, «Il Regno» 59 (11/2014), 369-372. 
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3.3. Prospettiva morale 

 

 

3.3.1. Il ruolo della coscienza 

 

a) Cenni sull’idea di coscienza 

Le chiese dell’area tedesca si sono distinte per un atteggiamento di particolare 

attenzione e rispetto per le singole situazioni e la coscienza personale, e hanno così 

intercettato uno dei valori più cari all’uomo contemporaneo (il rispetto delle 

convinzioni soggettive). Come abbiamo visto alcuni vescovi tedeschi negli anni ’90 

hanno proposto un’interpretazione estensiva di quanto già la Chiesa indicava a 

proposito della nullità del matrimonio: un percorso di accompagnamento e 

discernimento che poteva riportare alla riammissione ai sacramenti un cristiano che, 

pur convinto della nullità del suo matrimonio, non fosse in grado di dimostrarla di 

fronte a un tribunale ecclesiastico. 

Oltre a questa proposta – allora non giudicata accettabile dalla Congregazione per 

la dottrina della fede – la prassi ecclesiale in area tedesca è stata caratterizzata anche 

da alcuni movimenti di deliberata opposizione alla dottrina della Chiesa. Non sono 

pochi infatti i pastori e i laici che di fatto non hanno tenuto conto delle indicazioni 

della Chiesa e hanno auspicato una radicale riforma delle stesse.  

In generale questo contesto ha mostrato la fatica di comporre tra loro gli elementi 

coscienza personale, coscienza ecclesiale, verità. Siamo di fronte a un cortocircuito, il 

più difficile da risolvere, che torna in diverse questioni particolari su cui sono state 

formulate altrettante ipotesi di soluzione130. Bisogna considerare che la categoria di 

coscienza si presta ad essere fraintesa: per l’uomo contemporaneo essa si avvicina 

all’idea di libero arbitrio, al luogo interiore nel quale l’uomo esercita la sua libertà di 

                                                 

130  Alcuni denunciano qui il rischio della Chiesa di piegarsi al soggettivismo della cultura 

contemporanea. «Forse un’altra Chiesa potrebbe pure ricevere un consenso più vasto, ma se in essa il 

Cristo non dovesse riconoscersi a che varrebbe? […] I cristiani divorziati risposati debbono sapere che 

la volontà di fedeltà della Chiesa al Cristo è assunta anche per il loro bene. L’adeguamento culturale a 

cui talora viene sollecitata la Chiesa non può essere da essa scelto come il criterio di giudizio della 

propria storia, passata e soprattutto futura»: P. CARLOTTI, L’autenticità del pentimento in situazioni di 

irregolarità matrimoniale stabilizzata, in K. NYKIEL E ALTRI, Divorzi - nuove nozze - convivenze. Quale 

accompagnamento ministeriale e pastorale?, IF Press, Roma 2014, 60. 
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scelta. Per il Concilio invece «è il nucleo più segreto e il sacrario dell’uomo, dove egli 

si trova solo con Dio, la cui voce risuona nell’intimità propria» (GS 16; CCC 1776). 

Per dirla con l’Instrumentum laboris del Sinodo ordinario del 2015 la coscienza è 

«voce di Dio che risuona nel cuore umano educato ad ascoltarla» (n. 137)131. In questo 

caso nella coscienza l’uomo deve ascoltare la voce di Dio. Per l’uomo contemporaneo 

accade piuttosto il contrario: è l’uomo che in coscienza chiede a Dio di essere 

ascoltato132. 

 

b) Norma di diritto divino 

Certamente all’uomo spetta il compito di decidere cosa fare nell’hic et nunc della 

sua vita. E per la Chiesa tale libertà di scelta è sempre vincolata al bene, alla legge di 

Dio133. Ora, per la questione dei divorziati risposati la dottrina tradizionale sottolinea 

la loro situazione di irregolarità rispetto alla norma dell’indissolubilità. Tale norma 

viene fatta risalire direttamente alla volontà divina. Se dunque l’indissolubilità è di 

diritto divino, come per tutte le altre norme di pari valore, non si dà mai per la 

coscienza la possibilità di metterla in discussione nei casi particolari: «Ciò significa 

che la coscienza è vincolata alla legge divina senza eccezioni»134. 

Secondo questo modo di vedere, un confessore che accoglie un divorziato in nuova 

unione deve certamente svolgere il suo ruolo di padre, medico dottore e giudice135, ma 

non può concedere l’assoluzione fintanto che il penitente rimane in una condizione di 

oggettiva contraddizione con la legge divina: «Il giudizio della confessione è sempre 

                                                 

131 SPADARO (cur.), La famiglia oltre il miraggio, 129. 
132 Per una ripresa storica e sistematica del concetto di coscienza si veda C. ZUCCARO, Teologia 

morale fondamentale (BTC 163), Queriniana, Brescia 2013, 209-276. Utile la declinazione del tema a 

partire dagli insegnamenti del Vaticano II sul matrimonio in M. CHIODI, La teologia morale 

matrimoniale. Interpretazione storico-sistematica del Vaticano II, «Teologia» 40 (2/2015), 182-211. 
133 Cf. L. MELINA, Il ruolo della coscienza nell’accesso alla comunione eucaristica dei divorziati 

risposati, «Anthropotes» 11 (1/1995), 35-47. Quando apparve questo articolo, la Congregazione per la 

dottrina della fede aveva da poco inviato la lettera ai vescovi sulla comunione eucaristica ai divorziati 

risposati. L’autore, in sintonia con la Lettera, intervenne nel dibattito e denunciò con forza i pericoli 

derivanti da un’errata concezione della coscienza, rigettando tutte le tesi che in qualche modo si 

appellavano al rispetto della coscienza per arrivare a una maggiore apertura verso i divorziati risposati.  
134 K. NYKIEL, Unioni irregolari e ricezione dei sacramenti alla luce del magistero della chiesa, in 

NYKIEL E ALTRI, Divorzi - nuove nozze - convivenze. Quale accompagnamento ministeriale e 

pastorale?, 28. 
135 Cf. ivi, 31-36. 
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quello della misericordia e della speranza, anche quando l’assoluzione non può essere 

concessa»136. 

C’è anche un’ulteriore considerazione che sosterrebbe questa posizione: il monito 

di Gesù a non giudicare (cf. Lc 6,37) viene rispettato dalla Chiesa quando essa si 

astiene dal giudicare il cuore di una persona, proprio in forza della sua soggettività. 

Solo Dio può scrutare l’intimità dell’uomo, mentre la Chiesa si limita ad esprimere 

una valutazione sul piano oggettivo. Prendere in considerazione la coscienza 

soggettiva – che pure deve essere ascoltata, formata, sostenuta, accompagnata – 

esporrebbe o al rischio di un eccessivo di rigore, o, al contrario, a forme più o meno 

velate di relativismo, o a discriminazioni nel trattamento dei fedeli. 

Tali preoccupazioni vanno prese sul serio e la loro gravità si coglie ad esempio in 

riferimento alla situazione del cosiddetto «coniuge innocente». Nel dibattito sui 

divorziati risposati si cita spesso la condizione del coniuge che avrebbe subito la 

separazione e il divorzio, come di colui che merita tutta la comprensione della Chiesa 

e la sollecitudine possibile. Tuttavia, quando si comincia ad esprimersi sul vissuto di 

una coppia nei termini di innocenti e colpevoli si rischia di fare un torto verso la 

complessità delle dinamiche relazionali in gioco. Esistono certamente situazioni 

eclatanti (come potrebbe essere quella di una donna abbandonata dal coniuge 

violento), ma in moltissime situazioni risulta estremamente difficile, se non 

impossibile, distinguere perfettamente tra innocente e colpevole. Il più delle volte c’è 

una responsabilità condivisa, magari non sempre consapevole, diversamente 

distribuita, nel dispiegarsi della vita di coppia. Ecco perché la scelta di limitarsi agli 

aspetti oggettivi delle situazioni sembra la via più sicura e semplice137. Ma scopriremo 

con i sinodi e l’esortazione postsinodale che la complessità non riguarda gli aspetti 

soggettivi delle vicende umane, ma anche gli aspetti oggettivi. 

 

c) La coscienza erronea 

Se le cose fossero così semplici la prassi pastorale in area tedesca non avrebbe 

imboccato percorsi alternativi. Non va dimenticato che anche in altre aree (come in 

                                                 

136 Ivi, 36. 
137 Cf. V. ALBANESI, Divorziati risposati. Il coniuge innocente, «Settimana» 47 (44/2012), 1.16: la 

pretesa possibilità espressa dall’autore di arrivare a una dichiarazione ufficiale dell’innocenza di un 

coniuge sembra eccessiva ed esporrebbe al rischio di discriminazione il presunto coniuge colpevole. 
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Italia) abbiamo registrato deviazioni di percorso per quanto riguarda la prassi 

sacramentale. Le indicazioni della dottrina richiamate appaiono coerenti, ma le 

persone coinvolte finiscono per sentirsi allontanate anziché avvicinate, giudicate 

anziché accolte. Allora questo cortocircuito va corretto. Bisogna considerare che ciò 

che appare logico e coerente dal punto di vista dottrinale, non risulta tale nella mente 

e nella coscienza di molti cristiani. È opportuno osservare con attenzione il contesto 

culturale nel quale ci troviamo: siamo in una società pluralista e secolarizzata. Quanti 

fedeli comprendono e condividono le norme della dottrina cattolica, soprattutto in 

ambito morale? Tale «ignoranza» emerge da una coscienza che opera spesso in buona 

fede e c’è da chiedersi se non si trovi in uno stato di «ignoranza invincibile» (cf. CCC 

1793) in forza del contesto storico sociale in netto contrasto con la cultura cristiana138. 

Ora, come lo stesso Catechismo ricorda, in una situazione simile il male resta tale, ma 

viene meno la responsabilità del soggetto morale.  

È corretto ragionare in questi termini? Sembra che la valutazione di una condizione 

di ignoranza invincibile sia possibile in certi casi, ma non applicabile a tutti i credenti 

solo perché cresciuti in un contesto culturale avverso alla fede e ai valori cristiani. 

D’altra parte non basta richiamare le «norme di diritto divino» perché si impongano in 

tutta la loro evidenza alla coscienza dei fedeli. Serve un lavoro di accompagnamento, 

dialogo, formazione, discernimento, che – come prevede la proposta di Gaudette – 

richiede tempi lunghi e percorsi personalizzati. Secondo questa proposta, anche nel 

perdurare «oggettivo» della situazione di peccato la grazia del Signore può agire e far 

crescere la vita spirituale dei fedeli. La Chiesa è chiamata non ad assecondare quanto 

emerge dalla coscienza del credente ma a cogliere l’appello concreto del Signore in 

quella coscienza, restando aperta a risposte inedite e sorprendenti. Questa prospettiva 

cerca di articolare la dimensione oggettiva e quella soggettiva del fedele coinvolto. 

Entrambi i poli presi da soli portano a una contraddizione. La coscienza – 

accompagnata in un cammino di discernimento – diventa il luogo in cui i due poli 

interagiscono, per una sintesi in cui la riammissione ai sacramenti può rappresentare a 

certe condizioni una possibilità. 

 

                                                 

138  Cf. P. GAUDETTE, Les divorcés remariés et l’acceés aux sacrements de Pénitence et 

d’Eucharistie, «Revue d’Éthique et de Théologie Morale» 68 (dic/2015) n. 287, 44-66. 
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3.3.2. Sulle condizioni per poter ricevere il perdono sacramentale  

 

a) Peccato grave e manifesto 

Quello appena presentato non è l’unico tentativo di articolazione della tensione tra 

aspetti oggettivi e soggettivi della condizione dei divorziati in nuova unione. Sono 

state sollevate perplessità più radicali proprio sulla gravità della loro condizione. Ma 

andiamo con ordine. Ciò che preclude l’accesso ai sacramenti ai divorziati in nuova 

unione sarebbe il trovarsi – come abbiamo più volte ripetuto – in una situazione di 

disordine morale oggettivo grave. Il perdurare di questa situazione non consente loro 

di ricevere l’assoluzione sacramentale. Ciò non significa che sia loro precluso il 

perdono da parte del Signore, ma il penitente deve quanto meno esprimere il proposito 

di non peccare più. Se manca tale proposito, rimane in stato di peccato, per così dire, 

a tempo indeterminato, e la riconciliazione avverrà «nell’ora che solo la Provvidenza 

conosce» (RP 34). 

Tale condizione non gli permette di poter partecipare pienamente al sacramento 

della eucaristia: «Chi è consapevole di aver commesso un peccato grave, deve ricevere 

il sacramento della Riconciliazione prima di accedere alla Comunione» (CCC 1385). 

Abbiamo già incontrato il can. 915 del Codice che recita: «Non siano ammessi alla 

sacra comunione gli scomunicati e gli interdetti, dopo l’irrogazione o la dichiarazione 

della pena e gli altri che ostinatamente perseverano in peccato grave manifesto». In 

parallelo bisogna citare anche il can. 1007 che di fatto esclude i divorziati risposati da 

un altro sacramento: «Non si conferisca l’unzione degli infermi a coloro che 

perseverano ostinatamente in un peccato grave manifesto». Il Pontificio Consiglio per 

i testi legislativi nel 2000 ribadì che i divorziati risposati andavano considerati tra 

coloro che perseverano in peccato grave manifesto, rispondendo a quanti mettevano in 

dubbio il carattere di «volontà ostinata» che sembra mancare in tante nuove unioni 

irreversibili 139.  

Le tre condizioni previste per un peccato grave sono la materia grave, il pieno 

assenso e il deliberato consenso. Sulla gravità della materia non incide ovviamente il 

                                                 

139  Cf. PONTIFICIO CONSIGLIO PER I TESTI LEGISLATIVI, dichiar. I divorziati risposati non sono 

ammessi alla comunione, 24 giugno 2000, in EV 19/964-973. 
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soggetto, ma si può parlare di pieno assenso e deliberato consenso in tutte le situazioni 

di nuova unione? Il documento del 2000 si espresse chiaramente: 

La formula «e gli altri che ostinatamente perseverano in peccato grave manifesto» 

è chiara e va compresa in un modo che non deformi il suo senso, rendendo la 

norma inapplicabile. Le tre condizioni richieste sono: a) il peccato grave, inteso 

oggettivamente, perché dell’imputabilità soggettiva il ministro della Comunione 

non potrebbe giudicare; b) l’ostinata perseveranza, che significa l’esistenza di una 

situazione oggettiva di peccato che dura nel tempo e a cui la volontà del fedele 

non mette fine, non essendo necessari altri requisiti (atteggiamento di sfida, 

ammonizione previa, ecc.) perché si verifichi la situazione nella sua fondamentale 

gravità ecclesiale; c) il carattere manifesto della situazione di peccato grave 

abituale140. 

 

b) Reato istantaneo o permanente? 

I due sinodi sulla famiglia hanno permesso di riaprire il dibattito su questo punto. 

Alcuni autori hanno esplicitato le ragioni del Pontificio consiglio per i testi legislativi 

e confermato l’applicazione del c. 915 ai divorziati in nuova unione141. Altri hanno 

riaperto la discussione142. La proposta forse più suggestiva è stata quella del vescovo 

francese Jean-Paul Vesco143. Il domenicano ha suggerito di applicare alla condizione 

dei divorziati in nuova unione la distinzione giurisprudenziale tra reato istantaneo 

(come l’omicidio) e reato permanente (ad esempio il furto). Il reato istantaneo viene 

commesso in un momento preciso e le sue conseguenze sono definitive, non possono 

essere annullate dal colpevole. Il reato permanente, invece, perdura nel tempo, finché 

il colpevole non vi pone fine (nel caso del furto questo momento coincide con la 

restituzione della merce rubata); al centro sta la volontà del colpevole che potrebbe in 

qualunque momento porre fine al reato commesso. 

                                                 

140 Ivi, in EV 19/968.  
141 Ad esempio P. PALUMBO, Peccato, diritto e comunione. Riflessioni canonistiche nel Giubileo 

della Misericordia, «Quaerere Deum» 7 (11/2015), 5-27. 
142 Cf. J.-F. CHIRON, Entre éthique et sacramentalité, l’accès des personnes divorcées remariées à 

la communion eucharistique, «Théophilyon» 20 (2/2015), 301-316. L’autore dell’Università cattolica 

di Lione accosta il peccato grave commesso dai divorziati in nuova unione al peccato commesso dai 

coniugi che usano mezzi di contraccezione artificiali: per questi ultimi la Chiesa (da Humanae vitae in 

poi) evita di parlare di «peccato grave» e comunque ammette all’assoluzione e alla comunione 

sacramentale anche in caso di recidiva (cf. PONTIFICIO CONSIGLIO PER LA FAMIGLIA, Vademecum per i 

confessori su alcuni temi di morale attinenti alla vita coniugale, 12 febbraio 1997, in EF 2175-2217): 

non si potrebbe considerare alla stessa stregua la condizione dei divorziati risposati? L’autore però 

dimentica che l’assoluzione chiede comunque il pentimento e il proposito di non peccare più (si veda il 

Vademecum al punto 3.11); inoltre la situazione del divorziato risposato ha un carattere pubblico, a 

differenza della contraccezione che di per sé rimane occulta. 
143 Cf. VESCO, Ogni amore vero è indissolubile, spec. 66-71. 
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Ora, il magistero considera implicitamente quello dei divorziati in nuova unione un 

reato permanente, applicando alla loro situazione il can. 915. Vesco ritiene invece che 

il «sì» pronunciato con l’inizio della nuova relazione debba essere considerato un reato 

istantaneo: 

Si tratta infatti chiaramente di un atto unico della volontà, che comporta 

conseguenze permanenti, e addirittura definitive. C’è, da una parte, un atto della 

volontà, probabilmente colpevole, quello di impegnarsi in una nuova alleanza. E 

ci sono, d’altra parte, tutti gli atti della volontà che saranno posti giorno dopo 

giorno e nel corso degli anni, e che sono della stessa natura di quelli posti in essere 

da tutte le coppie che costruiscono un destino comune e ne affrontano insieme le 

difficoltà. Questi atti della volontà non vanno assolutamente a sommarsi al “sì” 

pronunciato un giorno davanti al sindaco o nell’intimità di una relazione. Essi 

sono la conseguenza necessaria di quel “sì”. Non possono essere considerati una 

persistenza ostinata in una situazione di peccato, bensì la volontà di vivere e di 

riuscire in una relazione di alleanza nella quale si è deciso, un giorno, di 

impegnarsi, sia pure per la seconda volta, sia pure in maniera gravemente 

colpevole144. 

A partire da questo assunto fondamentale è facile intuire le conseguenze tirate 

dall’autore: possibilità di ricevere l’assoluzione sacramentale e quindi riammissione 

all’eucaristia. La proposta di Vesco riapre una discussione su cui, come vedremo, è 

intervenuta anche l’esortazione postsinodale di Francesco, ma sembra semplificare 

troppo la questione. Innanzitutto le circostanze in cui ha inizio una relazione d’amore 

hanno una variabilità enorme, il che rende difficile una valutazione generalizzata. 

Risulta inoltre difficile stabilire quali atti segnino l’impegno in una nuova alleanza e 

quali ne siano invece una conseguenza e non sembra sufficiente riferirsi all’eventuale 

matrimonio civile. Infine c’è da osservare che non è affatto scontato riuscire a 

evidenziare gli elementi di positività della nuova alleanza dopo aver espresso un 

giudizio negativo sull’inizio della nuova relazione. 

Resta comunque fondamentale l’attenzione portata sulle tre condizioni richieste per 

il peccato grave, di cui la materia è soltanto una: 

Il peccato in senso vero, formale, non è costituito primariamente dal disordine 

oggettivo («materia»), ma dalle condizioni soggettive («piena avvertenza» e 

«deliberato consenso»). L’impressione, invece, è che i penitenti, così come anche 

i confessori, commettano un errore: valutano l’aspetto oggettivo, la conformità o 

meno dei comportamenti con la legge morale, ma trascurano l’aspetto soggettivo, 

                                                 

144 Cf. ivi, 70. 
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la conformità o meno degli atteggiamenti con il punto di vista morale, la norma 

fondamentale della moralità: la regola d’oro, l’amore di Dio e del prossimo145. 

Su questa linea troviamo la riflessione di Aristide Fumagalli che ha giustamente 

sottolineato che l’esclusione dai sacramenti non deriva dalla responsabilità soggettiva 

dei divorziati risposati, ma dalla constatazione della oggettiva situazione in cui vivono.  

Se l’accesso ai sacramenti è oggi escluso per ragioni di carattere canonico e non 

primariamente morale, ovvero di testimonianza ecclesiale più che di 

peccaminosità personale, sorge l’interrogativo circa l’equilibrio di una disciplina 

che in nome dell’oggettività dottrinale escluda la personale comunione 

sacramentale con Cristo146. 

Il timore di una contro testimonianza da parte della Chiesa all’indissolubilità del 

matrimonio, è fugato dal non riconoscimento della dignità sacramentale alla nuova 

unione: tale limite non è sufficiente a mostrare l’evidente scarto tra l’amore di Cristo 

e il fallimento umano nel corrispondervi147? 

Anche altri in precedenza hanno portato luce sull’importanza della responsabilità 

soggettiva nella valutazione della condizione di peccato. Il teologo Marco Baleani ha 

proposto, a partire da questo assunto, una riammissione ai sacramenti previa 

partecipazione a un cammino penitenziale. Il valore dell’indissolubilità sarebbe, 

secondo l’autore, preservato sia dal non riconoscimento facie ecclesiae della nuova 

unione, sia dalla permanenza della coppia nel cammino penitenziale148. 

 

c) La valutazione in foro interno 

Osservando la situazione dei divorziati risposati da un punto di vista morale, 

abbiamo incontrato due poli della questione: la coscienza che richiama ciò che 

comunemente viene considerato l’aspetto soggettivo; il peccato che ci riporta all’atto 

                                                 

145 G. TRENTIN, Il sacramento della misericordia e del perdono. Problemi e attese, «CrederOggi» 

34 (4/2014) n. 202, 106. 
146 FUMAGALLI, Il tesoro e la creta, 144. Le tesi dell’autore contenute nel testo citato sono presentate 

sinteticamente in ID., Il matrimonio dei cristiani. Un contributo al cammino sinodale della Chiesa, 

«Aggiornamenti Sociali» 65 (12/2014), 812-825; vengono integrate in: ID., Divorziati risposati e 

sacramenti. Modificare la prassi, «Il Regno - Attualità» 60 (6/2015), 420-427. Fumagalli è da tempo 

attento al tema dei divorziati risposati: cf. A. FUMAGALLI, Il dibattito sui divorziati risposati. Al di là 

dell’opposizione tra norma oggettiva e coscienza soggettiva, «La Scuola Cattolica» 127 (5/1999), 513-

566. 
147 Cf. FUMAGALLI, Il tesoro e la creta, 134. 
148 Cf. M. BALEANI, Divorzio e coscienza, «Famiglia Oggi» 32 (2/2009), 107-109; ID. Divorzio e 

coscienza, «Famiglia Oggi» 32 (3/2009), 90-96. 
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compiuto e che può essere considerato nella sua oggettività. I due elementi in realtà 

non si presentano mai disgiunti, ma sempre articolati nel darsi dell’esperienza umana.  

Da quanto abbiamo fin qui raccolto appare evidente che fissare lo sguardo soltanto 

su uno degli elementi conduce inevitabilmente a un vicolo cieco. Si rende necessaria 

una ripresa riflessiva dell’esperienza vissuta che comporta l’intervento, o meglio 

ancora l’accompagnamento di un osservatore esterno alla vicenda. Il percorso da 

intraprendere è quello che nella tradizione cristiana ha assunto il nome di 

discernimento. L’accompagnatore può essere individuato nel confessore o nel padre 

spirituale. Ora dal momento che la condizione dei divorziati in nuova unione va a 

toccare una dimensione pubblica della vita delle persone coinvolte e della comunità (il 

matrimonio), alcuni elementi della loro situazione sono necessariamente materia che 

richiede di essere trattata in foro esterno. Ma gli elementi che riguardano la coscienza 

personale da ascoltare, accompagnare, formare e la valutazione morale degli 

atteggiamenti e comportanti delle persone coinvolte, chiedono di essere trattati in foro 

interno sacramentale e non sacramentale149. 

Secondo la dottrina tradizionale i divorziati in nuova unione possono accostarsi 

proficuamente al dialogo con un confessore, aspirando tuttavia a una crescita spirituale 

che escluda l’assoluzione sacramentale. La gravità della negazione dell’assoluzione 

non va trascurata soprattutto in riferimento a come viene interpretata dai fedeli. Quanti 

riconoscono che il rifiuto non è una condanna senza appello, ma un aiuto per una 

maturazione cristiana? Da questo punto di vista la particolare condizione dei divorziati 

in nuova unione non fa altro che mettere il dito su una ferita aperta già da molto tempo 

e che riguarda il sacramento della penitenza e più in generale la «cultura 

penitenziale»150. 

L’analisi delle cause e degli effetti così come la valutazione del fenomeno della 

progressiva e costante diminuzione della frequentazione dei confessionali, esula 

dall’obiettivo di questa ricerca. Gli orientamenti culturali della società occidentale 

richiamati nel primo capitolo spingono a ritenere che nel futuro prossimo non ci sarà 

un «ritorno di fiamma» per questa pratica sacramentale, almeno nella forma classica 

                                                 

149 Cf. FUMAGALLI, Il tesoro e la creta, 149-153. 
150 Cf. TRENTIN, Il sacramento della misericordia e del perdono, 93-110. 
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della confessione individuale e auricolare. Sarà interessante verificare su questo 

versante gli effetti prodotti dal giubileo della misericordia voluto da papa Francesco. 

Ma il sacramento della penitenza richiama un dinamismo che va ben oltre l’azione 

rituale troppo spesso ridotta alla confessione dei peccati seguita dall’assoluzione151. Si 

tratta di un cammino di consapevolezza rispetto alla propria condizione di fronte a Dio 

e alla comunità, di discernimento e di conversione. In una dinamica relazionale: il 

peccatore non è lasciato a se stesso, ma accolto e accompagnato da qualcun altro. 

Dunque, molto si può fare prima di arrivare alla questione della formula assolutoria, a 

cominciare dalla primissima accoglienza. Allora, il contesto del cosiddetto «foro 

interno» provoca a recuperare le competenze richieste a chiunque all’interno della 

Chiesa svolge il prezioso e delicatissimo servizio di accoglienza, ascolto, consulenza. 

 

 

3.3.3. La proposta di un percorso di riconciliazione 

 

a) Tentativi di soluzione sul modello dell’Ordo paenitentium 

Il peccato dei divorziati in nuova unione appare per certi versi l’unico peccato che 

la Chiesa non può perdonare: tale accusa si presta alla facile osservazione che la Chiesa 

non può tradire la legge di Dio, ma rivela un sentire comune che vede nell’esclusione 

permanente dai sacramenti della penitenza e dell’eucaristia una pena troppo severa. 

Mossi da perplessità sulla definitività di tale situazione, diversi autori152 negli ultimi 

decenni hanno esplorato e proposto vie di soluzione ispirandosi all’esperienza 

dell’Ordo paenitentium della Chiesa antica: al termine di un percorso di 

riconciliazione i penitenti venivano riammessi alla piena comunione.  

X. Lacroix153 ha ipotizzato un cammino di riconciliazione, entrando nel dettaglio di 

diversi passi che le persone dovrebbero compiere prima di poter interrompere il 

digiuno eucaristico. Si tratterebbe comunque di un percorso individuale che non 

                                                 

151 Cf. E. MIRAGOLI, Il ministero del confessore. Indicazioni canoniche e pastorali, «La Rivista del 

Clero Italiano» 95 (10/2014), 705-720: molti suggerimenti dell’autore risultano utili anche all’esterno 

del confessionale, in tutte le situazioni di dialogo personale che si svolgono all’interno del tessuto 

ecclesiale.  
152 Basilio Petrà elenca varie proposte su questa linea formulate a partire dagli anni’60: A.M. Henry, 

C. T. Goffi, D. Tettamanzi, A. Günthör, J. Julienne, C. Bresciani (cf. PETRÀ, Il matrimonio può morire?, 

105, n. 4). Ha raccolto altri spunti in ID., Divorziati risposati e seconde nozze nella Chiesa, 51-66. 
153 Cf. X. LACROIX, Face au divorce, in ID. (dir.), Oser dire le mariage indissoluble, spec. 226-232. 
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avrebbe come esito il riconoscimento delle seconde nozze, ma solo la piena 

riammissione del singolo. Hanno battuto lo stesso sentiero J. Coriden154, A. Bonandi155 

e, più recentemente M. Michelet156. Altre proposte, come quella di P. De Clerck157, 

presentano una differenza sostanziale: il percorso di riconciliazione dovrebbe avvenire 

come conseguenza della rottura del primo matrimonio, e non occasionato dalla 

seconda unione illegittima. Il penitente verrebbe riammesso al sacramento della 

riconciliazione e quindi dell’eucaristia: ciò permetterebbe l’accettazione di eventuali 

seconde nozze, in maniera simile a quanto accade nella tradizione ortodossa. Ma 

abbiamo già notato le questioni dottrinali che questo approccio solleva relativamente 

al concetto di indissolubilità. 

 

b) Via paenitentialis e via discretionis 

Nel presentare il Sinodo straordinario del 2014, riferiremo nel dettaglio 

dell’intervento del card. Kasper al Concistoro straordinario del febbraio 2014158. Per 

ora interessa rilevare che il porporato – pur non avendo la pretesa di dettare le linee di 

azione della Chiesa sulla tematica dei divorziati in nuova unione – sostanzialmente si 

dichiara favorevole alla riammissione ai sacramenti previa partecipazione ad un 

percorso penitenziale che preveda precise ed esigenti condizioni. La «via 

paenitentialis» da lui sostenuta andrebbe intesa come un  

… processo, doloroso e tuttavia salutare, della chiarificazione e del nuovo 

orientamento dopo la catastrofe della separazione, che è accompagnata da un 

esperto confessore, il quale, mediante un colloquio, ascolta pazientemente e aiuta 

a fare chiarezza. Questo processo deve condurre l’interessato a un giudizio onesto 

sulla propria situazione, in cui anche il confessore matura un giudizio spirituale, 

                                                 

154 L’autore ipotizza un processo di discernimento e accompagnamento che sposta l’accento dal 

piano giuridico a quello morale e si apre a soluzioni diverse, tra cui la riammissione ai sacramenti. Il 

punto di partenza non è il riferimento alla prassi della Chiesa antica, ma l’analisi del significato del 

vincolo coniugale e della situazione de facto dei divorziati risposati: cf. J.A. CORIDEN, The Marriage 

Bond and Ecclesical Reconciliation of the Divorced and Remarried, «Studia Canonica» 38 (2004), 155-

172. 
155 Cf. A. BONANDI, Riflessioni sulla prassi ecclesiastica circa l’ammissione ai sacramenti di fedeli 

divorziati risposati, «Teologia» 31 (2/2006), 222-248. 
156 M. MICHELET, Synode sur la famille: la voie de l’ordo paenitentium, «Nova et Vetera» 90 

(1/2015), 55-80: questa proposta non prevede in realtà la piena riammissione ai sacramenti finché 

perdura la situazione di contraddizione con il sacramento del matrimonio. 
157 P. DE CLERK, La réconciliation des divorcés: vers une solution?, in L.M. CHAUVET (ed.), Le 

sacrament de marriage entre hier et demain, Ouvrières, Paris 2003, 291-299. 
158 Cf. W. KASPER, Il Vangelo della famiglia (Giornale di Teologia 371), Queriniana, Brescia 2014. 
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per poter far uso della potestà di legare e di sciogliere in modo adeguato alla 

situazione159. 

La soluzione proposta da Kasper è di foro interno e non prevede la partecipazione 

a un ordo né di per sé richiede altri segni pubblici da porre per «certificare» in qualche 

modo la riammissione. È facile sentire l’eco dell’esperienza pastorale dell’area 

tedesca, ma la richiesta di un cammino che possa concludersi con una riabilitazione 

piena ricorda anche le proposte degli autori che abbiamo pocanzi citato. 

Nei primi mesi del 2015 si è riunito in tre sessioni di lavoro un comitato scientifico 

costituito da mons. Vincenzo Paglia, presidente del Pontificio Consiglio per la 

Famiglia, con l’obiettivo di approfondire alcuni temi emersi dal Sinodo straordinario 

e sostenere il cammino di riflessione in vista del Sinodo ordinario. I cinque professori 

di teologia membri del Comitato160 hanno condotto tre seminari di studio a cui hanno 

partecipato diversi stusiosi161.  

Il 14 marzo 2015 don Giampaolo Dianin ha proposto una riflessione sulla sfida 

posta dai divorziati risposati, arrivando a formulare una proposta: 

prendendo atto della sofferenza che coinvolge alcune coppie di divorziati 

risposati e la loro condizione soggettiva, la Chiesa potrebbe mettere in atto un 

percorso volto a dare la possibilità, a determinate condizioni, di potersi accostare 

al sacramento della Penitenza e all’Eucarestia162. 

Dianin pensa a una «via discretionis», un percorso di discernimento e 

accompagnamento le cui condizioni prevedono per ogni diocesi163: l’incarico 

affidato a un presbitero o a un’equipe di persone debitamente formate 

all’accoglienza, l’ascolto, la consulenza; la verifica delle motivazioni della 

coppia a intraprendere il percorso, la valutazione di eventuali indizi di nullità 

matrimoniale, il discernimento morale sul primo matrimonio, un percorso di 

perdono e riconciliazione, un tempo adeguatamente lungo (tale da permettere 

un’analisi profonda anche del nuovo legame), la riammissione piena o parziale 

                                                 

159 Ivi., 16. 
160 Don Andrea Bozzolo, don Maurizio Chiodi, don Giampaolo Dianin, mons. Pierangelo Sequeri e 

Myriam Tinti. 
161 I contributi – compresi gli interventi del dibattito – sono raccolti in AA. VV., Famiglia e Chiesa 

un legame indissolubile. 
162 G. DIANIN, Famiglia ferita e unioni irregolari: quale atteggiamento pastorale, in AA. VV., 

Famiglia e Chiesa un legame indissolubile, 339. Il contributo dell’autore risulta particolarmente utile 

anche per una ripresa delle principali strade percorse dalla teologia – fino al Sinodo straordinario – sui 

divorziati risposati. 
163 Cf. ivi, 342-346. 
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ai sacramenti, il riconoscimento sul piano umano e spirituale (ma non 

sacramentale) del nuovo legame. Come si nota, il cammino penitenziale sarebbe 

soltanto un aspetto, un momento del percorso di discernimento che andrebbe 

invece concepito come un cammino di verità da compiere sul matrimonio fallito, 

sulla nuova unione, sul rapporto con la comunità ecclesiale164. 

 

c) Osservazioni 

La bontà delle proposte presentate, indipendentemente dalle diverse 

sfumature, risiede nel tentativo di superare l’empasse delle Chiesa che dichiara 

che i divorziati rimangono membri effettivi della comunità, chiamati a 

partecipare attivamente alla sua vita, salvo poi considerarli esclusi da alcune 

manifestazioni centrali di questa comunione: ricevere il perdono sacramentale, 

partecipare pienamente alla mensa eucaristica.  

I percorsi suggeriti sono rivolti ai singoli fedeli e finalizzati a un cammino di 

profondo discernimento che può anche avere esiti diversi, ma che ha come 

obiettivo la testimonianza radicale della misericordia e della compassione di 

Dio165. Resta comunque un nodo problematico: il silenzio che circonda la nuova 

unione. L’empasse sembra spostata piuttosto che superata: la nuova unione viene 

di fatto accettata, ma rimane per la Chiesa in contraddizione con l’unico 

matrimonio sacramentale e pertanto illegittima. La verità custodita dal legame 

tra eucaristia e matrimonio non viene formalmente messa in dubbio, ma appare 

attenuata dall’atteggiamento di condiscendenza verso la fragilità dell’essere 

umano e la sua incapacità di vivere la radicalità evangelica.  

 

 

3.3.4. Una relazione coniugale in «piena continenza»? 

 

a) Relazione matrimoniale e relazione coniugale 

Anche confutando o semplicemente tralasciando le considerazioni appena descritte, 

ci si può chiedere quale sia esattamente il «peccato grave e manifesto» commesso dai 

                                                 

164  Si veda anche la ripresa della proposta di Dianin al termine del percorso seminariale: ID., 

Matrimonio e divorzio, in AA. VV., Famiglia e Chiesa un legame indissolubile, spec. 540-545. 
165 Cf. E. BIANCHI, Fedeltà e misericordia, «La Rivista del Clero Italiano» 96 (9/2015), 586-597. 
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divorziati in nuova unione. Tale condizione non riguarda i divorziati risposati tout 

court. La stessa Familiaris consortio non preclude l’accesso ai sacramenti a «tutti» i 

divorziati risposati. Intanto vanno ovviamente esclusi quanti hanno ottenuto la 

dichiarazione di nullità del primo matrimonio che per la Chiesa sono tuttalpiù 

conviventi che possono celebrare validamente il sacramento del matrimonio e quindi 

accedere ai sacramenti. Ma vanno esclusi anche quanti hanno celebrato un matrimonio 

valido che è fallito e nella nuova unione «assumono l’impegno di vivere in piena 

continenza, cioè di astenersi dagli atti propri dei coniugi» (FC 84). Dunque il peccato 

grave si riduce al rapporto sessuale con il nuovo partner. 

Ora, la visione personalista sul matrimonio recepita dal Vaticano II impedisce di 

ridurre l’unione coniugale agli atti sessuali: si parla di una «comunità di vita e amore» 

(GS 48). Secondo questa visione sono tra di loro integrate diverse dimensioni: 

sessuale, affettiva, psicologica, ma anche sociale, progettuale, pedagogica, etc.  

Il quadro risulta allora difficile da comporre per diverse ragioni. Ecco la prima: la 

proposta di FC sarebbe coerente se, in nome della fedeltà al primo matrimonio, 

chiedesse di rinunciare a tutte le espressioni coniugali che caratterizzano la nuova 

unione. Infatti per la Chiesa solo la prima unione sacramentale può dirsi propriamente 

matrimoniale. Questo approccio implica l’invito a rompere la nuova unione con la 

separazione. Ma tale scelta può riguardare un numero molto limitato di situazioni, 

mentre risulta difficilissimo nella realtà della maggioranza delle persone in situazione 

di nuova unione. Ne è consapevole Giovanni Paolo II che tiene in considerazione 

l’irreversibilità di molte situazioni e del danno maggiore che si causerebbe – ad 

esempio nei confronti dei figli nati dalla nuova unione – rompendo la relazione166.  

Dunque la proposta si riduce all’astinenza dai rapporti sessuali, ma va sottolineato 

che tale continenza non è sufficiente per negare la qualità coniugale della relazione 

stessa, anche se viene a mancare una sua dimensione fondamentale. Si potrebbe 

obiettare che l’astinenza viene richiesta come «segno» dell’indissolubilità 

                                                 

166 Partiva da questo assunto la proposta di BONANDI, Riflessioni sulla prassi ecclesiastica: l’autore 

sosteneva la possibilità della riammissione ai sacramenti affermando sia la permanente validità del 

precedente matrimonio, sia la continuità piena della seconda convivenza, inclusi i rapporti sessuali. Gli 

rispose M. DOLDI, La comunione ai divorziati risposati: magistero e teologia, «Teologia» 33 (2/2008), 

232-247, affermando che bisogna considerare il significato profondo che la Chiesa attribuisce alle 

relazioni sessuali: «Gli atti coniugali sono, pertanto, espressione privilegiata dell’amore coniugale, 

inserito per sempre, mediante il matrimonio, nell’amore divino» (p. 239). 
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sacramentale o della consapevolezza della propria condizione di contraddizione, ma 

così la Chiesa rischia di tradire proprio quella visione integrale dell’amore coniugale 

che essa stessa propone e difende. In fondo l’invito alla continenza sembra ricondursi 

ad una visione frammentaria e dualista dell’essere umano.  

 

b) Vero atto coniugale 

Restando per un attimo «alla lettera» di FC, nella disposizione di seria accoglienza 

dell’invito alla continenza, nascono ulteriori domande: è necessario astenersi da 

qualsiasi tipo di rapporto sessuale? Quali manifestazioni di affetto i due «coniugi» 

potrebbero scambiarsi senza entrare in conflitto con la norma indicata da FC? Per 

rispondere è necessario recuperare quanto la Chiesa nel tempo ha maturato attraverso 

una lunga riflessione a proposito della consumazione del matrimonio167. È il consenso 

a sancire il matrimonio, ma senza la consumazione il matrimonio può essere sciolto. I 

canonisti hanno dovuto entrare nel dettaglio della definizione di consumazione, per 

esprimersi sulla possibilità di scioglimento o meno delle nozze. Per capire cosa si 

intende con «vero atto coniugale» basta riferirsi al can. 1061, § 1:  

Il matrimonio valido tra battezzati si dice solamente rato, se non è stato 

consumato; rato e consumato se i coniugi hanno compiuto tra loro, in modo 

umano, l’atto per sé idoneo alla generazione della prole, al quale il matrimonio è 

ordinato per sua natura, e per il quale i coniugi divengono una sola carne. 

Perché si possa parlare di vero atto coniugale sono richieste delle condizioni di 

carattere fisico e psicologico tra le quali «1° L’introduzione dell’organo virile nella 

vagina della donna […] 2° L’effusione del liquido seminale nella vagina della donna 

in modo naturale»168. Pertanto non basta la penetrazione senza eiaculazione, né la 

copula onanista, né quella condomata, etc. Senza entrare nel merito delle condizioni 

psicologiche richieste per un vero atto coniugale, sembra darsi obiettivamente la 

possibilità che una coppia di divorziati in nuova unione viva degli atti sessuali non 

coerenti con l’insegnamento della Chiesa in materia, ma non trattandosi di «veri atti 

coniugali», non si troverebbe in una condizione di impossibilità a ricevere 

                                                 

167 Cf. A. D’AURIA, Una caro e consumazione del matrimonio: la prospettiva della scienza canonica, 

in J. GRANADOS (cur.), Una caro: il linguaggio del corpo e l’unione coniugale, Cantagalli, Siena 2014, 

53-74; J.J. PÉREZ-SOBA, El «modo humano» de la una caro. Una cuestión disputada, una visión 

teológica, in GRANADOS (cur.), Una caro: il linguaggio del corpo, 101-122. 
168 CHIAPPETTA, Il matrimonio nella nuova legislazione canonica e concordataria, 18. 
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l’assoluzione sacramentale. Commetterebbero cioè degli atti moralmente illeciti e 

gravi, di cui sarebbero comunque chiamati a pentirsi, ma per assurdo si troverebbero 

nella condizione di non compiere alcun «atto coniugale» in senso proprio. Bisogna 

quanto meno riconoscere che la richiesta di astinenza sessuale si muove su un terreno 

assai scivoloso e rischia di creare più problemi di quanti non ne risolva. Non va 

dimenticato inoltre che il diventare «una sola carne» ha un significato fisico, ma anche 

morale, il che ci riporta alle osservazioni fatte poco fa sulla visione integrale 

dell’amore e chiama in causa il concetto stesso di amore coniugale. 

 

c) Liceità di rapporti coniugali fuori dal matrimonio? 

La proposta della continenza mantiene una logica coerente se si attua una reale 

trasformazione della relazione coniugale in relazione amicale, vedendo nella 

continenza soltanto uno dei passaggi necessari. Su questa linea si colloca Ratzinger 

quando nel 1998 interpreta l’indicazione di FC 84 affermando che la «relazione deve 

trasformarsi sempre più in un legame di amicizia, di stima, di aiuto reciproco» per 

coloro «che desiderano vivere da fratello e sorella»169. Ma alla luce delle diverse 

dimensioni della persona implicate nella relazione, la proposta si avvicina come 

difficoltà alla separazione. Non sembra inadeguato ricordare a questo proposito un 

noto adagio della tradizione morale cattolica: ad impossibilia nemo tenetur.  

Invece, restando alle parole di Giovanni Paolo II, si direbbe che la Chiesa, pur 

chiedendo la piena continenza, riconosce la nuova unione come relazione coniugale. 

E in effetti soprattutto nei casi cosiddetti «irreversibili» è possibile scorgere elementi 

di positività: la stabilità della relazione, la cura reciproca, la fedeltà, il contributo alla 

vita familiare, l’educazione cristiana dei figli, l’affetto, etc. Tali osservazioni spingono 

ad mettere in dubbio l’affermazione della condizione di peccato grave delle persone 

coinvolte. Sembra essere implicito anche in FC, dal momento che in ultima istanza 

vede soltanto negli atti sessuali (intesi come veri atti coniugali) ciò che preclude 

l’accesso ai sacramenti.  

                                                 

169 J. RATZINGER, Introduzione, in CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Sulla pastorale 

dei divorziati risposati. Documenti, commenti, studi, LEV, Roma 1998, 18. La stessa prospettiva 

compare in Sacramentum caritatis, n. 29. Si era espressa in questi termini anche la Cei prima della FC: 

cf. COMMISSIONE EPISCOPALE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, LA CATECHESI E LA CULTURA - 

COMMISSIONE EPISCOPALE PER LA FAMIGLIA, nota past. La pastorale dei divorziati risposati e di quanti 

vivono in situazioni matrimoniali irregolari e difficili, 26 aprile 1979, n. 28, in ECEI 2/3434. 
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Segue questa linea di ragionamento E. Schockenhoff:  

Se i partner di un tale secondo matrimonio vivono insieme ciò che ci si aspetta 

dai coniugi, la loro convivenza non può essere considerata soggettivamente 

peccato grave. La convivenza in un secondo matrimonio, che dia buoni risultati 

come comunità di vita affidabile, non diventa peccato grave neppure a causa della 

circostanza che i partner vivano in intimità sessuale170. 

E più esplicitamente:  

… l’ipotesi che i partner di un secondo matrimonio civile vivano in uno stato di 

colpa grave perché fanno l’amore si dimostra infondata. Essa rappresenta il relitto 

di una mentalità antiquata che è superata nella dottrina del matrimonio 

dell’ultimo concilio e nella attuale teologia del matrimonio171. 

Anche Walter Kasper riflette in maniera analoga172: secondo il cardinale la norma 

indicata da FC va compresa nella sua eccezionalità. La testimonianza dei coniugi in 

nuova unione che scelgono la continenza testimonia in maniera radicale l’unità e 

l’indissolubilità del matrimonio. Tale scelta coraggiosa e per certi versi eroica va 

ammirata e accompagnata attentamente. Ma Kasper ricorda l’insegnamento di San 

Tommaso per il quale l’unione sessuale è secondaria (perfectio secunda) rispetto alla 

comunione spirituale (perfectio prima), essenza del matrimonio 173 . La norma 

eccezionale sembra perciò tollerare un aspetto essenziale (che si manifesta 

pubblicamente nel matrimonio civile) ed eleva a criterio decisivo per l’ammissione ai 

sacramenti un aspetto secondario. Ecco la conclusione del ragionamento: se la Chiesa 

tollera la comunione spirituale, resa particolarmente evidente dalla scelta del 

matrimonio civile, a maggior ragione dovrebbe essere tollerante nei confronti 

dell’espressione sessuale che è elemento secondario rispetto al primo. Così cadrebbe 

qualunque ostacolo per una riammissione ai sacramenti, che non andrebbe intesa 

automatica, ma filtrata da una percorso di discernimento gestibile in foro interno. 

                                                 

170 SCHOCKENHOFF, La chiesa e i divorziati risposati, 193. 
171 Ivi, 195. 
172 W. KASPER, Problema spinoso e complesso, «Il Regno - Documenti» 60 (33/2015), 16, n. 26. 
173 Kasper riporta due citazioni: TOMMASO D’AQUINO, Summa Theologiae III, q. 20 [sic! 29], a. 2, 

in ID. La Somma Teologica, vol. 5, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1997, 265s.; ID., Summa 

Theologiae Suppl., q. 44, a. 1, in ID. La Somma Teologica, vol. 6, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 

1997, 263s. Per l’approfondimento: A. OLIVA, L’amicizia più grande. Un contributo teologico alle 

questioni sui divorziati risposati e sulle coppie omosessuali, Nerbini, Firenze 2015; ID., Essence et 

finalité du mariage selon Thomas d’Aquin. Pour un soin pastoral renouvelé, «Revue des Sciences 

Philosophiques et Théologiques» 108 (4/2014) n. 98, 601-668. 
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Alcune perplessità sulle posizioni appena presentate riguardano le conseguenze in 

ambito teologico-morale 174 : l’insegnamento tradizionale della Chiesa considera 

l’unione sessuale come l’espressione della reciproca totale e definitiva donazione 

dell’uomo e della donna, che trova nel matrimonio-sacramento l’unico suo contesto di 

legittimità175. In base alle prospettive presentate ci si troverebbe di fatto ad accettare 

la liceità di rapporti coniugali al di fuori di tale contesto, modificando così 

l’insegnamento della Chiesa in materia. Non sembra una strada impraticabile, ma 

chiede un approfondimento dottrinale capace di superare il limite attualmente 

invalicabile del matrimonio-sacramento quale condizione minima per la liceità dei 

rapporti coniugali. Ha avuto una certa risonanza una giornata di studio organizzata dai 

presidenti delle conferenze episcopali francese, tedesca e svizzera (il 25 maggio 2015, 

presso la Gregoriana), ribattezzata dai media «Sinodo ombra» per le evidenti posizioni 

aperturiste condivise in quella sede, come quella relativa al riconoscimento della 

legittimità morale di alcuni rapporti sessuali al di fuori del matrimonio176. 

In alternativa si potrebbe sottolineare la «qualità coniugale» che sul piano 

esistenziale e fattuale vivono le coppie in nuova unione, e vedere in questo ambito le 

condizioni per un esercizio «buono» della sessualità coniugale. Per salvaguardare 

l’insegnamento morale della Chiesa sui rapporti sessuali si possono in effetti 

evidenziare i tratti coniugali della nuova unione, ma si aprirebbe un’altra questione 

dottrinale, ormai fin troppo esplicitata: il riconoscimento della nuova unione non 

equivale di fatto a una negazione dell’indissolubilità del matrimonio?  

 

 

 

 

                                                 

174 Cf. PETRÀ, Sull’accoglienza dei divorziati risposati, 370; DOLDI, La comunione ai divorziati 

risposati, 244. 
175  Riflette in modo approfondito su diverse implicazioni di questo assunto la miscellanea: 

GRANADOS (cur.), Una caro: il linguaggio del corpo. 
176  CONFÉRENCE DES ÉVEQUÊS DE FRANCE - DEUTSCHE BISCHOFSKONFERENZ - SCHWEIZER 

BISCHOFSKONFERENZ , Convegno comune su invito dei presidenti delle Conferenze Episcopali 

Francese, Tedesca e Svizzera su questioni della attività pastorale del matrimonio e della famiglia nella 

fase precedente del Sinodo dei Vescovi. Lunedì, 25 maggio 2015 - Roma, Universitá Gregoriana - 

Documentazione, http://www.dbk.de/fileadmin/redaktion/diverse_downloads/dossiers_2015/2015-05-

25_Dokumentation_Studientag_zur_Bischofssynode_FR_DE_IT.pdf, (29 giugno 2017). Si rimanda in 

particolare ai contributi di François-Xavier Amherdt (pp. 143-149) e di Alain Thomasset (pp. 150-156). 



Il dibattito teologico attorno ai sinodi del 2014 e 2015 

__________________________________________________________________________________ 

160 

 

3.4. Appartenenza alla comunità ecclesiale 

 

 

3.4.1. L’esclusione da alcuni ruoli ecclesiali  

 

a) Ambiguità lessicali 

Arriviamo a toccare in questa parte del lavoro un altro punto cruciale, un vero nervo 

scoperto: la partecipazione dei divorziati in nuova unione alla vita della Chiesa. È qui 

infatti che molte delle questioni emergono nella loro concretezza ed evidenza. La 

strettoia difficile da attraversare è quella dei famosi no della Chiesa: «Voi, divorziati 

risposati o riaccompagnati, siete ancora parte della comunità cristiana e siete chiamati 

a partecipare alla sua vita in forza del battesimo, ma, a causa della oggettiva situazione 

di contraddizione con il sacramento del matrimonio in cui vi trovate, non potete 

accostarvi al sacramento della penitenza, né quindi ricevere la santa eucaristia. Inoltre, 

a motivo della stessa contraddizione, non è opportuno che ricopriate ruoli in cui sia 

richiesta una chiara testimonianza di fede». Questa situazione di piena appartenenza e 

parziale partecipazione è così particolare che ha fatto pensare al configurarsi di un 

«nuovo status di vita» nella Chiesa177. 

Nella raccolta di esperienze pastorali che abbiamo svolto in precedenza, abbiamo 

puntato lo sguardo anche sulla Chiesa italiana, evidenziando lo sforzo di trovare un 

equilibrio tra la prossimità amichevole e premurosa e la fedeltà alle richieste esigenti 

del vangelo. Abbiamo annotato che il contesto italiano ha accumulato un certo ritardo 

rispetto ad altri paesi quanto a separazioni, divorzi e nuove unioni, ma i dati hanno 

raggiunto ormai dimensioni rilevanti e sollecitano continuamente nuove forme di 

azione pastorale. La strada italiana si è mostrata più impervia nell’accompagnamento 

delle nuove unioni. E, come in altri contesti, la prassi concreta ha visto diversi pastori 

e laici compiere scelte difformi rispetto alla dottrina ufficiale. 

In tutto ciò non aiuta il fatto che l’uso e il significato di alcuni termini spesso non 

sia allineato tra i documenti del magistero e il linguaggio comune, comportando non 

pochi fraintendimenti. Certe semplificazioni hanno veicolato messaggi semplicemente 

                                                 

177 Cf. PETRÀ, Divorziati risposati e seconde nozze nella Chiesa, 42ss. 
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errati. Cerchiamo di sgomberare il campo dagli equivoci che ruotano per lo più attorno 

al termine «comunione». 

In riferimento all’appartenenza alla Chiesa, i divorziati risposati sono «in piena 

comunione» con essa178. Come ha ricordato Alphonse Borras179, l’espressione «non 

piena comunione» può essere usata per qualificare il rapporto degli altri cristiani con 

la Chiesa cattolica, come insegnato dal Vaticano II, ma i fedeli cattolici, anche se 

divorziati e riaccompagnati, rimangono in comunione con la Chiesa. È meglio 

descrivere la loro situazione in termini di non piena «incorporazione», secondo LG 14:  

Sono pienamente incorporati nella società della Chiesa quelli che, avendo lo 

Spirito di Cristo, accettano integralmente la sua organizzazione e tutti i mezzi di 

salvezza in essa istituiti, e che inoltre, grazie ai legami costituiti dalla professione 

di fede, dai sacramenti, dal governo ecclesiastico e dalla comunione, sono uniti, 

nell'assemblea visibile della Chiesa, con il Cristo che la dirige mediante il sommo 

Pontefice e i vescovi. Non si salva, però, anche se incorporato alla Chiesa, colui 

che, non perseverando nella carità, rimane sì in seno alla Chiesa col «corpo», ma 

non col «cuore». 

In forza del battesimo i divorziati in nuova unione sono membra del corpo di Cristo 

che è la Chiesa. Ma tale incorporazione è piena se il battezzato accetta i tria vincula 

della Parola, dei sacramenti e del ministero apostolico e vive in maniera conforme a 

essi. È così possibile parlare di un diverso grado di incorporazione che per i divorziati 

in nuova unione, data la loro situazione oggettiva, non può appunto dirsi piena. 

In riferimento al sacramento dell’eucaristia, possono partecipare attivamente e 

fruttuosamente alla celebrazione eucaristica, ma non «pienamente», non potendo 

cibarsi del corpo e del sangue di Cristo. Nel linguaggio comune si è soliti affermare 

che non possono «fare la comunione». Da qui l’ambiguità che ha spinto talvolta a 

parlare dei divorziati risposati addirittura come degli «scomunicati». Ma la scomunica 

è una pena canonica che non riguarda nel modo più assoluto i divorziati in nuova 

unione: implica l’esclusione di un membro dalla comunità dei fedeli a causa di gravi e 

ostinate infrazioni alla morale o alla dottrina riconosciuta.  

Le chiarificazioni non bastano a far alzare completamente la nebbia e rischiano anzi 

di provocare altre domande. L’espressione «fare la comunione» riflette una 

                                                 

178 Can. 205: «Su questa terra sono nella piena comunione della Chiesa cattolica quei battezzati che 

sono congiunti con Cristo nella sua compagine visibile, ossia mediante i vincoli della professione di 

fede, dei sacramenti e del governo ecclesiastico». 
179 AA. VV., Famiglia e Chiesa un legame indissolubile, 358. 
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comprensione del legame Cristo-Chiesa per cui risulta difficile separare comunione 

ecclesiale e comunione in Cristo. Cibandosi di Cristo si «fa la comunione» non solo 

con Lui, ma con la comunità: come si può essere in piena comunione con la Chiesa 

senza essere in piena comunione con Cristo? D’altra parte la partecipazione 

«fruttuosa» alla mensa eucaristica induce a pensare che sia realmente possibile la 

comunione con Cristo attraverso la preghiera e la sua Parola: perché dunque non poter 

accostarsi a ricevere la «santa comunione»? C’è poi da chiedersi se possiamo davvero 

mostrare l’amore di Cristo e della Chiesa negando la massima espressione di questo 

amore che è l’eucaristia. Infine, chiarito che i divorziati risposati non sono 

formalmente scomunicati, bisogna però rilevare che l’esclusione dalla piena 

partecipazione all’eucaristia e da alcuni ruoli nella comunità ecclesiale, di fatto ricorda 

due effetti della scomunica previsti dal diritto canonico180. Il che di sicuro non aiuta. 

 

b) L’esclusione dai ruoli che richiedono pienezza di testimonianza 

Al di là dell’insistenza mostrata nel dichiarare e ribadire l’appartenenza dei 

divorziati in nuova unione alla Chiesa, nella realtà tale appartenenza non ha trovato 

uno spazio di visibilità adeguato. Certamente le motivazioni vanno cercate nel 

movimento di allontanamento dalla Chiesa di cui le persone sono le prime 

protagoniste. L’esperienza del fallimento spinge in generale a chiudersi in se stessi o 

a fuggire piuttosto che aprirsi e affacciarsi alla vita comunitaria. E la consapevolezza 

della irregolarità di una nuova unione muove a bussare con reticenza alle porte della 

Chiesa. Dunque, una prima serie di motivazioni per spiegare la scarsa partecipazione 

dei divorziati in nuova unione alla vita della Chiesa va cercata nella situazione che essi 

stessi vivono.  

Dal punto di vista delle comunità cristiane non mancano però le responsabilità che 

vanno rintracciate nella mancanza di strumenti efficaci per accompagnare e sostenere 

i momenti di crisi, nell’atteggiamento troppo spesso giudicante e poco orientato 

all’ascolto rispettoso. Le esclusioni da alcuni ruoli di testimonianza, anche se dettate 

dall’invito alla coerenza con la fede professata, hanno reso ancora più difficile il 

                                                 

180 Can. 1331, §1: «Allo scomunicato è fatto divieto: 1) di prendere parte in alcun modo come 

ministro alla celebrazione del Sacrificio dell’Eucaristia o di qualunque altra cerimonia di culto pubblico; 

2) di celebrare sacramenti o sacramentali e di ricevere i sacramenti; 3) di esercitare funzioni in uffici o 

ministeri o incarichi ecclesiastici qualsiasi, o di porre atti di governo». 
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dialogo e l’accoglienza in comunità. La Chiesa italiana si è mostrata più di altre chiese 

estremamente ligia nel definire gli spazi preclusi ai divorziati in nuova unione, 

provocando un surplus di incomprensione e faticoso dialogo con gli interessati. Lo ha 

fatto prima con la nota pastorale del 1979 181  e poi con il Direttorio di pastorale 

familiare pubblicato nel 1993 che ha ampliato l’elenco delle esclusioni182. Con la 

ripresa della questione da parte di Ratzinger183, l’elenco delle diverse esclusioni è 

arrivato a essere piuttosto lungo: ministero di accolito e di lettore, ministro 

straordinario dell’eucaristia, padrino nel battesimo o nella confermazione, catechista, 

docente nelle scuole cattoliche, insegnante di religione nelle scuole pubbliche, 

membro del consiglio pastorale diocesano o parrocchiale. 

Si è arrivati a definire gli uffici e gli incarichi che i divorziati in nuova unione non 

devono ricoprire a partire dall’assunto che alcuni ruoli all’interno della Chiesa 

richiedono idoneità morale e pienezza di testimonianza cristiana. La nuova unione è 

in contraddizione con l’unità e l’indissolubilità del matrimonio cristiano, pertanto 

quanti vivono questa situazione non offrono una piena testimonianza cristiana e non 

possono quindi ricoprire quegli incarichi che la richiedono. 

Di queste limitazioni, quella che ha creato maggiori difficoltà è probabilmente 

quella relativa al ruolo del padrino. Le ragioni sono anzitutto di carattere quantitativo: 

mentre sono relativamente poche le manifestazioni di interesse per l’assunzione del 

ruolo di catechista o di accolito, sono molte di più quelle per la figura di 

accompagnamento a due sacramenti dell’iniziazione cristiana. E se pensiamo a paesi 

come l’Italia, dove la pratica di questi sacramenti nonostante tutto è ancora piuttosto 

alta, intuiamo che l’impatto è più forte. Inoltre il ruolo del padrino è legato anche a 

                                                 

181  COMMISSIONE EPISCOPALE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, LA CATECHESI E LA CULTURA - 

COMMISSIONE EPISCOPALE PER LA FAMIGLIA, nota past. La pastorale dei divorziati risposati e di quanti 

vivono in situazioni matrimoniali irregolari e difficili, 26 aprile 1979, n. 22, in ECEI 2/3428: «È 

evidente che i divorziati risposati non possono svolgere nella comunità ecclesiale quei servizi che 

esigono una pienezza di testimonianza cristiana, come sono i servizi liturgici e in particolare quello di 

lettore, il ministero di catechista, l’ufficio di padrino per i sacramenti». 
182 «Nella stessa prospettiva, è da escludere una loro partecipazione ai consigli pastorali, i cui 

membri, condividendo in pienezza la vita della comunità cristiana, ne sono in qualche modo i 

rappresentanti e i delegati» (DPF 218). Segue, ma solo a mo’ di «invito», l’esclusione dal ruolo di 

testimone di nozze. Per una ripresa delle ragioni che giustificherebbero le varie esclusioni si veda G. 

TREVISAN, I divorziati risposati possono assumersi delle responsabilità nella vita della Chiesa?, 

«Quaderni di Diritto Ecclesiale» 6 (3/1993), 249-260. 
183 J RATZINGER, Introduzione, in CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Sulla pastorale 

dei divorziati risposati. Documenti, commenti, studi, LEV, Roma 1998, 16-17. 
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tradizioni familiari dal forte spessore antropologico ed esistenziale: si cerca il padrino 

tra le persone più vicine al proprio contesto familiare, al mondo degli affetti, con una 

attenzione al suo ruolo educativo e di affiancamento ai genitori. E accade che la 

persona individuata, sia scelta in forza della stima che gode da parte dei diretti 

interessati, a prescindere dalla sua situazione matrimoniale. 

Tuttavia è lecito chiedersi quanto sia da considerarsi vincolante l’osservanza delle 

diverse limitazioni, dal momento che di fatto sono state definite con precisione dal 

magistero soltanto nel contesto della Chiesa italiana184. Tralasciando il documento del 

1979 e il Direttorio del 1993 che abbiamo citato pocanzi, troviamo che Familiaris 

consortio si limita a negare l’accesso alla penitenza e all’eucaristia. Alcune esclusioni 

si possono desumere solo indirettamente dal Codice185. Nel Catechismo ci si limita ad 

affermare che «non possono esercitare certe responsabilità ecclesiali» (n. 1650). C’è 

infine una generica indicazione suggerita dalla Ecclesiae de Mysterio – un’istruzione 

pubblicata congiuntamente da otto dicasteri della curia romana nel 1997 – che sembra 

riferirsi anche ai divorziati risposati186. È Ratzinger, da Prefetto della Congregazione 

per dottrina della fede, a recepire e ampliare le indicazioni della Conferenza episcopale 

italiana, ma invita anche ad approfondire la questione. Tra l’altro in Sacramentum 

caritatis 29 non riprende affatto questa riflessione. 

Insomma dal punto di vista formale non si registrano pronunciamenti magisteriali 

che impediscano di rivedere almeno in parte le limitazioni elencate – fatta salva la 

generica indicazione del Catechismo – o quanto meno di non considerarle vincolanti 

per tutta la Chiesa187. Inoltre ci sembra che la condizione di divorziato riaccompagnato 

non basti tout court a definire l’incapacità di una piena testimonianza cristiana. Sarà 

necessario certamente valutare le singole situazioni, indagando ad esempio sulla 

consapevolezza della propria situazione, sulle motivazioni che hanno portato alla 

rottura del matrimonio e alla nuova unione, sulle attuali responsabilità, etc. 

 

                                                 

184 Cf. M. GRONCHI, Chiesa sinodo famiglia, LEV, Città del Vaticano 2016, 68-78. 
185 Cf. cann. 230.512.536.776.810.874.893. Cf. PALUMBO, Peccato, diritto e comunione, 26. 
186  CONGREGATIO PRO CLERICIS ET ALIAE, instr. De quibusdam quaestionibus circa fidelium 

laicorum cooperationem sacerdotum ministerium spectantem, in AAS 89 (1997), 875: «Ne admittantur 

ad illa munera [ci si riferisce a incarichi di “supplenza” del ministero ordinato] exercenda catholici qui 

vitam honestam non agunt vel bene non existimantur aut quorum familiaris condicio non congruit cum 

morali Ecclesiae doctrina». 
187 Cf. GRONCHI, Chiesa sinodo famiglia, 75-76. 
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c) Le altre vie di partecipazione 

Giovanni Paolo II in FC 84 ebbe premura di richiamare diversi ambiti nei quali i 

divorziati risposati potevano esprimere la loro fede e la loro appartenenza:  

Siano esortati ad ascoltare la Parola di Dio, a frequentare il sacrificio della 

Messa, a perseverare nella preghiera, a dare incremento alle opere di carità e 

alle iniziative della comunità in favore della giustizia, a educare i figli nella fede 

cristiana, a coltivare lo spirito e le opere di penitenza per implorare così, di 

giorno in giorno, la grazia di Dio. 

L’invito del papa fu ripreso dalla Lettera ai vescovi del 1994 (n.6): 

I fedeli devono essere aiutati ad approfondire la loro comprensione del valore 

della partecipazione al sacrificio di Cristo nella Messa, della comunione 

spirituale, della preghiera, della meditazione della Parola di Dio, delle opere di 

carità e di giustizia188. 

L’intento dei due documenti era di evitare che tutta la questione si appiattisse 

sull’accesso ai sacramenti. Il tentativo di correzione era più che giustificato e lo si è 

visto anche nel dibattito che ha accompagnato i due sinodi sulla famiglia e che spesso 

è stato ridotto – in particolare dai mezzi di comunicazione di massa – alla questione 

della riammissione ai sacramenti. Tra l’altro non bisogna dimenticare che la richiesta 

dei sacramenti spesso nasconde altre necessità, in relazione al proprio vissuto 

matrimoniale, al rapporto con la comunità, alla nuova situazione di vita189. Tutte cose 

che non sarebbero soddisfatte da una semplice «sanatoria sacramentale».  

Le indicazioni riassunte custodiscono invece un tesoro nascosto e poco valorizzato 

non solo per i divorziati in nuova unione (o per quanti si trovano nell’impossibilità di 

ricevere l’assoluzione o il corpo di Cristo), ma per tutti i cristiani. 

Presi sul serio i suggerimenti di FC e della Lettera aiuterebbero a purificare la 

Chiesa stessa da troppo formalismo, da una certa pratica religiosa di facciata, da 

qualche atteggiamento di superficialità e ipocrisia. Basti pensare a quanto sono gradite 

a Dio «le opere di carità e di giustizia»: forse non aiutano ad avvicinarsi maggiormente 

a Cristo di una Messa ascoltata distrattamente? Per non parlare della frequentazione 

                                                 

188 Come si nota, rispetto all’elenco formulato da FC 84 è nuovo il riferimento alla comunione 

spirituale su cui torneremo tra poco. 
189 Cf. G. DIANIN, Divorziati risposati: i sentieri della pastorale, «CrederOggi» 23 (4/2003) n. 136, 

104. 
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della Parola di Dio e della Liturgia della Parola all’interno della Messa190. O ancora 

dell’attenzione alla preghiera, l’invocazione della grazia, la cura della vita spirituale. 

Eppure non si è riusciti a mostrare con efficacia la forza di questi beni spirituali che 

la Chiesa ha da offrire. I motivi sono almeno tre. Innanzitutto viene negato il tesoro 

più prezioso che è l’eucaristia: per quanto si possa mostrare il valore degli altri gioielli, 

addirittura decantandone la pari dignità, resterà la percezione di essere privati 

dell’essenziale (il pane eucaristico) 191 . In secondo luogo di fatto la pastorale è 

fortemente segnata dall’attenzione ai sacramenti, a partire da quelli dell’iniziazione 

cristiana: risulta difficile scardinare questo modello, proponendo altre dinamiche 

ecclesiali. Infine è innegabile che abbiano giocato un ruolo importante non solo le 

esclusioni dal sacramento della penitenza e dalla recezione della comunione 

eucaristica, ma anche le altre esclusioni: il peso delle limitazioni alla partecipazione 

ecclesiale nei ruoli che richiedono «la pienezza di testimonianza» ha schiacciato la pur 

chiara affermazione di «piena appartenenza» alla Chiesa. 

 

 

3.4.2. La comunione spirituale 

 

a) Eucaristia e matrimonio 

La ragione del divieto alla partecipazione piena alla liturgia eucaristica risiede, 

come più volte ribadito, nell’affermazione del perdurare della colpa grave contro il 

sacramento del matrimonio, e trova giustificazione anche nel legame stretto che 

sussiste tra il sacramento del matrimonio e quello dell’eucaristia: 

… emerge quanto sia essenziale per la vita cristiana la relazione tra tutti i 

sacramenti e, in particolare, tra il matrimonio e l’eucaristia (sacramentum 

caritatis) in quanto sacramento dell’amore nuziale tra Cristo e la Chiesa. In 

effetti, la divina eucaristia, fonte e culmine della vita e della missione della 

Chiesa, è segno efficace del dono del corpo di Cristo sposo, fino all’estremo 

sacrificio di sé, alla Chiesa, sua sposa feconda. Nel sacramento eucaristico gli 

                                                 

190 Per una sottolineatura del valore sacramentale della liturgia della Parola si veda M. SODI, Quale 

comunione “sacramentale” si realizza nella Liturgia della Parola?, in NYKIEL E ALTRI, Divorzi - nuove 

nozze - convivenze. Quale accompagnamento ministeriale e pastorale?, 85-106. 
191 Cf. SCHOCKENHOFF, La chiesa e i divorziati risposati, 211: l’autore sostiene che l’esclusione 

permanente dai sacramenti sia una pena troppo severa, pur non escludendo che possa essere applicata 

in alcuni casi. 
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sposi incontrano in tal modo il fondamento trinitario del mistero nuziale, come 

intreccio tra differenza, dono di sé e fecondità192. 

Il sacramento del matrimonio trova il suo significato profondo nella vocazione che 

gli sposi accolgono ad essere segno dell’amore di Cristo per la Chiesa. Il «mistero 

grande» di cui parla San Paolo (cf. Ef 5,32) è racchiuso in questo dinamismo d’amore 

che si realizza in maniera asimmetrica, ma strettamente connessa nell’eucaristia e nel 

matrimonio, al punto che gli sposi guardando all’eucaristia e ancor di più nutrendosi 

del corpo di Cristo ritrovano la fonte e il culmine del loro stesso amore. Dunque ogni 

ferita inferta al matrimonio è una ferita inferta all’eucaristia193. 

Ma si può davvero precludere ai divorziati in nuova unione la possibilità di entrare 

in comunione con Cristo? La proposta della cosiddetta «comunione spirituale» andava 

proprio nella direzione di rispondere al desiderio dei soggetti coinvolti di vivere la 

relazione con Gesù. Ne è nata un po’ di confusione nel modo di intendere «comunione 

spirituale», «votum sacramenti», «desiderio di comunione». Cerchiamo ora di fare un 

po’ di chiarezza sui termini e la realtà alla quale essi rimandano. 

 

b) Comunione spirituale e comunione sacramentale 

La Lettera ai vescovi della Chiesa cattolica circa la recezione della comunione 

eucaristica da parte di fedeli divorziati risposati, nel ’94, cerca di promuovere la 

partecipazione di questi fedeli alla vita della Chiesa valorizzando alcune risorse come 

la preghiera, la Scrittura, la carità. Si invita anche a riscoprire il valore della comunione 

spirituale. In nota si rimanda a tre fonti per la comprensione di questa pratica: un 

documento della Congregazione per la dottrina della fede del 1983 194 , e la 

                                                 

192 A. SCOLA, L’antropologia e l’eucarestia, «Il Regno» 59 (16/2014), 542. 
193 Cf. J. GRANADOS, Divorziati in nuova unione civile ed Eucarestia: la risposta della misericordia, 

«La Rivista del Clero Italiano» 96 (9/2015), 598-610. Sulla stessa linea E. ANTONELLI, Crisi del 

Matrimonio & Eucarestia, Ares, Milano 2015. 
194  Cf. CONGREGATIO PRO DOCTRINA FIDEI, Epistula ad Ecclesiae Catholicae episcopos de 

quibusdam quaestionibus ad Eucharistiae ministrum spectantibus, in AAS 75 (1/1983), 1007: «Etenim, 

cum voto sacramenti intime animati atque cum universa Ecclesia precando coniuncti, Dominum 

invocant ad Eumque corda sua erigunt, ipsi, virtute Spiritus Sancti, cum Ecclesia, vivo Christi Corpore, 

et cum Domino ipso communione fruuntur. Iidem, igitur, voto sacramenti cum Ecclesia coniuncti, 

quamvis externe longinqui videantur, nihilominus intime ac realiter cum ea communicant, ac proinde 

sacramenti fructus percipiunt». 
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testimonianza di due maestri spirituali, santa Teresa d’Avila195 e sant’Alfonso Maria 

de’ Liguori196. 

La Congregazione rispolvera una prassi pastorale dimenticata: non ne parla mai il 

Vaticano II e non compare nel Catechismo 197 . Da una ricostruzione storico-

teologica198 emergono testimonianze sulla comunione spirituale nella teologia, nel 

magistero e nella prassi dal XII al XIX secolo. Anche se già nel Nuovo Testamento si 

conosce il concetto di unione spirituale con il Signore, è a partire dal X secolo – quando 

si accentua l’attenzione alla presenza reale di Cristo nell’Ostia consacrata – che si fa 

strada l’idea della comunione spirituale o comunione «di desiderio». Non se ne parla 

quasi più da quando Pio X ha promosso la comunione eucaristica frequente199. 

Per comprenderne correttamente il significato è utile riferirsi a San Tommaso 

secondo il quale «non si dà una comunione spirituale senza quella sacramentale e, 

viceversa, si precisa che la comunione spirituale è l’effetto proprio della comunione 

sacramentale»200. Il concilio di Trento descrive tre modi di ricevere il sacramento: 

sacramentale (quello dei peccatori), spirituale (o di desiderio), sacramentale e 

spirituale insieme. «Per il Concilio il primo modo è indegno e il secondo è incompleto, 

anche se coloro che vivono la comunione solo spiritualmente ne traggono frutto»201. 

Dunque, san Tommaso e il tridentino concordano nel ritenere la comunione 

spirituale fortemente collegata a quella sacramentale: le disposizioni richieste per una 

fruttuosa comunione spirituale sono le stesse di quelle richieste per una comunione 

                                                 

195 TERESA D’AVILA, Cammino di perfezione, Codice di Valladolid 35,1, in TERESA D’AVILA., 

Opere complete, Paoline, Milano 2000, 816: «Anche quando non riceverete la comunione, ascoltando 

la Messa, potete comunicarvi spiritualmente e raccogliervi poi nel vostro intimo per ritrovarci sole con 

Dio, il che è di grandissimo profitto». 
196 Cf. SANT’ALFONSO MARIA DE’ LIGUORI, Visite al SS. Sacramento e a Maria Santissima, Editrice 

Ancilla, Conegliano (TV) 1991, 10-11. 
197 Ne parla come del «desiderio del Sacramento eucaristico» Ecclesia de Eucharistia 34, e come 

«desiderio della piena unione con Cristo» Sacramentum caritatis 55. Ratzinger invita esplicitamente i 

divorziati risposati in BENEDETTO XVI, Il Papa in festa con le famiglie del mondo. Parco di Bresso, 2 

giugno 2012, in Insegnamenti di Benedetto XVI, (2012) VIII/1, LEV, Roma 2012, 691: «Poi è anche 

molto importante che sentano che l’Eucarestia è vera e partecipata se realmente entrano in comunione 

con il Corpo di Cristo. Anche senza la ricezione “corporale” del Sacramento, possiamo essere 

spiritualmente uniti a Cristo nel suo Corpo». 
198 Cf. G. PANI, La comunione spirituale, «La Civiltà Cattolica» 166 (2/2015) q. 3957, 224-237. 
199 Cf. PIO X, decr. Sacra Tridentina Synodus, 20 dicembre 1905, in DS 3375-3393. Il documento 

intervenne in particolare contro l’idea di derivazione giansenista che i fedeli in stato di peccato veniale 

non potessero ricevere degnamente l’eucaristia. 
200 PANI, La comunione spirituale, 227. 
201 Ivi, 230. 
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«completa». Pure i frutti sono gli stessi anche se va privilegiata la forma sacramentale 

e spirituale insieme. Successivamente tale legame non appare così chiaramente nella 

pratica devozionale, come testimoniato da Sant’Alfonso202, ma non viene mai messo 

in dubbio: «non si dà comunione spirituale se non in ordine a quella sacramentale che, 

a sua volta, ha come effetto proprio quella sacramentale, che si prolunga nella vita del 

credente»203. 

 

c) Le condizioni per la recezione dell’eucaristia 

In riferimento alla situazione dei divorziati risposati, dopo il cenno alla comunione 

spirituale della Lettera ai vescovi del 1994, si comincia a proporla ai diretti interessati 

come via alternativa per entrare in comunione con Cristo204. L’indicazione arriva 

anche sul tavolo del Sinodo straordinario del 2014, ma con evidenti problematicità, 

che comunque non impediscono a qualcuno di insistere sulla proposta anche in vista 

del Sinodo ordinario205. 

Il problema dell’accesso alla recezione della comunione eucaristica per i divorziati 

in nuova unione è legato al fatto che la loro condizione oggettiva viene considerata di 

peccato grave. Il perdurare di tale situazione impedisce, secondo la dottrina 

tradizionale, di poter ricevere l’assoluzione. Non possono cibarsi del corpo di Cristo 

perché non si trovano in stato di grazia, in quanto segnati dalla colpa grave206. Dal 

momento che per la tradizione abbiamo visto che la comunione spirituale è 

strettamente connessa a quella sacramentale, anch’essa, per essere fruttuosa, 

presuppone la conversione e lo stato di grazia.  

Il documento della Congregazione del 1983, citato dalla Lettera del 1994, afferma 

che il votum sacramenti offre realmente la comunione con Dio e la comunità. Quindi 

                                                 

202 Riportiamo la «Preghiera per la Comunione spirituale» prevista da sant’Alfonso al termine di 

ogni visita al SS. Sacramento: «Gesù mio, credo che sei presente nel Santissimo Sacramento. Ti amo 

sopra ogni cosa e Ti desidero nell’anima mia. Poiché ora non posso riceverTi nella Santa Comunione, 

vieni almeno spiritualmente nel mio cuore. Come già venuto, Ti abbraccio e mi unisco a Te; non 

permettere che mi allontani più» (SANT’ALFONSO MARIA DE’ LIGUORI, Visite al SS. Sacramento e a 

Maria Santissima, 12). 
203 PANI, La comunione spirituale, 237. 
204  Cf. M. MARTIN‐PRÉVEL, Lettera ai divorziati, Città Nuova, Roma 2007, 53-54; ID., La 

comunione spirituale. Per “ricevere” Gesù in qualunque circostanza, Elledici, 2009. 
205 Si vedano, ad esempio, i contributi dei cardd. Cleemis e Eijk in W. AYMANS (cur.), Matrimonio 

e famiglia. Prospettive pastorali di undici cardinali, Cantagalli, Siena 2015, 31-66.75-86. 
206 Cf. V. DE PAOLIS, I divorziati risposati e i sacramenti dell’Eucarestia e della Penitenza, in 

DODARO O.S.A. (cur.), Permanere nella verità di Cristo, spec. 169-178. 
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conferma la visione di Tommaso e di Trento. Ma si rivolge ai cristiani perseguitati e 

alle comunità private del ministro ordinato, la cui condizione è radicalmente diversa 

da quella dei divorziati in nuova unione. Per essi infatti valgono come per tutti gli altri 

cristiani le condizioni indicate già da Pio X per potersi comunicare degnamente: retta 

disposizione e stato di grazia. 

Il fondamento della prescrizione di Pio X è ricordato dal CCC, al n. 1385: 

Chiunque in modo indegno mangia il pane o beve il calice del Signore, sarà reo 

del Corpo e del Sangue del Signore. Ciascuno, pertanto, esamini se stesso e poi 

mangi di questo pane e beva di questo calice; perché chi mangia e beve senza 

riconoscere il Corpo del Signore, mangia e beve la propria condanna (1Cor 

11,27-29). 

La retta disposizione riguarda l’atteggiamento con il quale il fedele si accosta al 

banchetto eucaristico. Deve essere animato dal desiderio di unione con Dio e 

conversione: 

La retta disposizione poi consiste in questo, che colui che si accosta alla sacra 

mensa, non assecondi la consuetudine, la vanità o i ragionamenti umani, ma 

voglia soddisfare il desiderio di Dio, essere a lui congiunto più strettamente 

nella carità, e rimediare alle sue infermità e ai suoi difetti con quella divina 

medicina207. 

Lo «stato di grazia» è descritto dall’assenza di peccati mortali, «unitamente al 

proposito di non peccare mai più nel futuro» (DS 3381). 

 

d) Ipotesi di soluzione 

Se non si vuole riproporre e fondare quella scissione tra comunione spirituale e 

sacramentale operata in passato dalla devozione popolare, si deve rinunciare 

definitivamente a suggerire ai divorziati in nuova unione tale pratica al fine di evitare 

fraintendimenti. E diversi autori concordano nel ritenere ambigua e fuorviante la 

proposta se formulata ai divorziati risposati208.  

È chiaro che è possibile parlare del «desiderio del sacramento» in riferimento alla 

sofferenza che molti provano nel non poter accedere all’eucaristia; è altrettanto 

evidente che tale sofferenza – e il desiderio da cui è originata – producono frutti 

spirituali di grande valore rispetto alla totale indifferenza. Ma questa disposizione 

                                                 

207 DS 3380. 
208 Kasper ha parlato di «vicolo cieco» per questa soluzione pastorale: cf. KASPER, Problema spinoso 

e complesso, 14-15. 
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soggettiva non può essere immediatamente accostata al «votum sacramenti». 

Utilizzando la terminologia riferita alla comunione209, potrebbe essere utile distinguere 

la «comunione di desiderio» (quella del fedele in stato di grazia e retta disposizione, 

ma impossibilitato alla recezione) dal «desiderio di comunione» (sentimento di chi, 

trovandosi in stato di peccato grave, pur assistendo alla celebrazione eucaristica non 

può cibarsi del corpo di Cristo) o «comunione nella speranza»210. 

Questa scelta dovrebbe orientare tutta la pastorale eucaristica. Significa, tra l’altro, 

richiamare nella predicazione e nella catechesi l’importanza di accostarsi alla 

comunione eucaristica solo quando si è nella giusta disposizione e in stato di grazia 

con Cristo e la Chiesa. L’impressione è che – complice la cultura contemporanea – sia 

venuto meno quell’atteggiamento di religioso rispetto della sacralità dell’Ostia ben 

descritto dalla spiritualità di sant’Alfonso, che spingeva a cibarsi del corpo di Cristo 

solo dopo un attento esame di coscienza. La percezione diffusa nel popolo di Dio 

sembra essere piuttosto quella che fa del «sentire personale» il criterio di decisione. È 

quanto osserva anche Ratzinger nel 1998, cercando di valorizzare il digiuno eucaristico 

dei divorziati risposati come testimonianza di fedeltà per tutta la comunità211.  

Qualora invece si opti per continuare a proporre ai divorziati in nuova unione la 

cosiddetta comunione spirituale, non bisogna dimenticare che essa implica un legame 

stretto con quella sacramentale, e in ultima analisi questo significa piena riammissione 

al banchetto eucaristico. Ciò sarebbe possibile soltanto in due casi: 

1- Revisione (non indiscriminata) dell’attuale esclusione dalla recezione 

dell’eucaristia di quanti non si trovano in stato di grazia (cf. CCC 1385). La strada non 

è facilmente praticabile, anche perché ostacolata da chiare indicazioni magisteriali212. 

                                                 

209  Sull’ambiguità terminologica riflette B.-D. DE LA SOUJEOLE, Communion sacramentelle et 

communion spirituelle, «Nova et Vetera» 86 (2/2011), 147-153. 
210 Cf. A. DIRIART, Divorziati risposati e comunione spirituale, Cantagalli, Siena 2016: l’autrice 

riprende la questione, manifestando un certo disaccordo rispetto all’ipotesi di abbandonare del tutto 

l’indicazione ai divorziati risposati, proponendo piuttosto di precisarla, appunto, come «desiderio di 

comunione» o «comunione nella speranza»; il contesto più ampio è offerto dalla opportunità di 

riscoprire il senso profondo dell’eucaristia e con esso il senso profondo del matrimonio. 
211  Cf. J. RATZINGER, Introduzione, in CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Sulla 

pastorale dei divorziati risposati. Documenti, commenti, studi, 15-16. 
212 Ecclesia de Eucharistia 37: «Se poi il cristiano ha sulla coscienza il peso di un peccato grave, 

allora l'itinerario di penitenza attraverso il sacramento della Riconciliazione diventa via obbligata per 

accedere alla piena partecipazione al Sacrificio eucaristico. Il giudizio sullo stato di grazia, ovviamente, 

spetta soltanto all'interessato, trattandosi di una valutazione di coscienza. Nei casi però di un 

comportamento esterno gravemente, manifestamente e stabilmente contrario alla norma morale, la 

Chiesa, nella sua cura pastorale del buon ordine comunitario e per il rispetto del Sacramento, non può 
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L’accento andrebbe posto sull’eucaristia quale dono di sé da parte di Cristo sine 

conditio, gratuitamente, dono del suo amore e della sua misericordia213; anche papa 

Francesco ha sottolineato l’importanza di non considerarla «un premio per i perfetti, 

ma un generoso rimedio e un alimento per i deboli» (EG 47); «Non sono i sani che 

hanno bisogno del medico, ma i malati» (Mt 9,13)214. Il fedele gode del «diritto» a 

ricevere l’eucaristia non sulla base dei propri meriti, o della sua personale situazione, 

ma in virtù dei meriti di Cristo e nel contesto della comunità ecclesiale, sposa di Cristo, 

sempre bisognosa di perdono e redenzione. Il segno eucaristico è segno dell’amore di 

Cristo per la sua sposa, non della santità della sposa. Non è forse questo il senso 

profondo delle parole che precedono la recezione e che fanno dichiarare a tutti i fedeli 

la loro indegnità di fronte al divino sacrificio? Il banchetto eucaristico non è in fondo 

un «banchetto di peccatori»215? Non va dimenticato infine il dinamismo missionario 

costitutivo della comunione eucaristica216: anche i divorziati in nuova unione, a partire 

dalla loro condizione, potrebbero ricevere una spinta alla conversione quale dono 

spirituale della stessa eucaristia. Resta tuttavia l’enorme ostacolo da superare relativo 

alla condizione di colpa grave: come può una persona che ha commesso un grave 

peccato di cui non è pentita, o dal quale non intende ravvedersi, accostarsi degnamente 

alla comunione eucaristica? Anche se fosse evitato lo scandalo alla comunità o l’offesa 

deliberata, dovremmo comunque concludere che si tratterebbe di una partecipazione 

non fruttuosa. 

2- L’ostacolo sarebbe eliminato se si rivalutasse la condizione di peccato grave in 

cui si troverebbero i divorziati in nuova unione. Ma di questo abbiamo già parlato 

                                                 

non sentirsi chiamata in causa. A questa situazione di manifesta indisposizione morale fa riferimento la 

norma del Codice di Diritto Canonico sulla non ammissione alla comunione eucaristica di quanti 

“ostinatamente perseverano in peccato grave manifesto”». 
213  Cf. M. GIUSTO, L’Eucharistie, révélation suprême de la miséricorde chez sanit Augustin, 

«Nouvelle Revue Théologique» 138 (2/2016), 221-240. 
214 Così anche Ratzinger, in uno scritto del ’60, fatta salva la condizione di non essere in stato di 

peccato grave: «La Comunione non è un premio per chi è particolarmente virtuoso (chi, in questo caso, 

potrebbe riceverla senza essere un fariseo?), ma è invece il pane del pellegrino che Dio ci porge in 

questo mondo, che ci porge dentro la nostra debolezza» (dal saggio di apertura del primo dei due tomi 

del settimo volume della sua Opera omnia, che raccoglie gli scritti sul Concilio). Sul tema più 

recentemente A.J. TARANZANO, ¿Se disuelve la indisolubilidad matrimonial?, «Revista Teología» 50 

(2014) n. 115, 185-213. 
215 Cf. SCHOCKENHOFF, La chiesa e i divorziati risposati, 209-238; anche A. GRILLO, Eucaristia e 

divorziati risposati: quali possibilità? Comunione spirituale e comunione sacramentale, «CrederOggi» 

35 (5/2015) n. 209, 56-66; J. PRALONG, in BAUJARD E ALTRI, «La vocation et la mission de la famille 

dans l’Église et dans le monde contemporain», 269-272. 
216 Cf. ZUCCARO, Teologia morale fondamentale, 368-375. 
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commentando il can. 915. E vedremo che su questo si esprime anche l’esortazione 

postsinodale. 

 

 

3.4.3. Sulla prassi della Chiesa antica 

 

a) Nel solco della tradizione 

Molte volte lungo i suoi duemila anni di storia, la Chiesa ha dovuto affrontare nuove 

sfide, date dagli sviluppi della storia e della cultura umana, trovandosi a dover 

ripensare e approfondire il messaggio di Gesù e la missione da lui affidata alla Chiesa 

stessa. Il principio di fedeltà alla tradizione viene più volte richiamato nel corso del 

dibattito tra i due sinodi come criterio irrinunciabile di fedeltà al volere stesso di Dio. 

Cercando soluzioni a problemi nuovi è dunque sempre importante per la Chiesa 

riferirsi alla sua tradizione ponendosi in continuità con essa, non in maniera rigida e 

immobile, quanto piuttosto in modo vivo e creativo, come ribadisce papa Francesco 

all’inizio del Sinodo ordinario del 2015217. 

Anche sulla questione dei divorziati risposati è stata interrogata la storia, con 

particolare riferimento alla prassi dei primi secoli, esperienza fondante per la Chiesa 

di sempre. Non c’è dubbio che matrimoni falliti ce ne siano sempre stati, così come 

non c’è dubbio che a seguito di tali fallimenti ci siano sempre stati uomini e donne che 

hanno vissuto altre esperienze coniugali. 

La domanda dunque è: come si è posta la Chiesa antica di fronte alla realtà del 

divorzio e delle nuove nozze? Gli studi in questo campo cercano da anni di dare una 

risposta soddisfacente e negli ultimi tempi si è riacceso il dibattito tra le diverse 

posizioni, purtroppo più nei toni di uno scontro acceso che di un confronto sereno218. 

Come per altre questioni non siamo in grado di offrire né un quadro esauriente di tutti 

gli elementi in gioco, né tanto meno una risposta definitiva che sciolga i dubbi.  

                                                 

217 «il Sinodo […] è la Chiesa che si interroga sulla sua fedeltà al deposito della fede, che per essa 

non rappresenta un museo da guardare e nemmeno solo da salvaguardare, ma è una fonte viva alla quale 

la Chiesa si disseta per dissetare e illuminare il deposito della vita»: FRANCESCO, Sinodo dei Vescovi. 

XIV Assemblea Generale Ordinaria. Parole introduttive del Santo Padre Francesco, in SPADARO (cur.), 

La famiglia oltre il miraggio, 143. 
218 Per rendersene conto basta leggere su questo tema: J.M. RIST, Divorzio e seconde nozze nella 

chiesa antica: riflessioni storiche e culturali, in DODARO O.S.A. (cur.), Permanere nella verità di 

Cristo, 59-86. 
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b) Cereti vs Crouzel 

Possiamo riassumere sinteticamente l’oggetto della discussione. Alcuni dati sono 

in generale condivisi: la cultura ebraica e quella pagana dell’età imperiale ammettono 

il ripudio e la possibilità delle nuove nozze; i padri della Chiesa parlano del fallimento 

del matrimonio e riconoscono la separazione; tuttavia, mentre accettano le seconde 

nozze dei vedovi, non si esprimono in maniera chiara e inequivocabile sulle nuove 

unioni dopo la rottura della prima unione. 

Ora, gli autori si dividono su come interpretare questo «silenzio» dei padri. Da un 

lato troviamo la ricerca di Giovanni Cereti219 secondo il quale i Padri vanno letti nel 

contesto sociale del tempo per cui era ovvia la possibilità di nuove nozze dopo il 

ripudio. Quando dunque parlano di nuove nozze si riferiscono implicitamente non solo 

ai vedovi, ma anche ai divorziati, perché tale pratica era chiaramente in uso nella 

società antica 220 . Le conclusioni a cui perviene Cereti per l’oggi della Chiesa 

prevedono la riammissione dei divorziati risposati al sacramento dell’eucaristia dopo 

aver compiuto un cammino penitenziale. 

Dall’altra parte troviamo Henri Crouzel la cui tesi può essere così sintetizzata: la 

riflessione teologica e giuridica sul matrimonio è acquisita tardivamente ed è quindi 

un errore leggere in chiave divorzista nel senso moderno i testi dei Padri sul ripudio. 

Dal momento che i Padri, parlando del matrimonio, si riferiscono alla sua dimensione 

morale, il loro silenzio è motivato dal fatto che danno per scontata la proibizione alle 

                                                 

219 Il dibattito recente è stato quasi simbolicamente polarizzato in «Cereti vs Crouzel». Tra gli altri 

studi sull’argomento, precedente a Cereti, ma sulla stessa linea di pensiero vale la pena citare V. 

POSPISHIL, Divorce and Remarriage. Towards a new catholic Teaching, New York 1967. 
220 Cf. G. CERETI, Divorzio, nuove nozze e penitenza nella chiesa primitiva, Studi e ricerche, EDB, 

Bologna 1977. L’opera è stata pubblicata nuovamente da Aracne nel 2013. Una delle argomentazioni 

principali dell’autore ruota attorno all’interpretazione del canone 8 del concilio di Nicea: i padri 

conciliari reagiscono di fronte all’eresia dei novazioni (detti càtari) accogliendoli nella Chiesa se 

accettano anche di «rimanere in comunione con chi si è sposato due volte» (DS 127). Chi sono questi 

digamoi, sposati due volte? Per Cereti sono i risposati dopo la morte del coniuge o dopo un divorzio, 

coerentemente con due fatti: «nel mondo pagano antico non si faceva alcuna distinzione fra i risposati 

dopo morte o dopo divorzio» (p. 271); l’accusa mossa ai novaziani è di escludere dalla penitenza e dalla 

riconciliazione i cristiani colpevoli di apostasia e adulterio (cf. p. 304). L’autore ha modo di riproporre 

le sue tesi dopo la relazione di Kasper al concistoro: G. CERETI, Il Vangelo della famiglia. La relazione 

Kasper e il dibattito sulla comunione ai divorziati risposati, «Il Regno» 59 (6/2014), 148-150. Sulla 

stessa linea: C. MUNIER, L’échec du mariage dans l’église ancienne, «Revue de Droit Canonique» 38 

(1-2/1988), 26-40; ID. La sollicitude pastorale de l’Église ancienne en matière de divorce et de 

remariage, «Laval Théologique et Philosophique» 44 (1/1988), 19-30; R. MACINA, Pour éclairer le 

terme: digamoi, «Revue des Sciences Religieuses» 61 (1-2/1987), 54-73. Questo secondo studio, 

mettendo a confronto il lavori di Cereti e Crouzel, non raggiunge una conclusione definitiva, ma 

propende per l’interpretazione di Cereti per una sorta di «ragionevole dubbio». 
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seconde nozze per i separati 221 . Uno sguardo all’evoluzione della giurisdizione 

ecclesiastica sul matrimonio nel primo millennio, porta alle stesse conclusioni222.  

Circa la prassi attuale, la posizione di Crouzel non spinge a negare in assoluto la 

possibilità di una revisione: la tradizione della Chiesa secondo l’autore non è mai 

andata nella direzione di accettare e benedire le seconde nozze dei divorziati, ma altra 

cosa sarebbe tollerarne con qualche forma di indulgenza la realtà di fatto223. 

 

c) Margini di azione 

Ci si trova di fronte a due posizioni diametralmente opposte. Ciò spiega in parte 

perché le argomentazioni degli uni e degli altri pur avendo animato il dibattito non 

hanno trovato molto spazio nei documenti sinodali 224 . In ogni caso quand’anche 

venisse fornita finalmente una risposta talmente convincente da risultare definitiva, 

non sarebbe perciò stesso risolto tutto. Se avesse ragione Cereti verrebbe sì portata 

nuova luce sulla questione, ma non tanta da obbligare in qualche modo la Chiesa a 

rivedere la propria prassi verso i divorziati risposati, soprattutto in forza 

dell’approfondimento giuridico e teologico sul matrimonio compiuto nel secondo 

                                                 

221  Cf. H. CROUZEL, L’Église primitive face au divorce. Du premier au cinquième siècle, 

Beauchesne, Paris 1971. L’autore risponde alle tesi di Cereti con: ID., Divorce et remariage dans 

l’Église primitive. Quelques réflexions de méthodologie historique, «Nouvelle Revue Théologique» 108 

(10/1976), 891-917; Cereti replica a sua volta in Prassi della Chiesa primitiva ed assoluzione ai 

divorziati risposati. Una risposta a Crouzel, «Rivista di Teologia Morale» (9/1977), 461-473. Crouzel 

amplia le sue osservazioni in Un nouvelle essai puor prouver l’acceptation des secondes noces après 

divorce dans l’Église primitive, «Augustinianum» 17 (3/1977), 555-566 e Les digamoi vivés pra le 

Concile de Nicée dans son canon 8, «Augustinianum» 18 (3/1978), 533-546. I tre contributi di Crouzel 

sono disponibili in italiano e raccolti, con la prefazione del card. Caffarra, in H. CROUZEL, Divorziati 

“risposati”. La prassi della Chiesa primitiva, Cantagalli, Siena 2014. Le osservazioni critiche di 

Crouzel sono soprattutto di carattere metodologico. Sul canone 8 di Nicea afferma invece che con 

digomoi il concilio si riferiva ai vedovi risposati. Ne sottoscrive le tesi G. PELLAND, La pratica della 

Chiesa antica relativa ai fedeli divorziati risposati, in CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, 

Sulla pastorale dei divorziati risposati. Documenti, commenti, studi, LEV, Roma 1998, 99-131. Più 

recentemente, la questione è ripresa con un particolare attenzione al contesto socio-culturale da M. 

METZGER, Les réaction des pasteurs en cas de remariage après séparation dans l’antiquité chrétienne, 

«Revue de Droit Canonique» 67 (1/2017), 13-28. 
222 Cf. W.M. PLÖCHL, Storia del diritto canonico, vol. I, Dalle origini della Chiesa allo scisma del 

1054, Massimo, Milano 1963, 84-88.233-246.428-436. 
223 «Autre chose est d’accepter qu’un chrétien contracte de nouvelles noces après divorce et même 

de bénir cette union, autre chose est de tolérer dans une certaine mesure, bien qu’elle soit adultère, une 

union conclude devant les istances civiles et qui ne peut être rompue par suite des responsabilitès qui 

en découlent» (CROUZEL, L’Église primitive face au divorce, 382). 
224 Anche il card. Kasper ha affermato: «… su nessuna di queste ipotesi è possibile costruire una 

soluzione ecclesiale oggi»: KASPER, Problema spinoso e complesso, 12. Nello stesso articolo non manca 

tuttavia di ricordare la posizione di Basilio di Cesarea che concedeva la riconciliazione e la 

riammissione alla comunione dopo un periodo di penitenza (cf. ivi 15).  
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millennio. E se invece la spuntasse Crouzel, non sarebbe comunque preclusa la 

possibilità alla Chiesa di raggiungere una nuova consapevolezza e maturare scelte 

differenti rispetto al passato. D’altra parte se è vero che la Chiesa antica rimane un 

luogo teologico imprescindibile per la Chiesa di tutti i tempi, è vero anche che il suo 

contesto sociale e culturale è profondamente diverso da quello odierno, anche in 

riferimento ai rapporti di genere e al matrimonio (si pensi semplicemente 

all’aspettativa di vita, alla condizione della donna, alla mancanza di competenza 

giuridica sul matrimonio): gli scenari inediti che la storia continua ad offrire possono 

chiedere e spingere verso scelte inedite, come lo stesso Crouzel suggerisce225. 

 

 

 

Conclusione 

 

a) In sintesi 

La raccolta delle diverse proposte e posizioni del dibattito sui divorziati risposati 

permette di affrontare il prossimo capitolo – che riguarda i due sinodi sulla famiglia e 

l’esortazione postsinodale – con maggiore cognizione di causa. Sarà più facile 

comprendere perché i padri sinodali hanno abbandonato alcune piste di riflessione, e 

ne hanno valorizzate e approfondite altre. 

Possiamo allora riprendere i contenuti presentati in questo capitolo distinguendo le 

riflessioni più promettenti da quelle che hanno sollevato maggiori perplessità. Nel 

primo gruppo dobbiamo inserire la maggior parte delle proposte maturate in ambito 

giuridico-canonico: pur essendo ancora presto per valutare gli effetti della riforma del 

processo per verificare l’eventuale nullità di un matrimonio operata da papa Francesco, 

è possibile affermare senza dubbio che la scelta è stata dettata dalla volontà di venire 

incontro alla situazione di molti divorziati risposati, è stata condivisa da ampia parte 

dell’episcopato e ha recepito diverse istanze derivanti direttamente dal dibattito sui 

divorziati risposati. L’abolizione della doppia sentenza conforme, l’istituzione del 

processo breve, l’affermazione della centralità del vescovo e la riaffermazione del 

                                                 

225 CROUZEL, Divorziati “risposati”, 60-62. 
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valore pastorale della prospettiva canonica, sono elementi che pur nella loro 

problematicità indicano uno sforzo reale e fattivo di sollecitudine pastorale verso i 

divorziati risposati. 

Anche le riflessioni raccolte all’interno dell’are teologico-morale sembrano offrire 

un contributo propositivo reale e condivisibile. Le considerazioni sul ruolo della 

coscienza hanno il vantaggio di incontrare una delle istanze principali della cultura 

contemporanea e insieme di potersi appellare alla solida tradizione della Chiesa su 

questo tema. Il rischio del soggettivismo e del relativismo è arginato dalla cura posta 

nel progettare e attuare il percorso di discernimento, prevedendo un dialogo a più voci 

attraverso il quale il giudizio non sia il semplice risultato della convinzione maturata 

dal singolo fedele, ma l’esito di un cammino compiuto da una coscienza comunitaria. 

In questo senso possono trovare un adeguato spazio di espressione sia le proposte 

relative a una valutazione differenziata della condizione di peccato grave e manifesto 

in cui si troverebbero i fedeli, sia le proposte di eventuali percorsi di riconciliazione. 

Infine, le considerazioni relative alla partecipazione dei divorziati in nuova unione 

alla vita della comunità ecclesiale suggeriscono dei cantieri in cui è possibile costruire 

da subito qualcosa di nuovo. Le limitazioni in alcuni ambiti di servizio, pur essendo 

giustificate da ragioni condivisibili, si sono rivelate legate alla prassi di una sola area 

ecclesiale (quella italiana) e non sempre ponderate adeguatamente, soprattutto in 

riferimento alle forme di esclusione e quasi discriminazione che hanno scatenato. 

Altri temi del dibattito sembrano invece essersi via via esauriti o affievoliti. Nel 

caso della provocazione sulla fede dei nubendi – tema caro a Benedetto XVI di cui 

abbiamo dato conto nel paragrafo di carattere giuridico – si è alla fine privilegiata la 

logica «inclusiva» di riconoscere ad ogni battezzato il diritto di accedere al matrimonio 

in tutta la sua dignità sacramentale. La questione rimane problematica e lo si capisce 

dalla sua ultima declinazione che è la proposta di concepire i percorsi di preparazione 

al sacramento come dei percorsi catecumenali. Ma, come abbiamo cercato di mostrare, 

sarebbe stato ancora più problematico porre delle condizioni più rigide per la valida 

celebrazione del sacramento.  

Alcuni temi si sono rivelati invece più «scottanti» sul piano dottrinale: nel paragrafo 

dedicato alla prospettiva sacramentale è emersa chiaramente la difficoltà di elaborare 

una riflessione teologica capace di ri-esprimere in chiave contemporanea la verità 
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custodita dal sacramento del matrimonio. Segno evidente di questa difficoltà è la 

confusione e la tensione sollevata dalla categoria «indissolubilità». Per questi motivi 

vedremo che i padri sinodali si sono ben guardati dal confrontarsi a questo livello226.  

Un altro nervo scoperto è rappresentato dalla proposta di vivere la nuova relazione 

in piena continenza: nonostante si possa riaffermare in linea generale e teorica la 

ragionevolezza della proposta, essa si presta ad essere facilmente fraintesa e si muove 

su un terreno non così solido dal punto di vista teologico-morale. Ai sinodi 

praticamente non se ne parla. 

Si è invece fatto chiarezza sul rapporto tra comunione spirituale e comunione 

sacramentale. Lungo il dibattito, fuori ma anche dentro i sinodi sulla famiglia, è emersa 

con forza l’ambiguità sottesa alla proposta di ricevere spiritualmente il corpo di Cristo. 

La chiarificazione terminologica e teologica ha permesso di riposizionare la tematica. 

Da ultimo ci sembra sia possibile segnalare margini di ulteriore sviluppo del 

dibattito. In ambito canonico la riforma di Francesco non ha modificato nulla circa i 

capi di nullità matrimoniale: è evidente che la Chiesa lungo i secoli abbia più volte 

messo mano a questo aspetto della comprensione canonica del matrimonio e non è 

detto che possa farlo ancora in futuro, magari in riferimento a diverse oscillazioni 

nell’interpretazione e nell’applicazione di quanto già stabilito nel Codice. Inoltre, tra 

le diverse zone d’ombra, quella relativa al privilegio petrino di sciogliere un 

matrimonio rato e non consumato chiede forse uno sforzo in più: dal momento che si 

riconosce la sacramentalità del matrimonio in forza del consenso, non sembra 

adeguatamente chiaro in che modo il legame possa essere sciolto.  

Un ulteriore sforzo di approfondimento è necessario nell’area teologico-

sistematica: le tensioni emerse a proposito della categoria di indissolubilità (il rapporto 

contratto-sacramento, il confronto con la prassi ortodossa, la provocazione derivante 

dalla categoria di «morte») esigono una ripresa del tema all’interno del contesto più 

                                                 

226 Bisogna anche rilevare che su questi aspetti il dibattito è stato troppo spesso polarizzato ed 

erroneamente semplificato nello scontro «progressisti/conservatori». Si veda ad es. A. CARPIN, 

Matrimonio e famiglia. Dibattito in corso, «Sacra Doctrina» 60 (1/2015), 27-122: raccoglie e contesta 

duramente interventi di diversi teologi e vescovi che sembrano favorevoli a una revisione della dottrina 

e della prassi della Chiesa. Sembra più corretta l’osservazione di Trotta che mettendo da parte la logica 

degli schieramenti riconosce – soprattutto riguardo ai lavori del Sinodo straordinario – il confronto tra 

la prospettiva più giuridica sul matrimonio (che pone in primo piano la dimensione 

istituzionale/oggettiva) e la prospettiva personalista (che mette al centro la relazione interpersonale): cf. 

TROTTA, Il cammino sinodale, 603-611.  
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ampio della teologia dei sacramenti. In particolare sembrano promettenti le riflessioni 

che si preoccupano di superare la logica del duplex ordo, per sposare la prospettiva 

cristocentrica. Tale approccio non potrà non avere ricadute positive anche sul tema 

dell’indissolubilità matrimoniale. È necessario inoltre raccogliere la provocazione da 

cui siamo partiti nello stesso paragrafo: il senso della nuova unione per la comunità 

cristiana. Escluso ormai (almeno in linea di principio) ogni atteggiamento giudicante, 

discriminante ed escludente nei confronti di quanti vivono una nuova unione, può 

davvero il silenzio più o meno tollerante essere l’ultima parola della Chiesa su queste 

unioni che di fatto animano la vita di molte comunità? 

Risulta opportuna anche la ripresa della riflessione in ambito morale a proposito del 

significato dei rapporti coniugali. Ci sembra che la proposta di vivere la nuova unione 

in piena continenza mantenga la sua validità se considerata una via eccezionale di 

santità da indicare ai fedeli solo in casi particolari. La proposta provoca comunque ad 

approfondire la comprensione morale della sessualità che, secondo il modello 

tradizionale, concepisce un esercizio «buono» della stessa solo all’interno del 

sacramento del matrimonio.  

 

b) Le parole di Gesù sul divorzio 

Potrà sembrare strano che su una questione così spinosa per la teologia non si sia 

partiti da una ricognizione della testimonianza biblica e dei relativi studi. Lungi dal 

voler mettere in discussione il dovere della teologia di riferirsi ad una delle sue fonti 

essenziali, le ragioni di tale scelta sono più di carattere contingente e sono due. 1- La 

sterminata bibliografia sul tema testimonia che gli studi hanno sviscerato la tematica 

in misura tale da ritenere ulteriori analisi non superflue, ma difficilmente illuminanti 

o chiarificatrici più di quanto non sia già stato fatto227. Non sono comunque mancati 

tra il 2014 e il 2016 – dal Sinodo straordinario all’Amoris lætitia – interventi di 

                                                 

227 Basta consultare le dieci pagine di bibliografia offerte da J.P. MEYER, Un ebreo marginale. 4. 

Legge e amore, Queriniana, Brescia 2009, 174-184. L’autore si limita a fornire «semplicemente un 

campione di lavori particolarmente rappresentativi» (p. 174). 
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carattere esegetico, con oscillazioni tra la conferma della posizione cattolica 228 , 

qualche tentativo di ripensamento229 e proposte più audaci230. 

Per certi versi accade qui quanto abbiamo osservato per la ricerca sulla prassi della 

Chiesa antica verso i divorziati risposati: una risposta definitiva e chiarificatrice non è 

possibile, sia perché le fonti disponibili non sembrano offrire certezze assolute, sia 

perché le variabili storico-culturali intercorse in duemila anni non permettono una pura 

e semplice applicazione di quanto elaborato nel passato231. 

2- La seconda motivazione della scelta di destinare un solo paragrafo alla 

prospettiva biblica risiede nell’interpretazione che il magistero cattolico ha dato dei 

passi biblici sul divorzio, in particolare dell’eccezione matteana (Mt 5,32.19,9)232. 

Mentre sulla prassi della Chiesa antica potremmo dire che un certo margine di 

discussione e valutazione rimane, per quanto riguarda l’insegnamento di Gesù sul 

divorzio la Chiesa ritiene che l’eccezione matteana non vada intesa come una vera e 

propria eccezione al divieto al ripudio formulato da Gesù233, quanto piuttosto come un 

riferimento alle unioni illegittime, dunque, per il linguaggio canonico moderno, ai 

matrimoni nulli. La questione non sfiora nemmeno il dibattito ai sinodi sulla famiglia. 

                                                 

228 Cf. P. MANKOWSKI, L’insegnamento del Signore su divorzio e seconde nozze: i dati biblici, in 

DODARO O.S.A. (cur.), Permanere nella verità di Cristo, 31-57; L.S. NAVARRO, Cosa ne pensa Gesù 

dei divorziati risposati? Una luce dimenticata per la discussione attuale, Cantagalli, Siena 2015. 
229 Cf. F. DALLA VECCHIA, Miseria e misericordia, «Il Regno - Documenti» 59 (17/2014), 573-579; 

G.I. GARGANO, Il mistero delle nozze cristiane. Tentativo di approfondimento biblico-teologico, 

«Urbaniana University Journal» 67 (3/2014), 51-72. 
230 Cf. S. BARBAGLIA, Gesù e il matrimonio. Indissolubile per chi?, Cittadella, Assisi 2016: l’autore 

sostiene che i destinatari delle parole di Gesù sull’indissolubilità non siano tutti gli uomini, né tutti i 

cristiani, ma soltanto i discepoli-missionari, chiamati a vivere una forma particolare di «matrimonio per 

il Regno dei cieli»; per l’oggi della Chiesa significherebbe riconoscere piena dignità sacramentale (con 

relativo carattere di indissolubilità) soltanto ad alcuni matrimoni, frutto di una speciale vocazione 

ministeriale. 
231 A. MARTIN, Attestazioni bibliche sul matrimonio. Nuove piste di ricerca (osservazioni su 1Cor 

7,1-16; Mt 19,1-9 [e 5,31-32]; Ef 5,21-33), in ASSOCIAZIONE TEOLOGICA ITALIANA, Sacramento del 

matrimonio e teologia, 38: «va tenuto sempre presente che in nessun angolo del NT troviamo una 

tematizzazione sistematica sul matrimonio. E fortunatamente. Così ogni generazione cristiana sarà 

invitata a formularne una adatta alle categorie, alla mentalità e alle difficoltà del proprio tempo». 
232 Richiamiamo qui due studi che hanno «fatto scuola»: H. BALTENSWEILER, Il matrimonio nel 

Nuovo Testamento. Ricerche esegetiche su matrimonio, celibato e divorzio, Paideia, Brescia 1981 [or. 

1967]; C. MARUCCI, Parole di Gesù sul divorzio. Ricerche scritturistiche previe ad un ripensamento 

teologico, canonistico e pastorale della dottrina cattolica dell’indissolubilità del matrimonio, 

Morcelliana, Napoli 1982. Il primo – insieme al precedente J. BONSIRVEN, Le divorce dans le Nouveau 

Testament, Desclée, Paris-Tournai 1948 – è il punto di riferimento della tesi cattolica; il secondo, invece, 

traduce «porneia» con «adulterio/fornicazione» vedendo nell’eccezione matteana un adattamento 

pastorale dell’insegnamento di Gesù. 
233 Abbiamo notato che la tradizione ortodossa interpreta diversamente l’inciso di Matteo, come 

un’eccezione a tutti gli effetti; da questa matrice sono derivate altre eccezioni codificate nel tempo. 
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Ci limitiamo pertanto a due considerazioni di carattere generale. La prima riguarda 

la storia degli effetti delle parole di Gesù sul divorzio234 e cioè come i cristiani nella 

storia le hanno accolte e messe in pratica. Uno sguardo alla varietà di soluzioni adottate 

dalle diverse confessioni cristiane e all’evoluzione di queste soluzioni nel tempo 

all’interno di ciascuna tradizione, porta a confermare quanto ha acutamente osservato 

il biblista protestante Ulrich Luz: 

Grande è il disagio in tutte le confessioni. Nel cattolicesimo il rigido diritto 

ecclesiastico sul divorzio appare a molti il contrario dell’amore e del perdono di 

Dio. Nel protestantesimo, invece, la mancanza di un diritto ecclesiastico sul 

divorzio effettivamente praticato implica che i pastori sono lasciati da soli, al 

punto che non possono fare quasi nient’altro che benedire tutti coloro che 

vogliono far benedire il loro matrimonio235. 

Ma la ragione di questo disagio – ecco la seconda considerazione – risiede 

soprattutto nella irriducibile radicalità delle parole di Gesù. Per quanto si possano 

compiere sforzi nella direzione di una comprensione più adeguata della sua volontà, 

nell’interpretazione più fedele della testimonianza biblica, nell’inculturazione della 

fede che la Chiesa è chiamata a svolgere di fronte alle variabili inedite della storia, 

rimane straordinariamente attuale la reazione dei discepoli che davanti alla proposta 

del maestro reagiscono con stupore quasi incredulo e scandalizzato: «Se questa è la 

situazione dell’uomo rispetto alla donna, non conviene sposarsi» (Mt 19,10). Oggi 

come allora ascoltiamo con scetticismo le parole di Gesù, perché sulla strada verso 

Gerusalemme non riusciamo a scorgere dietro la croce la luce della risurrezione. 

                                                 

234  Cf. Mc 10,2-12; Mt 5,27-32.19,3-12; Lc 16,18. A questi si deve almeno aggiungere la 

testimonianza di Paolo in 1Cor 7,10-16. 
235 U. LUZ, Vangelo di Matteo, vol. I, Commentario Paideia Nuovo Testamento 1.1, Paideia, Brescia 

2006, 416. Il riferimento a Luz è suggerito da MARTIN, Attestazioni bibliche sul matrimonio, 56-58. 
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4. I sinodi sulla famiglia e Amoris laetitia 

 

 

 

La prima coppia era uscita dalla mano del Creatore, 

unita in un amore che rifletteva l’amore stesso di Dio… 

e ogni amore umano tenderà sempre, 

talora con una certa nostalgia, verso questa unità 

(Armand le Bourgeois) 

 

 

 

Introduzione 

 

a) Obiettivo e schema 

La quarta parte della ricerca osserva da vicino il cammino che la Chiesa ha 

compiuto dall’indizione del Sinodo straordinario sulla famiglia alla pubblicazione 

dell’esortazione postsinodale. Lo schema è offerto semplicemente dalla scansione 

degli eventi principali: il Sinodo straordinario del 2014, quello ordinario del 2015, 

Amoris laetitia, del 19 marzo 2016, con le prime reazioni al documento. Gli obiettivi 

che ci poniamo sono due. Il primo è quello di documentare il percorso sinodale 

mettendo sotto la lente di ingrandimento la questione dei divorziati che vivono una 

nuova unione1. I sinodi e l’esortazione hanno avuto come tema quello della famiglia e 

quindi non possiamo non tenere conto del contesto più ampio nel quale si inscrive 

l’oggetto della nostra ricerca2. Tuttavia, entreremo nel dettaglio di questa specifica 

                                                 

1 Per una sintesi si rimanda a M. OMETTO, I divorziati che vivono una nuova unione: ripresa del 

percorso sinodale, «Studia Patavina» 63 (3/2016), 643-658; B. PETRÀ, Divorziati risposati, ammissione 

ai sacramenti e sinodi sulla famiglia. Dal Documento preparatorio del 2013 all’esortazione apostolica 

Amoris laetitia, «Archivio Teologico Torinese» 23 (1/2017), 83-97. 
2 Una interessante retrospettiva a margine dei due sinodi è offerta da M. GRONCHI, Chiesa sinodo 

famiglia, LEV, Città del Vaticano 2016: l’autore ha partecipato come esperto e consultore della 

Segreteria generale del Sinodo dei vescovi; segnaliamo anche una raccolta di colloqui con pastori, 

teologi e saggisti che hanno accompagnato il percorso sinodale (L. Baldisseri, G, Cereti, C. Chaput, F. 

Coccopalmerio, R. de Mattei, P.-A. Durochere, M. E. Gandolfi, G. Ceraci, G. Franzoni, W. Kasper, V. 

Mancuso, G. Mocellin, V. Paglia, G. Piana, L. Sandri, L. Scaraffia, J.-P. Vesco, S. Zorzi): G. 
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sfida pastorale, mettendo da parte le altre e lasciando sullo sfondo i diversi nuclei 

tematici riguardanti il messaggio della Chiesa su matrimonio e famiglia. Il secondo 

obiettivo è quello di cogliere gli aspetti del dibattito teologico che sono confluiti nel 

dibattito sinodale e nell’esortazione, facendo emergere ciò che è stato recepito e 

valorizzato e ciò che invece è stato superato o abbandonato. Cercheremo anche di 

evidenziare successi e limiti del cammino compiuto: se da un lato Amoris laetitia segna 

un passo decisivo del cammino della Chiesa nella sua relazione con la famiglia, e in 

particolare con le famiglie ferite, dall’altro non risponde a tutte le domande, anzi, lascia 

intenzionalmente aperte diverse questioni pastorali e dottrinali che riprenderemo 

nell’ultimo capitolo.  

 

b) Limiti 

I due sinodi sulla famiglia e l’esortazione hanno ricevuto una forte attenzione 

mediatica. L’invito al confronto aperto e sincero di papa Francesco ha trovato nei 

mezzi di comunicazione dell’era digitale una potentissima cassa di risonanza. Nella 

rete sono confluiti contenuti di diverso tipo che hanno dato l’impressione di vivere 

l’evento in presa diretta. Cogliere il senso e la portata di tanta comunicazione è impresa 

ardua che esula dal nostro scopo, anche se la scelta di prendere in considerazione 

pochissimo materiale dal web ha limitato la ricerca. Ci sembra però importante 

esprimere due considerazioni su quanto accaduto nell’arena virtuale.  

È indubbio che i lavori dei sinodi siano stati appesantiti da un clima poco sereno, 

come ha potuto rilevare lo stesso pontefice. L’estrema libertà con la quale si è fatto 

ricorso ai mezzi di comunicazione per presentare l’una o l’altra tesi, ha giovato 

certamente a mostrare il volto di una Chiesa aperta al confronto, vivace ed 

effervescente, tutt’altro che immobile, monolitica e arroccata in rigide e immutabili 

posizioni. Tuttavia l’eterogeneità è emersa con tinte di forte conflittualità e qualche 

notizia diventata «caso mediatico» ha gettato una luce poco favorevole sul dialogo 

sereno e fiducioso tra i padri sinodali. Di fatto al santo Padre è toccato il difficile 

compito di gestire e armonizzare le tensioni. 

                                                 

PANETTIERE, La famiglia allo specchio. Il racconto del cammino sinodale con brani scelti da Amoris 

laetitia, Il Segno dei Gabrielli, San Pietro in Cariano (VR) 2016. 
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Se nel capitolo precedente abbiamo dato voce al dibattito teologico che ha fatto da 

sfondo al percorso sinodale, ora la nostra attenzione è rivolta ai lavori dei padri, ai 

documenti prodotti dalle assemblee3 e alle pubblicazioni (per lo più articoli) che li 

hanno analizzati e commentati. Per quanto riguarda l’esortazione, oltre ad esserci 

riferiti al testo stesso e ai documenti da esso citati, abbiamo raccolto diversi contributi 

che hanno accompagnato l’esortazione: analisi e commenti di Amoris laetitia, 

approfondimenti di carattere teologico su alcuni temi specifici. La scelta dei contributi, 

come nel capitolo precedente, non è dettata da una pretesa di esaustività, ma ambisce 

a rappresentare in modo integrale la realtà. 

Mentre scriviamo siamo ancora nella delicata e complessa fase di recezione del 

percorso sinodale confluito nell’esortazione, fase che durerà ancora a lungo. Si capisce 

che l’analisi e le diverse considerazioni risentono dello sguardo ravvicinato che se da 

un lato permette di cogliere particolari e sfumature, dall’altro non è in grado di offrire 

un quadro d’insieme del tutto convincente e che sarà offerto chiaramente soltanto nel 

tempo. 

 

 

 

4.1. Il Sinodo straordinario (5-19 ottobre 2014) 

 

 

4.1.1. L’«effetto Bergoglio» 

 

L’elezione al soglio pontificio di Jorge Mario Bergoglio, il 13 marzo 2013, apre 

una nuova fase per la vita della Chiesa. Si ha l’impressione di poter scrivere pagine 

inedite, impensate e impensabili fino a quel momento. In verità il primo a provocare il 

cosiddetto «effetto Begoglio» è Benedetto XVI, con la scelta davvero inedita di 

                                                 

3 Per le citazioni dei documenti dei Sinodi ci siamo riferiti alla prima pubblicazione in italiano: A. 

SPADARO (cur.), La famiglia è il futuro. Tutti i documenti del Sinodo straordinario 2014, Àncora, 

Milano 2014; ID. (cur.), La famiglia oltre il miraggio. Tutti i documenti del Sinodo ordinario 2015, 

Àncora, Milano 2015. I documenti principali del Sinodo straordinario sono stati raccolti anche da F. 

GARELLI (cur.), Famiglie. I testi principali dell’Assemblea straordinaria del Sinodo dei vescovi, EDB, 

Bologna 2014. 



I sinodi sulla famiglia e Amoris laetitia 

__________________________________________________________________________________ 

186 

 

rinunciare all’esercizio del ministero petrino4. È il segno chiaro e indiscutibile che 

possono accadere cose nuove nella Chiesa. La scelta del nome Francesco da parte del 

neoeletto alimenta l’entusiasmo, e così via per un lunga serie di parole e gesti originali. 

Pochi mesi dopo l’elezione, interpellato da un giornalista sui divorziati risposati e 

l’accesso ai sacramenti, il papa ricorda che la missione della Chiesa è di curare le ferite 

con la misericordia, lascia chiaramente intendere di avere a cuore la questione e 

manifesta il piano di metterla a tema nel contesto di un sinodo 5 . Implicitamente 

riconosce che la prassi della Chiesa verso le situazioni irregolari non lascia 

sufficientemente trasparire il volto misericordioso di Dio che la Chiesa è chiamata a 

veicolare. Tanto basta a ridare vivacità al dibattito sui divorziati risposati che da questo 

momento trova anche un ampio spazio di visibilità nei mezzi di comunicazione di 

massa. 

La stessa consapevolezza circa il rischio della Chiesa di escludere, invece di 

includere 6 , emerge da quanto Francesco scrive sui sacramenti nella EG (n. 47): 

«nemmeno le porte dei sacramenti si dovrebbero chiudere per una ragione qualsiasi»; 

il papa stigmatizza alcuni atteggiamenti che conducono a decisioni ingiuste, come 

ritenere che l’eucaristia sia «un premio per i perfetti», mentre è «un generoso rimedio 

e un alimento per i deboli», o pensare che la Chiesa sia come «una dogana», mentre 

«è la casa paterna dove c’è posto per ciascuno con la sua vita faticosa». E invita a 

considerare con «prudenza e audacia» le conseguenze pastorali che derivano da queste 

convinzioni. 

 

 

4.1.2. Dal Documento preparatorio all’Instrumentum laboris 

 

Francesco decide di dedicare due tappe – il Sinodo straordinario e quello ordinario 

– alla riflessione sulla famiglia. È evidente la volontà di affrontare ampiamente e 

                                                 

4 Cf. BENEDETTO XVI, decl. De muneris Episcopi Romae, Successoris Sancti Petri abdicatione, 10 

febbraio 2013, in AAS 105 (3/2013), 239s. 
5  Cf. FRANCESCO, Viaggio Apostolico a Rio De Janeiro in occasione della XXVIII Giornata 

Mondiale della Gioventù. 25. Conferenza stampa durante il volo di ritorno, 28 luglio 2013, in EF, 

3281s. 
6 Cf. L. LORENZETTI, Una nuova visione di Chiesa. Il Vangelo alle famiglie in situazioni difficili, «Il 

Regno» 59 (4/2014), 73-76. 
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profondamente tutte le questioni che ruotano attorno a questo tema e l’iniziativa messa 

in campo suscita grandi aspettative7. Ma inizialmente è il metodo lanciato dal pontefice 

ad attirare l’attenzione8: il processo sinodale deve coinvolgere attivamente tutte le 

componenti della Chiesa in maniera tale che il lavoro dei padri sinodali sia fortemente 

radicato nella realtà sociale e pastorale9.  

Il primo atto è la consegna del Documento preparatorio (che include un 

Questionario) alle chiese locali, il 5 novembre 2013. Viene così coinvolto nel processo 

sinodale tutto il popolo di Dio chiamato ad esprimersi su Le sfide pastorali sulla 

famiglia nel contesto dell’evangelizzazione. La quarta parte del questionario, sulle 

«situazioni matrimoniali difficili» interroga le chiese sul contesto pastorale dei 

divorziati risposati e sulle iniziative promosse a loro favore. Chiede anche se lo 

snellimento della prassi canonica sulla dichiarazione di nullità del vincolo possa 

«offrire un reale contributo positivo alla soluzione delle problematiche delle persone 

coinvolte»10, quasi a suggerire già un possibile cambiamento della prassi ecclesiale. 

Sono legittime e non prive di fondamento le osservazioni critiche che sono state 

sollevate su questa primissima fase del Sinodo straordinario11. Il bilancio è comunque 

globalmente positivo anche solo per l’alta percentuale delle risposte pervenute che, nel 

caso delle Conferenze episcopali, ha raggiunto quasi il 90%12. Resta indubbiamente 

                                                 

7 Cf. J. BONNY E ALTRI, I vescovi, le domande e le attese, «Il Regno» 59 (17/2014), 547-572; AA. 

VV., Toward the Synod of Bishops 2014 & 2015: a Multi-National Survey and Analysis of Initiatives, 

Trends and Perspectives, «INTAMS Review» (1/2014) vol. 20; AA. VV., Forum. Le sfide pastorali 

sulla famiglia, «Rivista di Teologia Morale» 46 (2014) n. 183, 327-384. 
8 Cf. A. SPADARO, Una Chiesa in cammino sinodale, in ID. (cur.), La famiglia è il futuro, 7-12; 

pubblicato anche in «La Civiltà Cattolica» 165 (4/2014) q. 3945, 213-226. 
9  L’invito produce risonanze anche fuori dal tessuto ecclesiale. Si veda ad es. O. FUMAGALLI 

CARULLI - A. SAMMASSIMO (cur.), Famiglia e matrimonio di fronte al sinodo. Il punto di vista dei 

giuristi, Vita e pensiero, Milano 2015. 
10 SPADARO (cur.), La famiglia è il futuro, 44. 
11 I tempi per un reale coinvolgimento del popolo di Dio avrebbero dovuto essere più dilatati; non 

tutti gli organismi interpellati hanno risposto; il questionario era di difficile comprensione e usava un 

linguaggio «per addetti ai lavori»; in alcune diocesi non c’è stato un vero coinvolgimento della base; 

etc. 
12 Le risposte inviate dalle chiese locali e da altri organismi ecclesiali sono state rese parzialmente 

pubbliche per libera iniziativa dei vari soggetti. Alcuni dati sono raccolti sinteticamente da J. ELIZARI, 

Católicos divorciados recasados, «Moralia» 37 (2014) nn. 142-143, 192-196. La rivista «Il Regno» ha 

seguito passo dopo passo il cammino del Sinodo, pubblicando documenti e contributi; alcune risposte 

al questionario e qualche sintesi hanno qui trovato spazio: M.E. GANDOLFI, Sinodo sulla famiglia. In 

ascolto. Prime sintesi e riflessioni a partire dai questionari arrivati in redazione, «Il Regno» 59 

(2/2014), 5-7; COMUNITÀ PASTORALE DI SARONNO (VARESE), Risposta al questionario. La famiglia 

riformabile, «Il Regno» 59 (3/2014), 98-108; VESCOVI TEDESCHI, Risposta al questionario sulla 

famiglia, «Il Regno» 59 (2014) 5, 162-172; TEOLOGI MORALISTI E PASTORALISTI DI LINGUA TEDESCA, 

Per una morale della nudità e della vulnerabilità, ivi, 173-178; VESCOVI AUSTRIACI, Risposta al 
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l’altissimo valore della scelta metodologica in sé, quella cioè di aver coinvolto tutti nel 

dibattito. Il sensus fidei che è emerso dal vissuto pastorale che abbiamo descritto nel 

secondo capitolo ha trovato uno spazio di comunicazione in questo passaggio del 

Sinodo13.  

L’esito della «consultazione» è raccolto nell’Instrumentum laboris14. Il documento 

è strutturato in tre parti: la prima riprende la visione cristiana di matrimonio e famiglia 

mettendola già in dialogo con il contesto contemporaneo (Comunicare il Vangelo della 

famiglia oggi); la seconda e la terza parte sono dedicate alle sfide pastorali (La 

pastorale della famiglia di fronte alle nuove sfide; L’apertura alla vita e la 

responsabilità educativa). Le risposte relative alla situazione dei divorziati risposati 

sono numerose, articolate e diversificate, segno che la questione è avvertita con una 

certa urgenza e sensibilità da parte delle chiese locali. Data la natura del documento, 

ci si limita a offrire una panoramica della situazione pastorale delle chiese e a 

raccogliere le proposte. Appare unanime la percezione della distanza tra la dottrina 

della Chiesa e la realtà, e altrettanto condivisa è la constatazione dell’insufficienza 

delle soluzioni pastorali adottate fino a quel momento (nn. 89-92). Sulla riammissione 

ai sacramenti e sull’eventuale snellimento delle pratiche di nullità si rilevano invece 

posizioni differenziate (nn. 93-102). 

Trattandosi di una sintesi, è ovvio che non si evinca dall’Instrumentum laboris la 

ricchezza di sfumature delle diverse esperienze ecclesiali. E forse non emerge a 

sufficienza nemmeno il patrimonio di fede e teologia presente in tante risposte inviate, 

ma che avrebbe richiesto un lavoro ben più lungo e articolato. Si può comunque 

affermare che il documento è una fotografia abbastanza dettagliata e realistica. Il testo 

è la base e il punto di riferimento del dibattito sinodale. 

                                                 

questionario sulla famiglia, «Il Regno» 59 (7/2014), 241-245; CONFERENZA DEI VESCOVI SVIZZERI, 

Consultazione sulla pastorale della famiglia, ivi, 246-248. 
13 COMMISSIONE TEOLOGICA INTERNAZIONALE, Il sensus fidei nella vita della chiesa, «Il Regno» 59 

(19/2014), 647: «I battezzati non solo hanno il diritto di essere ascoltati, ma le loro reazioni a ciò che 

viene proposto come appartenente alla fede degli apostoli devono essere considerate con la più grande 

attenzione, poiché è per mezzo della Chiesa intera che la fede apostolica è sostenuta nella potenza dello 

Spirito […] Il sensus fidelium può rivelarsi un fattore importante nello sviluppo della dottrina; da ciò 

consegue che il magistero ha bisogno di mezzi attraverso i quali consultare i fedeli» (n. 74). 
14 Cf. SPADARO (cur.), La famiglia è il futuro, 47-114. Una breve analisi del documento è offerta da: 

M. ALIOTTA, La mediazione pastorale. Una lettura dell’Instrumentum laboris, «Il Regno» 59 

(14/2014), 487-488; G.P. SALVINI, Verso l’assemblea straordinaria del Sinodo sulla famiglia, «La 

Civiltà Cattolica» 165 (3/2014) qq. 3939-3940, 274-284. 
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4.1.3. La relazione del card. Kasper 

 

Durante il Concistoro straordinario dei cardinali del 20 e 21 febbraio 2014, il card. 

Walter Kasper è chiamato a tenere una conferenza sul tema della famiglia15. Il suo 

intervento non rientra nelle attività del Sinodo straordinario (e quindi nei suoi 

documenti), ma si inserisce a pieno titolo nel più ampio processo sinodale di dibattito 

e confronto. Lo inseriamo qui non solo per la pertinenza dei contenuti, ma anche per 

la risonanza che ha provocato e che ha avuto inevitabilmente delle ricadute nel 

percorso sinodale. 

In sintesi l’autore, senza mettere in discussione le parole di Gesù 

sull’indissolubilità, invita ad esplorare nuove strade per rispondere alle esigenze 

profonde di quei divorziati risposati civilmente che riconoscono il loro fallimento, si 

convertono, e dopo un cammino di riconciliazione e penitenza chiedono di essere 

riammessi ai sacramenti. 

Per Kasper la Chiesa si trova oggi in una situazione simile a quella del Concilio 

Vaticano II, quando sembrava che sull’ecumenismo o la libertà religiosa non ci 

potessero essere sviluppi rispetto a quanto già sancito dal magistero. Invece il Concilio 

riuscì ad aprire delle porte16. «La dottrina della Chiesa non è una laguna stagnante, 

bensì un torrente che scaturisce dalla fonte del Vangelo»17. Dunque il cardinale ritiene 

sia possibile un ulteriore sviluppo anche riguardo i divorziati risposati pur senza 

smentire la tradizione vincolante della fede. 

Kasper ricorda i passi già compiuti dalla Chiesa nell’ultimo secolo 18 : 

dall’«infames» del Codice del 1917 al nuovo Codice, promulgato da Giovanni Paolo 

II, all’affermazione di appartenenza alla Chiesa. Ora il prelato non ritiene possibile 

una soluzione generale, data la complessità e diversità delle situazioni. Esprime forti 

perplessità sulla ricerca di una soluzione nell’allargamento delle maglie per la 

dichiarazione di nullità matrimoniale19: si darebbe l’impressione che la Chiesa voglia 

                                                 

15 Cf. W. KASPER, Il Vangelo della famiglia, Queriniana, Brescia 2014. 
16 Cf. ivi, 43.  
17 Ivi, 10. Sulla questione del rapporto tra fedeltà al vangelo e sviluppo dottrinale si può consultare 

l’interessante rilettura storico-teologica di A.T. QUEIRUGA, L’ortodossia oggi: dall’«Anathema sit» a 

«Chi sono io per giudicare?», «Concilium» 50 (2/2014), 25-48. 
18 Cf. KASPER, Il Vangelo della famiglia, 43. 
19 Cf. ivi, 46. 
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aggirare il problema, mascherando il divorzio. Considera problematica anche la 

proposta della comunione spirituale20: se tale pratica mette davvero in comunione con 

Gesù Cristo, non dovrebbe essere precluso l’accesso alla comunione sacramentale. 

La porta aperta dal cardinale trae spunto dalla pratica della Chiesa antica verso i 

lapsi21: gli apostati – cristiani che durante le persecuzioni avevano rinnegato la propria 

identità religiosa – dopo un cammino penitenziale ricevevano una sorta di secondo 

battesimo, una zattera di salvataggio dopo il naufragio del peccato, e venivano 

riammessi nella comunità. Analogamente, secondo Kasper – che cita uno studio del 

1972 di Ratzinger22 – in alcune chiese locali ai cristiani che vivevano un secondo 

legame, pur essendo ancora in vita il primo partner, era offerta una simile «zattera di 

salvataggio». 

L’autore si chiede se tale prassi potrebbe essere ripresa dalla Chiesa 

contemporanea, riammettendo ai sacramenti le persone coinvolte. Le condizioni da lui 

previste sono23: pentimento per il fallimento del primo matrimonio e assolvimento 

degli obblighi derivanti dallo stesso; irreversibilità della situazione, sia in riferimento 

al matrimonio fallito in modo irreparabile, sia nei confronti della nuova unione, la cui 

rottura provocherebbe nuove ingiustizie in particolare verso i figli; impegno a vivere 

al meglio la nuova unione e a educare i figli nella fede; desiderio dei sacramenti quale 

fonte di forza; partecipazione ad un cammino penitenziale. 

Non si tratterebbe di una soluzione generale 24 , anzi coinvolgerebbe solo una 

minoranza dei divorziati risposati civilmente, quelli veramente e sinceramente 

interessati ad accostarsi ai sacramenti, che vivono la mancanza della comunione 

sacramentale come una ferita profonda. E ne resterebbero esclusi i divorziati che 

vivono forme di convivenza diverse dal matrimonio civile. 

                                                 

20 Cf. ivi, 47. 
21 Cf. ivi, 48. 
22  Cf. J. RATZINGER, Zur Frage der Unauflöslichkeit der Ehe. Bemerkungen zum 

dogmengeschichtlichen Befund und seiner gegenwärtigen Bedeutung, in F. HEINRICH - V. EID (edd.), 

Ehe und Ehescheidung. Diskussion unter Christen, Kösel Verlag, München 1972, 35-56. Nel capitolo 

precedente abbiamo già rilevato che nell’Opera omnia di Ratzinger, edita da Herder e curata dal 

cardinale Müller, l’autore ha inserito l’articolo ritrattando le aperture espresse nel 1972. 
23 Cf. KASPER, Il Vangelo della famiglia, 50. 
24 Cf. ivi, 68. 
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L’intervento del card. Kasper scatena forti reazioni ed è destinato ad alimentare il 

dibattito25. Vedremo tra poco che la cosiddetta «via penitenziale» resta una questione 

aperta nel confronto sinodale. Lo stesso Kasper riprenderà il suo intervento dopo il 

Sinodo straordinario, cercando di approfondire la sua proposta e rispondere alle 

osservazioni critiche26. 

 

 

4.1.4. Il dibattito sinodale 

 

a) Tappe 

Papa Francesco, all’inizio dei lavori, invita i padri a parlare con parresia e ascoltare 

con umiltà27. Vuole un confronto aperto, coraggioso, sincero e ricorda che il ministero 

petrino che è chiamato a svolgere garantisce la verità e l’unità della fede28.  

L’invito lanciato dal pontefice viene raccolto e, com’era prevedibile, il tema delle 

situazioni cosiddette irregolari scatena un dialogo acceso, da qualcuno riduttivamente 

descritto come scontro tra «tradizionalisti» e «innovatori». L’analisi dei documenti del 

Sinodo mostra la vivacità del dibattito, con alcune «spinte in avanti» e altre «frenate». 

                                                 

25 Tra le reazioni più dure e critiche troviamo: R. DODARO O.S.A. (cur.), Permanere nella verità di 

Cristo. Matrimonio e comunione nella Chiesa cattolica, Cantagalli, Siena 2014 (tra gli autori i cardd. 

Brandmüller, Müller, Caffarra, De Paolis, Burke); J.J. PEREZ-SOBA - S. KAMPOWSKI, Il Vangelo della 

famiglia nel dibattito sinodale oltre la proposta del Cardinal Kasper, Cantagalli, Siena 2014 (con la 

prefazione del card. G. Pell); torna sulla stessa linea in vista del Sinodo ordinario: W. AYMANS (cur.), 

Matrimonio e famiglia. Prospettive pastorali di undici cardinali, Cantagalli, Siena 2015, con i contributi 

dei cardd. Caffarra, Cleemis, Cordes, Duka, Eijk, Meisner, Onaiyekan, Rouco Varela, Ruini, Sarah, 

Urosa Savino. In particolare si contesta a Kasper di leggere unilateralmente la prassi della Chiesa antica 

e di mettere in discussione in ultima istanza la dottrina sull’indissolubilità del matrimonio. Di segno 

opposto altri contributi: P. GOUJON, Bonne(s) nouvelle(s) pour les familles: les propositions du Cardinal 

Kasper, «Études» (9/2014) n. 4208, 61-76; J.M. GORDO, La consistencia teológica de la propuesta de 

W. Kasper. Ante el Sinodo Ordinario de Obispos (octubre, 2015), «Lumen» 63 (4/2014), 421-447; F.-

X. AMHERDT, Divorcés-remariés: comme les orthodoxes?, «Lumen Vitae» (2/2015) vol. 70, 203-215. 

Registra alcuni passaggi del confronto «a caldo»: A. GRILLO, Indissolubile? Contributo al dibattito sui 

divorziati risposati, Cittadella, Assisi 2014. 
26 Cf. W. KASPER, Nochmals: Zulassung von wiederverheiratet Geschiedenen zu den Sakramenten? 

Ein dorniges und komplexes Problem, «Stimmen der Zeit» 140 (7/2015) n. 233, 435-445. Traduzione 

italiana in: ID., Problema spinoso e complesso, «Il Regno - Documenti» 60 (33/2015), 11-17. 
27 Cf. FRANCESCO, Saluto del Santo Padre Francesco ai Padri sinodali, 6 ottobre 2014, in SPADARO 

(cur.), La famiglia è il futuro, 118. 
28 Ivi: «il sinodo si svolge sempre cum Petro et sub Petro, e la presenza del Papa è garanzia per tutti 

e custodia della fede». 
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A segnare le tappe fondamentali del dibattito troviamo: la Relatio ante 

disceptationem29 del 6 ottobre 2014 (curata dal Relatore generale del Sinodo, card. 

Péter Erdő) che recepisce l’Instrumentum laboris e gli interventi dei padri prima del 

Sinodo, e scandisce il confronto successivo; la Relatio post disceptationem30 del 13 

ottobre 2014 (ancora a cura di Erdő) che offre una sintesi intermedia dei lavori; la 

Relatio synodi31 del 18 ottobre 2014, documento finale approvato dai padri. 

La RPD, primo risultato del dibattito, segna probabilmente il momento di maggiore 

intensità e apertura, tanto da suscitare da un lato espressioni di gioia per il suo 

linguaggio fresco e comprensivo nei confronti delle difficoltà attuali, e dall’altro 

manifestazioni di seria preoccupazione per l’integrità della dottrina e la 

sottovalutazione dei pericoli 32 . Il documento è la base di discussione dei circoli 

linguistici33 cui è seguita la stesura della RS.  

Il linguaggio e lo stile della RS sono certamente più moderati: si tratta di un testo 

più attento a mediare e tenere insieme le diverse sensibilità dei padri. È diviso in tre 

parti: la prima offre uno sguardo sul contesto socio-culturale, la seconda propone la 

prospettiva cristiana sulla famiglia e la terza affronta alcune sfide pastorali. Tutti i 

paragrafi hanno raggiunto l’approvazione richiesta a maggioranza dei 2/3, tranne 

quelli sui divorziati risposati (nn. 52-53) e quello sulle persone omosessuali (n. 55)34, 

che comunque vengono accolti dalla maggioranza semplice. 

Vediamo, per la nostra questione, quali punti sono stati affrontati nel percorso 

sinodale. 

 

b) Sguardo 

Indissolubilità. Già la RAD (cf. n. 3.d) chiarisce che non viene messa in discussione 

la dottrina dell’indissolubilità del matrimonio. Nemmeno nel dibattito sinodale si 

esplicita tale spinta. Piuttosto si coglie quanto non sia compresa adeguatamente dalla 

                                                 

29 D’ora in poi «RAD». Cf. SPADARO (cur.), La famiglia è il futuro, 131-149. 
30 D’ora in poi «RPD». Cf. ivi, 151-166. 
31 D’ora in poi «RS». Cf. ivi, 171-194; SYNODUS EPISCOPORUM, «Relatio Synodi» III Conventus 

Generalis Extraodinarii Episcoporum Synodi, 18 ottobre 2014, in AAS 106 (11/2014), 887-908. 
32 Cf. A. SPADARO, Una Chiesa in cammino sinodale, in ID. (cur.), La famiglia è il futuro, 21. 
33 Anche le relazioni dei circoli sono state pubblicate: cf. SPADARO (cur.), La famiglia è il futuro, 

205-236. 
34 Nell’ottica della trasparenza del processo sinodale, il papa ha voluto che tutto fosse reso pubblico, 

compresi i risultati delle votazioni. 



Capitolo 4 

__________________________________________________________________________________ 

193 

 

cultura contemporanea e si avverte l’esigenza di approfondirla per poterla esprimere 

in termini più adeguati alla realtà attuale. Nella RS si parla dell’indissolubilità come 

«dono» (n. 14), come realtà umana confermata da Dio che «consacra l’amore degli 

sposi» (n. 21). 

I valori presenti nelle famiglie ferite. La RPD (cf nn. 17-20), riflettendo sulla 

necessità di un discernimento spirituale delle situazioni, promuove un atteggiamento 

da parte della Chiesa verso «coloro che partecipano alla sua vita in modo incompiuto 

e imperfetto», capace di apprezzare più i valori positivi che i limiti e le mancanze. 

Interessante annotare i principi teologici citati dal documento a sostegno di questo 

atteggiamento: la dottrina dei gradi di comunione e la presenza dei semi del Verbo 

sparsi oltre i confini visibili e sacramentali della Chiesa. 

Gradualità. Più in generale, agganciandosi alle indicazioni contenute in Familiaris 

consortio n. 34, la RAD e la RPD affermano che la norma morale si attua alla luce 

della «legge della gradualità». Tale riferimento, tuttavia, non compare più nella RS35. 

Rimane invece il richiamo alla gradualità del piano salvifico (cf. RS 13) e alla teologia 

dei semina Verbi 36 . Citando EG 44, si invita inoltre ad «accompagnare con 

misericordia e pazienza le possibili tappe di crescita delle persone» (RS 24).  

Inclusione. Viene ribadito che una particolare forma di rispetto va riservata al 

cosiddetto coniuge innocente, chi ha subito ingiustamente il dramma della separazione 

e del divorzio, o chi è stato costretto a interrompere la convivenza per maltrattamenti37. 

Più in generale, sui divorziati risposati il documento finale provoca le comunità 

cristiane a evitare ogni discriminazione e a promuovere la partecipazione attiva, senza 

la paura che l’integrità della fede e l’insegnamento sull’indissolubilità possano 

risentirne (cf. RS 51).  

                                                 

35 Probabilmente si era insistito troppo su questo criterio per l’accompagnamento delle situazioni 

irregolari, e si volle evitare qualsiasi fraintendimento del principio stesso. Per dirla con Giovanni Paolo 

II si tratta di evitare il rischio che la «legge della gradualità» sia confusa con la «gradualità della legge», 

principio che implicherebbe la possibilità di non considerare valida una norma morale a certe condizioni 

(cf. FC 34). 
36 RS 22: «Ci sono quindi elementi validi anche in alcune forme fuori del matrimonio cristiano –

comunque fondato sulla relazione stabile e vera di un uomo e una donna –, che in ogni caso riteniamo 

siano ad esso orientate. Con lo sguardo rivolto alla saggezza umana dei popoli e delle culture, la Chiesa 

riconosce anche questa famiglia come la cellula basilare necessaria e feconda della convivenza umana». 
37 Cf. RAD 3.d; RPD 42; RS 47. 
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Irregolari. Il segnale più importante di un cambio di atteggiamento si nota nel 

linguaggio: è significativo che l’espressione «situazioni irregolari/di irregolarità», 

mentre è ancora abbondantemente presente nell’Instrumentum laboris, viene usata 

solo due volte nella RAD (cf. nn. 2.a e 3.c) e una volta nella RPD (nel titolo del n. 17), 

per scomparire del tutto nella RS. Si preferisce parlare di famiglie «ferite» e «fragili». 

 

c) Proposte 

Ambito canonico. Le proposte si muovono su tre versanti38: semplificare le cause 

matrimoniali attraverso l’eliminazione della necessità della doppia sentenza conforme 

per la nullità; avviare un processo sommario per i casi di nullità notoria; prevedere una 

via extra-giudiziale (o amministrativa) per la dichiarazione di nullità in certi casi, sotto 

la responsabilità del vescovo diocesano; questa soluzione potrebbe essere adottata 

quando a rendere nullo il matrimonio sarebbe la non intenzione dei nubendi di «fare 

ciò che fa la chiesa». Rientrerebbero in questa casistica le situazioni di «simulazione» 

per cui le persone si sposano riservandosi il diritto di divorziare e risposarsi qualora 

emergano problemi nella convivenza. Data l’attuale mentalità divorzista, sembra 

accadere frequentemente che vengano celebrati matrimoni canonici tra persone che 

escludono l’indissolubilità. Il che, appunto, rende tali matrimoni nulli. Si inserisce qui 

anche la riflessione provocata da Benedetto XVI sulla fede dei nubendi che abbiamo 

affrontato nel capitolo precedente. Di fronte a tutte queste proposte alcuni padri si sono 

detti contrari, perché preoccupati per l’affidabilità dei processi canonici. 

La prassi delle chiese ortodosse. Ritorna da parte di alcuni la richiesta di 

confrontarsi con la prassi delle chiese ortodosse che consentono seconde e terze nozze, 

caratterizzate da un clima penitenziale39. Tuttavia si tratta soltanto di una sollecitazione 

presente nell’Instrumentum laboris e recepita dalla RAD, che poi sembra scomparire 

quasi completamente dalla discussione successiva40. 

 

                                                 

38 Cf. RAD 3.e; RPD 43-44; RS 48-49. 
39 Cf. RAD 3.f. 
40 Se ne parla solo nella relazione del Circulus Italicus “B”, che invita alla prudenza e rileva la 

necessità di approfondimenti storico-teologici: cf. SPADARO (cur.), La famiglia è il futuro, 224. Il 

confronto necessario con le chiese ortodosse viene invece invocato in riferimento alla problematica dei 

matrimoni misti (cf. RPD 49; RS 54). 
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d) Sacramenti.  

Riammissione. È indubbiamente l’aspetto che ha raccolto la maggiore attenzione. 

Anche nel messaggio finale alle famiglie i padri lo riconoscono, ricordando che 

l’eucaristia, vertice della vita cristiana, è intimamente legata a matrimonio e famiglia: 

«Per questo, nella prima tappa del nostro cammino sinodale, abbiamo riflettuto 

sull’accompagnamento pastorale e sull’accesso ai sacramenti dei divorziati 

risposati»41. Su questo punto la diversità di opinioni è marcata, come si coglie dai 

documenti. In ogni caso le ipotesi per un’eventuale riammissione – sulla linea tracciata 

da Kasper – prevedono un cammino penitenziale, soluzioni non generalizzate, 

distinzione tra stato di peccato, stato di grazia e circostanze attenuanti42. La RS ne 

parla al n. 5243, il primo a non essere approvato dalla maggioranza qualificata. Al di là 

della votazione – chiaro indicatore della vivacità del dibattito – il documento si limita 

a registrare la discussione, citando da una parte la posizione dei padri favorevoli a 

mantenere la disciplina attuale in forza del legame tra indissolubilità e eucaristia, e 

dall’altra quella di chi vorrebbe una riammissione non generalizzata e a certe 

condizioni. Ma indica anche una pista da esplorare, citando il CCC: altro è la situazione 

oggettiva di peccato, altro la responsabilità della persona44. 

                                                 

41 SINODO DEI VESCOVI, Messaggio della III Assemblea Straordinaria, 18 ottobre 2014, in SPADARO 

(cur.), La famiglia è il futuro, 170. 
42 Cf. RPD 47. 
43 «Si è riflettuto sulla possibilità che i divorziati e risposati accedano ai sacramenti della Penitenza 

e dell’Eucaristia. Diversi padri sinodali hanno insistito a favore della disciplina attuale, in forza del 

rapporto costitutivo fra la partecipazione all’Eucaristia e la comunione con la Chiesa ed il suo 

insegnamento sul matrimonio indissolubile. Altri si sono espressi per un’accoglienza non generalizzata 

alla mensa eucaristica, in alcune situazioni particolari ed a condizioni ben precise, soprattutto quando 

si tratta di casi irreversibili e legati ad obblighi morali verso i figli che verrebbero a subire sofferenze 

ingiuste. L’eventuale accesso ai sacramenti dovrebbe essere preceduto da un cammino penitenziale sotto 

la responsabilità del Vescovo diocesano. Va ancora approfondita la questione, tenendo ben presente la 

distinzione tra situazione oggettiva di peccato e circostanze attenuanti, dato che “l’imputabilità e la 

responsabilità di un’azione possono essere sminuite o annullate” da diversi “fattori psichici oppure 

sociali” (Catechismo della Chiesa Cattolica, 1735)». 
44  Cf. S. MAJORANO, Status quaestionis circa l’accesso all’Eucarestia dei divorziati risposati, 

«Vivarium» 22 (2014), 205-218. L’autore, seguendo questa pista e appellandosi alla tradizione 

teologico-morale (con particolare riferimento a sant’Alfonso Maria del Liguori) descrive la situazione 

di molti divorziati in nuova unione come un caso di coscienza perplessa: «La lettura con i criteri di 

conflittualità tra doveri o valori (situazione di perplessità di coscienza) non nega la contraddizione 

oggettiva della nuova vita coniugale, ma riconosce che essa in questi precisi casi, è posta in un contesto 

in cui viene a mancare la libertà morale. Sarebbe allora possibile ritenere che non si tratta più di 

situazione di adulterio» (ivi, 218). Analogamente si veda: ID., Problemi morali emergenti dal Sinodo, 

in S. ZAMBONI (cur.), Le sfide della famiglia oggi. Atti del convegno - Accademia Alfonsiana, Roma 

18-19 marzo 2015, Editiones Academiae Alfonsianae, Roma 2015, 29-49. 
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La comunione spirituale. Tale proposta, formulata fin qui dal magistero ai divorziati 

risposati, viene fortemente messa in discussione: se quella spirituale è vera comunione, 

perché non poter accedere a quella sacramentale45? Anche in questo caso la RS si 

limita a registrare il dibattito al n.5346, il secondo a non raggiungere la maggioranza 

qualificata. 

 

 

4.1.5. Bilancio del Sinodo straordinario 

 

a) Le impressioni del papa 

A chiudere il Sinodo straordinario troviamo il discorso di papa Francesco47 che si 

dichiara soddisfatto del percorso sinodale, un «cammino insieme». E riconosce 

lucidamente le tentazioni che hanno accompagnato il dibattito48, riconducendole però 

alle dinamiche proprie della Chiesa fatta di uomini e animata dallo Spirito Santo, con 

la presenza del papa «garanzia per tutti». 

L’obiettivo di questa prima tappa sinodale non era offrire risposte, quanto piuttosto 

porre seriamente alcune domande. Come abbiamo già osservato la Chiesa ha 

guadagnato dal metodo promosso da papa Francesco 49  un coinvolgimento più 

dinamico di tutto il popolo di Dio e ha trasmesso un’immagine meno monolitica di sé, 

lasciando trasparire con coraggio la varietà delle differenti posizioni, provocate da uno 

sguardo onesto sulla la realtà sociale e pastorale50. 

 

                                                 

45 Cf. RPD 48. 
46 «Alcuni Padri hanno sostenuto che le persone divorziate e risposate o conviventi possono ricorrere 

fruttuosamente alla comunione spirituale. Altri Padri si sono domandati perché allora non possano 

accedere a quella sacramentale. Viene quindi sollecitato un approfondimento della tematica in grado di 

far emergere la peculiarità delle due forme e la loro connessione con la teologia del matrimonio». 
47 Cf. SPADARO (cur.), La famiglia è il futuro, 195-199. 
48 La rigidità dei tradizionalisti, il buonismo dei progressisti, la tentazione di trasformare la pietra in 

pane o viceversa, quella di scendere dalla croce per accontentare la gente, quella di trascurare il 

depositum fidei o la realtà. 
49 Cf. G. BRUNELLI, La prima riforma, «Il Regno» 59 (18/2014), 609-610. Alcune reazioni «a caldo» 

sono raccolte da M.E. GANDOLFI, Una sfida comune. Alla famiglia e alla Chiesa, ivi, 611-619. 
50 Per una ripresa «dall’interno» del percorso del Sinodo straordinario, rimandiamo al contributo del 

Segretario generale del Sinodo dei Vescovi: L. BALDISSERI, Una lettura del Sinodo sulla famiglia, in 

ZAMBONI (cur.), Le sfide della famiglia oggi, 11-28. Utile riferirsi anche all’intervento di mons. Paglia, 

presidente del Pontificio Consiglio per la famiglia, in V. PAGLIA - A. SCIORTINO, La famiglia. Vocazione 

e missione nella Chiesa e nel mondo, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 2015, spec. 145-168 per la 

questione dei divorziati risposati. 
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b) Un linguaggio rinnovato 

Per quanto riguarda la questione dei divorziati risposati su cui ci siamo focalizzati, 

c’è da dire che la prospettiva pastorale che ha guidato il Sinodo straordinario ha 

consentito di arrivare a qualche novità nell’atteggiamento e nel linguaggio della 

Chiesa. A dispetto del clamore che ha accompagnato questa prima tappa sinodale, le 

cose più importanti sono passate attraverso il silenzio, vero protagonista di questa fase. 

Innanzi tutto c’è il silenzio che cala progressivamente sulla parola «irregolari». Non si 

parla più di «situazioni irregolari»: ciò non significa che non rimangano tali, ma lo 

sguardo misericordioso, la prossimità (cf. EG 169), il rispetto vengono prima del 

giudizio sulla situazione oggettiva vissuta dalle persone 51 . Non si tratta di un 

cambiamento di poco conto 52 , anzi, è probabilmente il vero risultato del Sinodo 

Straordinario. Se è vero che il vangelo del matrimonio non è più comprensibile 

all’uomo contemporaneo, allora lo sforzo di tradurlo – senza tradirlo – rappresenta una 

priorità che la Chiesa ha dimostrato di voler affrontare. 

 

c) Sentieri impervi 

Il silenzio scende anche sul tema della comunione spirituale e sul confronto con la 

prassi delle chiese ortodosse: nel primo caso emergono con una certa evidenza le 

contraddizioni interne alla proposta; nel secondo si avverte che il confronto porterebbe 

ad approfondire questioni teologiche, sacramentali ed ecumeniche che esulano dai 

compiti del Sinodo.  

Le soluzioni proposte sul piano canonico mostrano il vantaggio di muoversi 

all’interno della tradizione classica della Chiesa, ma con il rischio di mantenere una 

certa ambiguità – come osservava Kasper nella sua relazione – che chiede diversi 

approfondimenti, come sul rapporto tra matrimonio-contratto e matrimonio-

sacramento. La via penitenziale, invece, sembra capace di restituire piena dignità ai 

                                                 

51 Papa Francesco ha voluto accompagnare lo spazio tra i due sinodi dedicando le catechesi del 

mercoledì al tema della famiglia. In tale contesto ha confermato, a modo suo, questa linea: «Attorno a 

noi troviamo diverse famiglie in situazioni cosiddette irregolari - a me non piace questa parola»: 

FRANCESCO, Incomprensione, 24 giugno 2015, in ID., La famiglia genera il mondo. Le catechesi del 

mercoledì. 10 dicembre 2014 - 16 settembre 2015 (Famiglia e vita 8), LEV, Città del Vaticano 2015, 

115. Il papa usa il termine forse per l’ultima volta parlando alla Rota romana nel gennaio del 2015: cf. 

FRANCESCO, all. Ad sodales Tribunalis Romanae Rotae, 23 gennaio 2015, in AAS 107 (2/2015), 183. 
52 Cf. G. COSTA, Sinodo sulla famiglia: la Chiesa in travaglio, «Aggiornamenti Sociali» 65 (8-

9/2014), 533-540. 
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singoli, ma genera non pochi interrogativi circa l’identità cristiana e sacramentale della 

nuova unione. 

Le difficoltà nascono anche da un silenzio che riguarda il contributo teologico al 

dibattito sinodale: le proposte pastorali sollevate da una parte e dall’altra scatenano 

reciproche reazioni di disapprovazione forse perché non accompagnate adeguatamente 

da una solida base di riflessione teologica che rimane periferica alle operazioni 

sinodali. Di fronte a questa difficoltà alcuni si sono espressi per mantenere invariata la 

«dottrina della Chiesa»: secondo questa lettura ogni «novità pastorale» avrebbe 

rappresentato un tradimento di fatto della verità cristiana sull’unità e l’indissolubilità 

del matrimonio. 

In realtà emerge qui a chiare lettere un’ambiguità di fondo relativa al rapporto 

dottrina/pastorale. Da un lato è pur vero che è possibile distinguere le forme 

linguistiche attraverso le quali la Chiesa codifica la fede (ciò che comunemente si 

intende con «dottrina») dalle concrete pratiche attraverso le quali la Chiesa esprime la 

stessa fede (ciò che comunemente chiamiamo «pastorale»). Ma più correttamente 

siamo di fronte a un intreccio di pratiche ecclesiali in stretta relazione. La storia della 

Chiesa mostra un’evoluzione nella compresione dell’immutabile verità donata nella 

Rivelazione che si esprime senza soluzione di continuità nella diverse pratiche in 

dialogo tra loro. Accade, infatti, che l’eborazione di categorie, concetti e formulazioni 

dottrinali sia suscitata e provocata dal vissuto delle comunità cristiane, così come tale 

vissuto viene informato e in qualche modo orientato dalla cosiddetta dottrina. Uno 

spazio maggiore della teologia al Sinodo straordinario avrebbe aiutato ad articolare 

meglio il dibattito e a evitare proprio quella forma di dualismo che tende a contrapporre 

erroneamente «dottrina» e «pastorale». 

 

d) Sentieri inesplorati 

C’è un altro silenzio che contraddistingue questa fase del cammino sinodale. 

Soltanto alcune questioni sono state problematizzate dai padri: come già notato non si 

è parlato molto della prassi delle chiese ortodosse, ma nemmeno di coscienza, della 

difficoltà di trasformare l’unione irregolare in vincolo di amicizia, del divieto ai 

divorziati e risposati di ricoprire alcuni ruoli di testimonianza nella comunità cristiana. 

Forse su questi aspetti hanno pesato gli abbondanti interventi del magistero che 
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abbiamo descritto nel secondo capitolo e che non si è voluto mettere direttamente in 

discussione. Ma rappresentano sentieri a cui i padri devono rinunciare esplicitamente, 

o che devono provare a percorrere. «Nel Sinodo è risuonata chiara la necessità di scelte 

pastorali coraggiose» (RS 45). Questo è il compito lasciato al Sinodo ordinario. 

 

 

 

4.2. Il Sinodo ordinario (4-25 ottobre 2015) 

 

 

4.2.1. Il periodo intersinodale 

 

I mesi tra il Sinodo straordinario e il Sinodo ordinario hanno permesso di rielaborare 

l’esperienza vissuta nella prima tappa, ma contemporaneamente sono stati carichi di 

aspettative e considerazioni sulla seconda tappa53. In particolare per l’oggetto della 

nostra ricerca, non essendoci stata una vera e propria presa di posizione a ottobre 2014, 

si è ripresentato il dibattito in tutta la sua vivacità in vista dell’ottobre 2015.  

Il Sinodo ordinario mantiene l’«indole pastorale» del precedente, ma i mesi che lo 

precedono sono accompagnati da diverse iniziative di confronto che in qualche modo 

suppliscono alla povertà teologica avvertita nell’ambito del Sinodo straordinario. 

Alcuni contributi di questo dibattito, periferico alle attività dirette dei sinodi, li 

abbiamo incontrati descrivendo i temi teologici: ci riferiamo alle giornate patrocinate 

dal Pontificio Consiglio per la famiglia, ai contributi promossi dalla Conferenza 

episcopale francese, ai lavori del cosiddetto «Sinodo ombra», le tante giornate di 

studio, i seminari, i convegni organizzati dagli istituti teologici, le pubblicazioni di 

alcuni cardinali, etc.  

Quello tra i due sinodi non è stato soltanto uno spazio di riflessione ad ampio raggio, 

ma anche uno spazio abitato da scelte concrete che riguardano i contenuti affrontati 

dal Sinodo direttamente (come i motu proprio di riforma del processo per la 

                                                 

53  Si veda, ad esempio: FACOLTÀ TEOLOGICA CATTOLICA DI INNSBRUCK - CENTRO DI RICERCA 

RGKW, Dal Sinodo attendiamo un “balzo innanzi”, «Il Regno - Documenti» 60 (33/2015), 18-23. 
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dichiarazione di nullità del matrimonio) e indirettamente (come gli stimoli derivanti 

dal giubileo della misericordia)54. 

Al termine del Sinodo ordinario il papa esprimerà qualche rammarico per il clima 

poco sereno che ha caratterizzato il dibattito. Lo stesso clima è stato alimentato anche 

da alcuni fatti diventati «casi mediatici» che non hanno aiutato a promuovere un 

dialogo sereno e fiducioso tra i padri sinodali. Lasciando da parte alcune notizie che 

hanno creato solo un po’ di scalpore senza effetti rilevanti per i lavori del Sinodo55, ha 

colpito la pubblicazione di una lettera firmata da tredici cardinali e consegnata al papa 

da George Pell il 5 ottobre 2015, in cui i prelati manifestavano preoccupazione per i 

lavori del Sinodo e di fatto ne contestavano il metodo56. Anche in questo caso, tuttavia, 

sembra che i media abbiano gonfiato questi fatti, dal momento che è stato sufficiente 

un intervento in aula da parte del papa per ristabilire l’ordine. 

 

 

4.2.2. I Lineamenta e l’Instrumentum laboris 

 

I Lineamenta57 consegnati alle Conferenze episcopali il 12 dicembre 2014 – La 

vocazione e la missione della famiglia nella Chiesa e nel mondo contemporaneo – 

contengono la RS dell’ottobre 2014 accompagnata da una serie di domande58, secondo 

il metodo inaugurato dal Sinodo straordinario. Due novità importanti emergono dalle 

domande. A proposito dell’indissolubilità si invita a riflettere a partire 

dall’apprezzamento espresso dal Concilio Vaticano II per il matrimonio naturale (cf. 

domanda n. 19): questa attenzione a valorizzare gli elementi positivi della realtà 

naturale del matrimonio sembra proporsi come una chiave di lettura della realtà capace 

di spazzare via la tendenza a giudicare negativamente qualsiasi realtà matrimoniale 

estranea al sacramento.  

                                                 

54 Cf. M.E. GANDOLFI, Papa Francesco - Verso il Sinodo del 2015. Nel mantello della misericordia, 

«Il Regno - Attualità» 60 (8/2015) 8, 520. 
55 Ci riferiamo in particolare al coming out di mons. Krzysztof Charamsa a inizio ottobre e a alla 

notizia – pubblicata il 21 ottobre 2015 su www.quotidiano.net – che il papa soffrisse di tumore al 

cervello, seguita dalla pronta smentita della Sala stampa vaticana. 
56 Cf. http://chiesa.espresso.repubblica.it/articolo/1351154, 12 ottobre 2015 (19 giugno 2017). 
57 Cf. SPADARO (cur.), La famiglia oltre il miraggio, 39-60.  
58 Ivi, 61-71. 
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La seconda novità si trova nella domanda n. 38: sulla pastorale dei divorziati 

risposati ritorna l’invito a riflettere «valutando anche la prassi ortodossa». Non essendo 

emerso nulla di significativo sull’argomento dal Sinodo straordinario, si deve ritenere 

che tale sollecitazione sia venuta dal dibattito esterno che ha accompagnato il Sinodo. 

Nelle stessa domanda viene invece ripreso il principio – citato dal CCC 1735 e inserito 

nella RS al n. 52 – che invita a distinguere tra situazione oggettiva di peccato e 

circostanze attenuanti: potrebbe essere questa prospettiva a provocare un cambiamento 

della prassi? 

L’Instrumentum laboris59 del 23 giugno 2015 è composto dal testo definitivo della 

RS integrato dalla sintesi delle risposte, delle osservazioni e dei contributi di studio 

pervenuti. Resta invariato, quindi, lo schema del documento che si presenta con una 

struttura teologico-pratica. Mentre lo schema dell’Instrumentum laboris del Sinodo 

straordinario era pensato di fatto in due parti (visione cristiana su matrimonio e 

famiglia e sfide pastorali), ora i passaggi sono tre: l’analisi del contesto socio-culturale, 

la vocazione della famiglia cristiana, la missione della famiglia. Si parte, dunque, dalle 

concrete pratiche sociali e pastorali che nel loro intreccio provocano la Chiesa alla 

riflessione, si recuperano i fondamenti della prospettiva di fede e si ritorna alla prassi 

con sguardo rinnovato elaborando strategie per rispondere adeguatamente alle sfide. 

Nella prima parte – L’ascolto delle sfide sulla famiglia (nn. 6-36) – lo sguardo 

appare più disincantato e attento a sottolineare gli elementi che minano la salute di 

matrimonio e famiglia nella realtà contemporanea. Si offre inoltre una panoramica più 

completa delle cosiddette «sfide». Emerge chiara la convinzione che l’attuale contesto 

socio-culturale non sia più terreno di crescita favorevole per i semi della fede60. 

La seconda parte – Il discernimento della vocazione familiare (nn. 37-68) – propone 

la visione cristiana. Per il nostro tema risulta importante sottolineare che 

l’indissolubilità del matrimonio viene presentata ancora come dono, ma anche come 

compito (cf. n. 42): si tratta di un «ideale di vita che deve tener conto della sensibilità 

del nostro tempo e delle effettive difficoltà a mantenere gli impegni per sempre». 

                                                 

59 Ivi, 76-133. Per una ricognizione dei contenuti generali del documento si veda la sintesi di: M. 

GRONCHI, Come un poliedro. Il nuovo Instrumentum laboris, «Il Regno - Attualità» 60 (6/2015), 374-

376; G. DIANIN, Un’agenda per il Sinodo, «La Rivista del Clero Italiano» 96 (7-8/2015), 540-556. 
60 «Nella società odierna si osservano disposizioni differenti. Solo una minoranza vive, sostiene e 

propone l’insegnamento della Chiesa cattolica sul matrimonio e la famiglia, riconoscendo in esso la 

bontà del progetto creativo di Dio» (n. 7). 
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Inoltre ritroviamo al n. 61 l’invito rivolto ai cristiani a maturare un atteggiamento verso 

le situazioni difficili che, «pur non rinunciando ad affermare i beni e i valori del 

matrimonio cristiano», sia caratterizzato da amicizia, accoglienza disinteressata, 

astensione dal giudizio, e avendo «la coscienza di essere tutti deboli, peccatori come 

gli altri»61. Soprattutto, come affermato al n. 68, il criterio che deve guidare ogni 

azione è quello della misericordia, «il centro della rivelazione di Gesù Cristo» 

(Misericordiae vultus 25)62.  

La spinta a mostrare l’infinita misericordia di Dio ritorna anche nella terza parte 

dell’Instrumentum laboris – La missione della famiglia oggi (nn. 69-146) – ma 

emergono le note posizioni differenziate63, con alcuni cambiamenti. Sulle proposte 

formulate in ambito canonico (cf. n. 115) si rileva «un ampio consenso sull’opportunità 

di rendere più accessibili ed agili le procedure per il riconoscimento dei casi di nullità 

matrimoniale». Anche sul superamento della doppia sentenza conforme si registra una 

larga convergenza, così come sulla semplificazione dei processi nei casi di nullità 

notoria. La questione della fede dei nubendi rimane aperta, mentre suscita maggiori 

perplessità la proposta di istituire un procedimento amministrativo sotto la 

responsabilità del vescovo. Di tutto ciò abbiamo parlato nel capitolo precedente, 

                                                 

61 Solo per onor di cronaca, registriamo che al n. 119 del documento compare l’espressione «unioni 

irregolari»: è l’unica ricorrenza, da ritenersi quasi un refuso. 
62 L’indizione dell’Anno Santo della Misericordia – dall’8 dicembre 2015 al 20 novembre 2016 – 

va chiaramente vista in continuità con il Sinodo sulla famiglia: cf. FRANCESCO, Litterae apostolicae sub 

plumbo datae Misericordiae Vultus, 11 aprile 2015, in AAS 107 (5/2015), 399-420. È facile intuire che 

per il papa la misericordia deve essere il principio ispiratore di ogni azione pastorale. Papa Francesco si 

inserisce su un sentiero già battuto dai suo predecessori, basti pensare alla Dives in misericordia (1980) 

di Giovanni paolo II; sul tema specifico anche BENEDETTO XVI, disc. Ai partecipanti al congresso 

internazionale “L’olio sulle ferite”. Una risposta alle piaghe dell’aborto e del divorzio, 5 aprile 2008, 

in L. MELINA - C.A. ANDERSON (cur.), L’olio sulle ferite. Una risposta alle piaghe dell’aborto e del 

divorzio, Cantagalli, Siena 2009, 9-12. Per un approfondimento si rimanda a: W. KASPER, Il messaggio 

della misericordia, «Aggiornamenti Sociali» 65 (10/2014), 631-636; G. COLZANI, «Ogni tua via è 

misericordia e verità» (Tb 3,2). La misericordia nei recenti dibattiti teologici e sinodali, «La Rivista 

del Clero Italiano» 96 (3/2015), 188-208; P. BORDEYNE, Sacrament de mariage et miséricorde de Dieu, 

«Transveralités» 101 (2015) n. 132, 103-120. Sull’impatto della categoria misericordia nella questione 

dei divorziati risposati prima del Sinodo è interessante l’analisi di S.J. BOTERO, El matrimonio nace… 

el matrimonio muere… Dos posiciones de cara al fracaso conyugal, «Estudio Agustiniano» 47 

(1/2012), 101-122. 
63 «Prendersi cura delle famiglie ferite e far sperimentare loro l’infinita misericordia di Dio è da tutti 

considerato un principio fondamentale. È però differenziato l’atteggiamento nei confronti delle persone 

coinvolte. Da un lato, c’è chi ritiene necessario incoraggiare quanti vivono unioni non matrimoniali ad 

intraprendere la strada del ritorno. Dall’altro lato, c’è chi sorregge tali persone invitandole a guardare 

avanti, ad uscire dalla prigione della rabbia, della delusione, del dolore e della solitudine per rimettersi 

in cammino. Certamente, affermano altri, quest’arte dell’accompagnamento richiede un discernimento 

prudente e misericordioso, nonché la capacità di cogliere nel concreto la diversità delle singole 

situazioni» (n. 107). 
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soprattutto in riferimento alla riforma del processo per la valutazione della validità del 

vincolo coniugale. 

Il n. 121 raccoglie le richieste di maggiore attenzione verso i divorziati risposati 

civilmente: senza smentire FC 84, si intravvede la possibilità di ripensare le forme di 

esclusione di queste persone in campo liturgico-pastorale, educativo, caritativo. Il 

discernimento andrebbe operato tenendo conto dell’irreversibilità della situazione, del 

bene dei figli, del cammino di fede della coppia, secondo una legge di gradualità 

(ritorna qui il principio che era stato eliminato nella RS). 

Sulla riammissione ai sacramenti dopo un itinerario di riconciliazione (cf. n. 123), 

vale quanto detto per il principio della misericordia: tutti d’accordo sull’opportunità di 

una via penitenziale, ma per alcuni si concluderebbe con la riammissione ai 

sacramenti, per altri no. 

Il n. 125, riprende il tema della comunione spirituale, che sembra però imboccare 

una strada precisa: «… occorre ricordare che essa presuppone la conversione e lo stato 

di grazia ed è connessa con la comunione sacramentale». Come a dire che se si 

riconosce ad una persona la possibilità della comunione spirituale, non ci sono validi 

motivi per negarle quella sacramentale. È la stessa conclusione a cui siamo pervenuti 

presentando il dibattito teologico su questo argomento nel capitolo precedente. 

Come richiesto dai Lineamenta, compare infine il riferimento esplicito alla prassi 

ortodossa, al n. 129: si osserva che va tenuto conto della diversità di concezione 

teologica del matrimonio; si cita il principio della oikonomia; si afferma che le nuove 

unioni vengono riconosciute dalla tradizione ortodossa attraverso una «benedizione 

[che] è di per sé una celebrazione penitenziale»64. 

Sul tavolo del Sinodo ordinario si presentano quindi le questioni aperte da quello 

straordinario65, già con alcune indicazioni sulla strada da seguire. Ma si trovano anche 

aspetti che erano rimasti ai margini dai lavori, come l’esclusione dei divorziati 

risposati da alcuni ruoli pastorali e il confronto con la prassi ortodossa.  

 

                                                 

64 Qui il documento si esprime in maniera poco precisa, per non dire errata. Abbiamo visto per le 

chiese ortodosse non si tratta di una semplice «benedizione», né di una «celebrazione penitenziale». 
65 Cf. A. GRILLO, Sinodo approssimato. Le gioie e le ferite delle famiglie, Cittadella, Assisi 2015, 

67-71. L’autore descrive cinque vie che in qualche modo il Sinodo ordinario è chiamato a percorrere 

sulla questione dei divorziati risposati. 
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4.2.3. La relazione introduttiva  

 

Il Sinodo ordinario – La vocazione e la missione della famiglia nella Chiesa e nel 

mondo contemporaneo – si svolge in tre settimane. La scansione dei lavori è data dalla 

struttura teologico-pratica che abbiamo riconosciuto nell’Instrumentum laboris del 23 

giugno 2015: l’analisi del contesto socio-culturale, la vocazione della famiglia 

cristiana, la missione della famiglia. 

Introducendo i lavori, il 5 ottobre, Francesco chiede ai padri tre atteggiamenti: 

coraggio apostolico, umiltà evangelica, orazione fiduciosa66. Sono le condizioni poste 

dal papa perché il contesto sinodale favorisca l’azione dello Spirito e non rimanga 

chiuso in logiche umane. Deve essere un’«espressione ecclesiale». 

Anche se i padri sono chiamati a lavorare sull’Instrumentum laboris, uno sguardo 

alla relazione introduttiva del Relatore Generale del Sinodo, il card. Erdő67, è utile 

perché indirizza i lavori sinodali prendendo posizione su alcuni temi 

dell’Instrumentum che in effetti non saranno rimessi in discussione nel corso dei 

lavori. Ovviamente il nostro orizzonte è la questione dei divorziati risposati. 

Innanzitutto non si fa menzione delle varie ipotesi e proposte che ancora 

comparivano a giugno 2015 sul fronte canonico: i due motu proprio di papa Francesco 

avevano già risposto ampiamente a quelle istanze.  

Non compare più alcun riferimento al votum sacramenti. Già l’Instrumentum 

laboris guardava ormai con una certa «diffidenza» tale prospettiva: Erdő sceglie la 

strada del silenzio che peraltro viene per lo più mantenuta lungo il dibattito sinodale.  

Anche il confronto con la prassi ortodossa di fatto si chiude qui: come abbiamo 

cercato di mostrare, le differenze sul piano teologico e della tradizione ecclesiale e 

civile sono tali da rendere difficile la recezione delle consuetudini ortodosse in ambito 

cattolico68. 

Quali percorsi di approfondimento lascia dunque aperti la relazione introduttiva del 

Sinodo ordinario? 

                                                 

66 Cf. SPADARO, La famiglia oltre il miraggio, 143-145. 
67 Ivi, 163-182. 
68 La relazione non entra nel merito di tutto il dibattito, ma afferma chiaramente che la prassi delle 

chiese ortodosse «non può essere valutata giustamente usando solo l’apparato concettuale sviluppatosi 

in Occidente nel secondo Millennio. Va tenuta presente la grande differenza istituzionale riguardo ai 

tribunali della Chiesa, nonché il rispetto speciale verso la legislazione degli Stati» (ivi, 178). 
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Ci sembra che il numero II.9 – Misericordia e verità rivelata – dia una importante 

chiave di lettura, riprendendo testualmente una frase dall’Instrumentum laboris: 

«Consapevoli che la misericordia più grande è dire la verità con amore, andiamo aldilà 

della compassione. L’amore misericordioso, come attrae e unisce, così trasforma ed 

eleva. Invita alla conversione (cf. Gv 8,1-11) (IL 67)».  

Tale principio è di fatto una riformulazione del principio «carità nella verità», con 

la sostituzione della categoria «carità» con «misericordia». Esso si traduce per la 

questione dei divorziati risposati civilmente (cf. punto III.3) nel duplice dovere di 

promuovere un «accompagnamento pastorale misericordioso» e di difendere la verità 

dell’indissolubilità del matrimonio. Il card. Erdő ricorda che la causa dell’esclusione 

dalla piena partecipazione all’eucaristia risiede nella «convivenza nel secondo 

rapporto» e riconosce tuttavia che la più ampia questione della partecipazione alla vita 

ecclesiale dei divorziati risposati deve essere approfondita. 

La relazione riprende anche la proposta della «via penitenziale» che era stata 

diversamente intesa dai padri; l’unica declinazione qui ricordata, però, è quella di FC 

84, che richiede la continenza per l’accesso ai sacramenti. 

Il cardinale sembra anche voler dirimere alcune questioni di carattere morale, legate 

alla citazione del CCC (n. 1735) sulla distinzione tra situazione oggettiva di peccato e 

circostanze attenuanti. Vengono esplicitamente citati la lettera ai vescovi sulla 

recezione della comunione eucaristica dei divorziati risposati del 1994, l’intervento 

del Pontificio consiglio per i testi legislativi sullo stesso tema nel 2000, e la 

Sacramentum Caritatis di Benedetto XVI. Il Relatore generale sottolinea che può 

esserci differenza tra l’elemento oggettivo del peccato (sul quale non si dà gradualità) 

e l’elemento soggettivo (sul quale invece è opportuno applicare la legge della 

gradualità), lasciando intendere chiaramente che la gradualità del secondo non 

influisce sulla gravità del primo. 

In sintesi potremmo dire che l’intento della Relazione introduttiva è quello di 

riportare un po’ d’ordine nel dibattito. Nessuna forzatura, ma le citazioni dei 

documenti, le precisazioni dottrinali – di carattere teologico e morale – e i vari silenzi 

sembrano indicare la carreggiata sulla quale i padri sinodali sono invitati a muoversi. 

Più concretamente lo spazio di manovra appare molto ridotto rispetto alla discussione 

dei mesi precedenti e a quanto emerso dal Sinodo straordinario. I motu proprio hanno 
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risposto ad alcune sollecitazioni in ambito giuridico. La prospettiva ortodossa e 

qualsiasi altra riflessione che comporti almeno un approfondimento teologico della 

categoria di indissolubilità vengono escluse. Rispetto a quanto fatto emergere dal 

dibattito nei paragrafi relativi alle questioni morali e alla partecipazione ecclesiale, la 

relazione appare più incerta, da un lato preoccupata di porre alcuni paletti (come la 

distinzione tra legge della gradualità e gradualità della legge), dall’altro disponibile a 

discutere sulla partecipazione dei divorziati risposati civilmente alla vita ecclesiale 

(con riferimento ai ruoli che potrebbero assumere, ad esempio in ambito liturgico, 

senza tuttavia arrivare alla riammissione al sacramento della penitenza e quindi alla 

piena partecipazione al banchetto eucaristico). 

Il dibattito al Sinodo ordinario rimane davvero all’interno della carreggiata 

disegnata dalla Relazione introduttiva del card. Erdő? Vediamo quanto si riesce a 

cogliere dalle relazioni dei circoli minori: si tratta di 13 gruppi di lavoro divisi per 

lingua (tre in francese, quattro in inglese, tre in italiano, due in spagnolo, uno in 

tedesco)69. 

 

 

4.2.4. Il dibattito sinodale 

 

a) Tappe 

Chi ha seguito le tre settimane del Sinodo attraverso i mezzi di comunicazione di 

massa è portato a ritenere che il dibattito sia andato ben oltre le linee indicate dal card. 

Erdő. Ma, come abbiamo scritto poco sopra, è meglio riferirsi ai documenti prodotti 

dal Sinodo stesso, dai quali in effetti non si evince tutta questa vivacità.  

I circoli minori hanno discusso secondo i temi e la scansione in tre parti 

dell’Instrumentum laboris. La terza settimana di lavoro porta i padri a ragionare sulla 

terza parte dell’Instrumentum, quella relativa alla missione della famiglia e alle sfide 

pastorali più sentite. Per la questione dei divorziati risposati siamo, se così si può dire, 

al «momento della verità». I padri sono consapevoli che le diverse posizioni e le 

discussioni devono confluire per quanto possibile in un comune orientamento. Ma è 

                                                 

69 Ivi, 183-290. 
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evidente che le discussioni sulla terza parte procedono in maniera coerente con quanto 

emerso nelle due settimane precedenti.  

Le questioni teologiche avrebbero potuto essere sollevate nella seconda settimana, 

a proposito della vocazione della famiglia. Invece si conferma quanto affermato 

sull’«indole pastorale» del Sinodo: si ripresenta una certa ambiguità sull’articolazione 

del binomio «dottrina-pastorale», simile a quella che abbiamo segnalato per il Sinodo 

straordinario, come se fosse possibile tenere separate le due realtà. Nonostante emerga 

più chiaramente la consapevolezza che toccare la prassi dell’accesso ai sacramenti da 

parte dei divorziati risposati significa toccare anche questioni di carattere teologico, 

rimane valido, seppure in misura minore, quanto affermato sul Sinodo straordinario 

circa una certa «latitanza» della teologia70.  

Dal lavoro dei circoli minori emerge tutto sommato un atteggiamento misurato. Si 

direbbe che la motivazione di tale prudenza vada cercata più nella fatica di 

armonizzare le diverse posizioni che in questioni di merito. Due punti risultano 

abbastanza chiari e condivisi: l’opportunità di rimuovere alcune limitazioni alla 

partecipazione alla vita della Chiesa in ambito liturgico-pastorale e il discernimento 

come criterio fondamentale di approccio alle situazioni. 

Il 24 ottobre 2015 viene pubblicata la Relatio finalis della XIV assemblea generale 

ordinaria dei vescovi consegnata al Santo Padre: La vocazione e la missione della 

famiglia nella Chiesa e nel mondo contemporaneo71. Ritroviamo la struttura teologico-

pratica che ha accompagnato la riflessione fin dall’inizio: La Chiesa in ascolto della 

famiglia (nn. 4-34), La famiglia nel piano di Dio (nn. 35-55), La missione della 

famiglia (nn. 56-93). Si tratta di un documento di convergenza72, compilato e mediato 

dall’apposita commissione per l’elaborazione del documento finale nominata dal papa 

(dieci membri supportati dagli esperti). 

Vediamo ora più nel dettaglio quali temi sono emersi nel corso dei lavori, come 

sono stati trattati e a quale esito sono approdati nella RF. 

                                                 

70 T.J. REESE, Il sinodo diviso giunge zoppo al traguardo, «Concilium» 52 (2/2016), 185-190. 
71 Cf. SPADARO, La famiglia oltre il miraggio, 292-351, d’ora in poi «RF»; SYNODUS EPISCOPORUM, 

Coetus Generalis XIV. Relatio Finalis, 24 ottobre 2015, in AAS 107 (11/2015), 1161-1221. Per una 

presentazione generale del documento, con una particolare attenzione alla questione dei divorziati 

risposati: A. FUMAGALLI, L’arte di accompagnare le famiglie. La Relazione finale del Sinodo, «La 

Rivista del Clero Italiano» 96 (12/2015), 837-850. 
72 Cf. M.E. GANDOLFI, Aperti al cambiamento. La riforma del Sinodo ha convinto, lo scisma è 

lontano, «Il Regno - Attualità» 60 (9/2015), 578-580. 
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b) Sguardo 

Indissolubilità. L’«indole pastorale» del Sinodo si fa notare nelle relazioni dei 

circoli minori della seconda settimana, dove l’indissolubilità del sacramento del 

matrimonio appare come un dato presupposto, anche se, a leggere bene tra le righe, si 

coglie la tensione ben nota tra la concezione giuridico-ontologica e quella più sensibile 

alla prospettiva soggettivo-personalista. 

Vediamo alcuni contributi. Il circolo di lingua inglese B chiede che si parli di 

indissolubilità in termini meno legalistici e che la si accosti al concetto di fedeltà (come 

tratto caratteristico di Dio e come vocazione per l’uomo)73. Anche i circoli francesi 

auspicano un linguaggio meno giuridico74, mentre gli spagnoli (circolo A) chiedono 

che si tenga conto della strutturale fragilità esistenziale delle famiglie di oggi75 (ma 

non spiegano quali conseguenze dovrebbero derivare da questa attenzione). Gli italiani 

evitano chiaramente di usare il termine, mentre il circolo di lingua tedesca è 

decisamente quello che «osa di più»:  

… è necessaria l’applicazione con prudenza e saggezza dei principi fondamentali 

alle singole, spesso complesse, situazioni reali. Ciò non riguarda le eccezioni, in 

cui la parola di Dio non debba valere, bensì la domanda di una giusta e 

ragionevole applicazione con prudenza e saggezza delle parole di Gesù, ad 

esempio di quelle sull’indissolubilità del matrimonio76.  

Cosa intendono dire con questo? Forse che è possibile ripensare il valore normativo 

del comando di Gesù in termini morali, come accade nel mondo ortodosso? 

Al di là di questa «fiammata tedesca» l’indissolubilità viene sì messa a tema nei 

circoli minori, ma potremmo dire in maniera pudica, in modo da evitare il sospetto che 

si voglia mettere in discussione la dottrina tradizionale. 

Il tema appare più volte nella RF, a partire dall’introduzione che cita l’omelia di 

papa Francesco in apertura del Sinodo. Ed è al numero 36 che si richiama in modo 

classico il fondamento teologico del matrimonio e della sua indissolubilità:  

Questa vocazione riceve la sua forma ecclesiale e missionaria dal legame 

sacramentale che consacra la relazione coniugale indissolubile tra gli sposi. Lo 

scambio del consenso, che la istituisce, significa per gli sposi l’impegno di 

reciproca donazione e accoglienza, totale e definitiva, in «una sola carne» (Gn 

                                                 

73 Cf. SPADARO, La famiglia oltre il miraggio, 227. 
74 Ivi, 219. 
75 Ivi, 243. 
76 Ivi, 246. Nel dibattito presentato in precedenza abbiamo incontrato la «prudenza» descrivendola 

come il possibile equivalente cattolico della oikonomia ortodossa. Ma ne abbiamo anche messo in 

evidenza le diversità. 
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2,24). La grazia dello Spirito Santo fa dell’unione degli sposi un segno vivo del 

legame di Cristo con la Chiesa. 

L’accento cade sull’impegno chiesto agli sposi, ma l’indissolubilità va intesa 

primariamente come dono fatto da Dio alle persone unite nel matrimonio (cf. n. 40). 

Al n. 48 si mostra il legame profondo dell’indissolubilità con le esigenze dell’amore 

coniugale: il dono di Dio «corrisponde al desiderio profondo di amore reciproco e 

duraturo che il Creatore ha posto nel cuore umano». Ancora, al n. 49 si dichiara che 

«Dio consacra l’amore degli sposi e ne conferma l’indissolubilità». 

Partecipazione imperfetta. Nella documento troviamo alcuni criteri che dovrebbero 

guidare l’atteggiamento verso coloro che partecipano alla vita della Chiesa «in modo 

imperfetto» (n. 53)77. 1- Astenersi dal giudizio (cf. n. 51): i padri sinodali si dichiarano 

consapevoli della fragilità e complessità delle situazioni e richiamano ancora una volta 

l’importanza del discernimento attento (così come vuole FC 84 che viene testualmente 

citata al n. 85). 2- Valorizzare gli elementi di positività (cf. n. 70): senza togliere 

chiarezza e forza al messaggio evangelico, anche le situazioni che non corrispondono 

pienamente alle sue esigenze contengono del positivo; il fondamento teologico è 

rintracciabile nella ricerca dei semina Verbi di cui parla il Vaticano II (cf. n. 47). 

È importante sottolineare questo passaggio della relazione, perché è l’unico luogo 

dove si prende esplicitamente posizione rispetto alla nuova unione (le stesse 

considerazioni sono riferite alla situazione dei conviventi o degli sposati solo 

civilmente). A questo punto non viene più definita come una situazione «irregolare»: 

con la loro relazione i battezzati (1) partecipano alla vita della Chiesa (2) in modo 

imperfetto. La partecipazione alla vita della Chiesa avviene attraverso quegli elementi 

positivi riscontrabili come semi del Verbo che certamente dovranno maturare, ma che 

pure rappresentano un bene. Il tratto di imperfezione deriva dalla non piena 

corrispondenza alle esigenze del vangelo. Dunque siamo lontani dal desiderio 

avanzato da qualcuno nel dibattito di offrire un riconoscimento liturgico-sacramentale 

alla nuova unione. D’altra parte appare evidente che siamo ancora più lontani 

dall’«infames» del Codex del 1917. 

 

                                                 

77 Il termine «irregolari» sembra definitivamente bandito. 
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c) Proposte 

Verificare la validità del vincolo. Il n. 82 della RF richiama i motu proprio di 

Francesco e invita chiaramente a percorre la via della verifica dell’invalidità del 

matrimonio coloro che hanno visto fallire la loro esperienza matrimoniale. 

Eliminare alcune esclusioni. I padri avvertono che il problema dei divorziati 

risposati va ricollocato e ridimensionato all’interno della più ampia riflessione del 

Sinodo sulla famiglia (così i Circoli spagnolo B e italiano C), ma entrando più nel 

concreto, da più parti risuona l’invito a promuovere una partecipazione più attiva alla 

vita della Chiesa. In particolare si pensa a quegli ambiti liturgico-pastorali dai quali i 

divorziati risposati sono esclusi: il Circolo spagnolo A spinge a compiere un «gesto 

generoso»78, mentre il Circolo italiano C più esplicitamente chiede di «rimuovere 

alcune forme di esclusione liturgica, educativa, pastorale, ancora esistenti»79. Sono 

dello stesso avviso i francesi del Circolo B80. 

Il n. 84 della RF recepisce l’indicazione emersa da diversi circoli minori circa la 

promozione di una partecipazione più attiva dei divorziati risposati alla vita della 

Chiesa. Si parla della «logica dell’integrazione» come chiave del loro 

accompagnamento pastorale. E si manifesta una chiara disponibilità a rivedere le 

attuali forme di esclusione, senza tuttavia entrare nel dettaglio. 

La via penitenziale. Sul cosiddetto «cammino penitenziale» dai lavori emerge 

«poco entusiasmo» per dirla con le parole della relazione del Circolo inglese C81. Il 

Circolo spagnolo B propone di chiamarlo «iter di riconciliazione»82, ma si interroga 

sull’obiettivo di tale cammino visto che la realtà di tanti divorziati risposati appare 

irreversibile. Gli inglesi del Circolo B propongono invece un cammino di «ascolto 

reverenziale» finalizzato alla presa di coscienza della propria situazione di fronte agli 

                                                 

78 Ivi, 281: «Senza dubbio, dobbiamo pensare a un gesto generoso togliendo dal cammino molti 

ostacoli affinché i divorziati risposati possano partecipare più pienamente alla vita della Chiesa: non 

possono essere padrini, non possono essere catechisti, non possono insegnare religione... Dobbiamo 

dimostrare che abbiamo ascoltato il “grido” di tante persone che soffrono e gridano chiedendo di 

partecipare più pienamente possibile alla vita della Chiesa». 
79 Ivi, 279. 
80 Ivi, 255. 
81 Ivi, 266. 
82 Ivi, 284. 
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impegni derivanti dal precedente matrimonio e dalla seconda unione, ma anche la 

responsabilità di fronte alla Chiesa e a Dio83. 

Discernimento. La necessità di un ulteriore approfondimento emerge anche dalla 

riflessione dei padri di lingua tedesca, ma sono ancora loro a «osare di più», mettendo 

in discussione l’assioma secondo il quale «ogni contratto matrimoniale tra cristiani è 

di per sé un sacramento». I padri spiegano che il mutato contesto culturale impone di 

non dare più per scontata la fede dei nubendi, né la loro intenzione di «fare ciò che 

intende la Chiesa». Tuttavia è su un altro punto che fanno breccia, provando a declinare 

in modo nuovo il discernimento delle situazioni richiesto da FC 84. In questo modo 

sembrano anche valorizzare la proposta della cosiddetta via discretionis che non ha 

raccolto in generale molta attenzione, ma che offre spunti promettenti. Vale la pena 

citare il contributo del circolo tedesco, perché entrerà – in parte testualmente – nella 

RF del Sinodo (cf. n. 85) e nell’esortazione postsinodale (cf. AL 300):  

È pertanto compito del pastore compiere con la persona interessata questo 

cammino di discernimento. A tal fine può essere utile compiere insieme, con un 

sincero esame di coscienza, i passi della riflessione e della penitenza. Così, per 

esempio, i divorziati risposati dovrebbero domandarsi come si sono comportati 

con i loro figli quando la comunione matrimoniale è andata in crisi. Si è tentata 

la riconciliazione? Qual è la situazione del partner abbandonato? Quali sono gli 

effetti del nuovo rapporto sulla famiglia più estesa e sulla comunità dei fedeli? 

Qual è l’esempio dato ai più giovani che devono decidere per il matrimonio? Una 

riflessione sincera può rafforzare la fiducia nella misericordia di Dio, che non 

viene negata a nessuno che porti dinanzi a lui i propri fallimenti e i propri bisogni. 

Questo cammino di riflessione e di penitenza, esaminando la situazione oggettiva 

nel dialogo con il confessore, può contribuire, nel forum internum, a prendere 

coscienza e a chiarire in che misura è possibile l’accesso ai sacramenti. Ognuno 

deve esaminare se stesso secondo le parole dell’apostolo Paolo, che valgono per 

tutti coloro che si accostano alla mensa del Signore: «Ciascuno, pertanto, esamini 

se stesso e poi mangi di questo pane e beva di questo calice; perché chi mangia e 

beve senza riconoscere il corpo del Signore, mangia e beve la propria condanna 

[...]. Se però ci esaminassimo attentamente da noi stessi, non saremmo giudicati» 

(1 Corinzi 11, 28-31)84. 

L’eco della proposta dei vescovi dell’Oberrhein si fa sentire con forza nella 

sottolineatura del ruolo della coscienza, accompagnata dal dialogo con un confessore: 

si prospetta così una soluzione di foro interno, attraverso un reale cammino di 

riconciliazione che preveda una lenta e paziente azione di discernimento, condotta 

insieme, e il cui esito può essere differenziato. 

                                                 

83 Ivi, 264. Tra l’altro sono gli unici a promuovere ancora il tema della comunione spirituale. 
84 Ivi, 289s. 



I sinodi sulla famiglia e Amoris laetitia 

__________________________________________________________________________________ 

212 

 

In questo stesso contesto ritroviamo anche la citazione del n. 1735 del CCC, sulla 

responsabilità soggettiva di un’azione:  

… pur sostenendo una norma generale, è necessario riconoscere che la 

responsabilità rispetto a determinate azioni o decisioni non è la medesima in tutti 

i casi. Il discernimento pastorale, pure tenendo conto della coscienza rettamente 

formata delle persone, deve farsi carico di queste situazioni. Anche le 

conseguenze degli atti compiuti non sono necessariamente le stesse in tutti i casi. 

 

d) Sacramenti 

La parte della relazione del Circolo tedesco relativa all’eventuale riammissione ai 

sacramenti non compare nella RF. Le conseguenze pratiche tirate dai vescovi tedeschi 

sono di fatto omesse. Questo perché molti padri, nei diversi circoli, esprimono ancora 

dubbi e perplessità su come affrontare la questione e affidano al papa il compito di 

dirimerla (Circoli spagnolo B85, italiano B86 e C87, inglese B88). Il Circolo italiano A 

rimane su indicazioni molto generiche, invitando al discernimento e all’uniformità 

nella prassi pastorale89, mentre gli inglesi dei circoli A90, C91 e D92 confermano la 

prassi tradizionale. Anche l’area francese – nonostante rilevi le polarità emerse 

sull’accesso ai sacramenti93 – sostanzialmente è per il mantenimento della disciplina 

in vigore, come emerge in particolare dalla relazione del circolo B94. 

Inoltre, il n. 86 della RF afferma: «Dato che nella stessa legge non c’è gradualità 

(cf. FC, 34), questo discernimento non potrà mai prescindere dalle esigenze di verità e 

di carità del Vangelo proposte dalla Chiesa». Sembra dunque che la relazione freni 

rispetto alle ipotesi avanzate dal circolo tedesco. È da rilevare che i commenti 

successivi alla pubblicazione della relazione danno due letture alternative del 

documento, una di continuità con la prassi tradizionale di non ammissione ai 

sacramenti, l’altra di rottura nel senso di un’apertura a nuove possibilità. È di questo 

                                                 

85 Ivi, 284. 
86 Ivi, 276. A proposito dell’invito all’approfondimento, la relazione del Circolo italiano B è l’unica 

dove compare un richiamo alla prassi ortodossa, rimandando alla necessità di ulteriori studi. 
87 Ivi, 279.  
88 Ivi, 264. 
89 Ivi, 274. 
90 Ivi, 261. 
91 Ivi, 266. 
92 Ivi, 269. Dalla relazione di quest’ultimo si coglie in modo chiaro la fatica della chiarezza e la 

mancanza di serenità nell’approccio al problema. 
93 Circolo C: cf. ivi, 257. 
94 Ivi, 254. 
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parere Thomas Michelet che, in mancanza di un orientamento chiaro, paventa il rischio 

di uno scisma di fatto all’interno della Chiesa 95 . Diversamente, nella conferenza 

stampa a cui hanno partecipato alcuni prelati dell’area tedesca – seguita 

all’approvazione della RF – il teologo Eberhard Schockenhoff afferma che quanto già 

avviene in una diocesi come Friburgo (l’ammissione alla piena comunione eucaristica 

dei divorziati risposati a certe condizioni) può continuare in forza di quanto stabilito 

dal Sinodo 96 . Anche Antonio Spadaro, molto vicino a papa Francesco, afferma 

chiaramente: «Circa l’accesso ai sacramenti, il Sinodo ordinario ne ha dunque 

effettivamente posto le basi, aprendo una porta che invece nel Sinodo precedente era 

rimasta chiusa» 97 . Di fatto queste rimangono sì delle interpretazioni legittime e 

fondate, ma che richiedono conferme e si prestano ad essere considerate delle 

«forzature»98. 

Tutti i paragrafi della RF sono approvati con la maggioranza dei due terzi dei voti 

(177/265), anche se proprio i numeri 84, 85 e 86 – come era prevedibile – sono quelli 

che raccolgono il maggior numero di «no» (rispettivamente 72, 80 e 64). 

Al di là di un’ampia convergenza su concetti generali (come «discernimento» e 

«integrazione»), rimangono posizioni conflittuali e contradditorie, su cui la RF ha 

cercato un compromesso. Una cosa appare certa: sulla questione della riammissione ai 

sacramenti la coperta è ancora troppo corta e viene tirata da una parte e dall’altra: 

risulta necessaria e auspicata la parola chiara e autorevole del vescovo di Roma che 

fino a questo momento non si è schierato apertamente99. 

 

 

 

 

 

 

                                                 

95  Cf. T. MICHELET, Che cosa dice veramente il sinodo sui divorziati risposati?, 

http://chiesa.espresso.repubblica.it/articolo/1351170, 28 ottobre 2015 (19 giugno 2017). 
96  Cf. E. SCHOCKENHOFF, “Ein großer Schritt nach vorn”, http://www.katholisch.de/aktuelles/ 

aktuelle-artikel/ein-groer-schritt-nach-vorn, 27 ottobre 2015 (10 luglio 2017). 
97 SPADARO, Con le porte aperte, 34. 
98 Cf. L. SANDRI, Quando un Sinodo non fa primavera, «Confronti» 42 (11/2015), 22-26. 
99 Cf. I. BERTEN, Miséricorde et doctrine: enjeux théologiques et ecclésiologiques du synode sur la 

famille, «Revue d’Éthique et de Théologie Morale» 68 (dic/2015) n. 287, 9-43. 
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4.2.5. Bilancio del Sinodo ordinario 

 

a) La reazione del papa 

Nel discorso finale il papa traccia un bilancio che riguarda il metodo utilizzato più 

che i contenuti, e sembra esprimere soddisfazione soprattutto per il «coraggio 

apostolico» che i padri hanno mostrato nell’aver guardato in faccia la realtà e raccolto 

le sfide poste dalla famiglia.  

Si coglie invece una punta di amarezza circa il secondo atteggiamento che papa 

Francesco aveva auspicato all’inizio del Sinodo, l’umiltà evangelica. Il confronto è 

stato serrato e schietto, ma affrontato «purtroppo talvolta con metodi non del tutto 

benevoli»100. Il papa rileva come sia emersa la diversità culturale dei padri convenuti, 

ferma restando la validità e la condivisione dei principi generali custoditi dal 

magistero. Al di là delle fatiche è possibile individuare qui una delle più importanti 

chiavi di lettura dei lavori sinodali che il papa raccoglie attorno alla categoria di 

«inculturazione» che «non indebolisce i valori veri, ma dimostra la loro vera forza e la 

loro autenticità, poiché essi si adattano senza mutarsi, anzi essi trasformano 

pacificamente e gradualmente le varie culture»101. 

L’orazione fiduciosa – il terzo atteggiamento che Francesco aveva chiesto – 

scaturisce dalla consapevolezza di non aver esaurito né risposto pienamente a tutte le 

questioni 102 . Su questo si fonda l’apertura orante alla misericordia di Dio, vero 

traguardo del Sinodo secondo Francesco: illuminare la vocazione e la missione della 

famiglia con il vangelo della misericordia. 

Per raccogliere i risultati più importanti del Sinodo straordinario è utile evidenziare 

tre parole della RF – in maniera speculare ai «tre silenzi» colti a margine del Sinodo 

straordinario – che troveranno piena espressione nell’esortazione postsinodale. 

 

                                                 

100 FRANCESCO, Discorso a conclusione dei lavori, 14 ottobre 2015, in SPADARO, La famiglia oltre 

il miraggio, 354. 
101 Ivi, 355. 
102 Per un bilancio che vada oltre la questione dei divorziati risposati si rimanda a SPADARO, Con le 

porte aperte, 5-36. Il contributo, in parte rivisto, è stato pubblicato anche in ID. Vocazione e missione 

della famiglia. Il XIV Sinodo ordinario dei vescovi, «La Civiltà Cattolica» 166 (4/2015) q. 3970, 372-

391. Tra l’altro l’autore rileva diversi «nodi critici» che dovranno essere ripresi a partire dall’esperienza 

sinodale. 
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b) Accompagnare 

Il verbo indica un movimento: è il mettersi in cammino – in uscita, per dirla con 

papa Francesco – a cui è chiamata tutta la Chiesa 103 . Il termine va riferito 

all’atteggiamento di fondo da tenere nei confronti dei divorziati in nuova unione. Già 

il Sinodo straordinario mostrava una particolare attenzione ai soggetti coinvolti, 

spingendosi a cercare gli elementi positivi in ogni situazione. Ora, il verbo 

accompagnare invita alla prossimità, alla vicinanza. Chiede conoscenza diretta e 

quindi disponibilità all’ascolto paziente e non giudicante. Significa farsi compagni di 

viaggio, condividere la strada. Tale scelta implica, tra l’altro, un uso misurato della 

terminologia riferita alla «regolarità», che tenga conto anche del campo semantico 

esterno all’ambito giuridico-ecclesiale. D’altra parte già il Sinodo straordinario aveva 

mostrato una particolare delicatezza nel linguaggio. Basti pensare al progressivo 

silenzio sceso proprio sulla parola «irregolari». 

 

c) Discernere 

Il principio affermato da Giovanni Paolo II nel 1981 viene ripreso, approfondito, 

confermato. Camminando concretamente a fianco delle persone e conoscendone 

direttamente le vicende, è possibile cogliere la varietà e complessità dei loro vissuti. 

La singolarità delle situazioni esige singolarità di giudizio. In questo secondo invito 

formulato dai padri si può cogliere tutto lo spessore pastorale dell’intero percorso 

sinodale. Infatti è nella pratica pastorale che il discernimento si rende quotidianamente 

non solo necessario, ma inevitabile, data la peculiarità con la quale le situazioni si 

presentano. È da ritenere che la riflessione su questo aspetto dell’accompagnamento 

pastorale dei divorziati in nuova unione sia il frutto più evidente del coinvolgimento 

di tutto il popolo di Dio nel processo sinodale, in particolare con le risposte ai 

questionari fornite dalle chiese locali. 

 

d) Integrare 

Da diversi decenni la Chiesa insiste nell’affermazione che i divorziati in nuova 

unione, in forza del loro battesimo, non smettono di appartenere alla comunità cristiana 

                                                 

103 Cf. FUMAGALLI, L’arte di accompagnare le famiglie, 847-849. 
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e sono chiamati a partecipare attivamente alla sua vita. Questa verità di fondo non ha 

avuto fino a questo punto una ricaduta rilevante nella vita delle comunità cristiane. Ora 

i padri sinodali vanno oltre la semplice – e comunque necessaria – affermazione della 

appartenenza dei divorziati risposati alla Chiesa. Ne promuovono una più fattiva 

integrazione, dichiarandosi favorevoli a rivedere alcune esclusioni che si sono 

dimostrate non pienamente giustificate e coerenti con l’appartenenza alla comunità.  

In realtà non entrano nel dettaglio delle singole esclusioni, descrivendo piuttosto 

criteri e condizioni per una «riabilitazione». Sembra evidente la volontà di non voler 

sbilanciarsi andando troppo nello specifico. Questa scelta evita la fatica (e il rischio) 

di esplicitare questioni teologiche che andrebbero riprese e approfondite; offre inoltre 

l’opportunità di mantenere una certa flessibilità nella pratica pastorale, soprattutto in 

coerenza con il principio del discernimento: «… la Chiesa prende consapevolezza che 

non si può parlare più di una categoria astratta di persone e rinchiudere la prassi 

dell’integrazione dentro una regola del tutto generale e valida in ogni caso»104. 

 

 

 

4.3. L’esortazione apostolica postsinodale Amoris laetitia 

 

 

4.3.1. Pubblicazione e presentazione dell’esortazione 

 

a) Le prime reazioni 

Porta la data del 19 marzo 2016 – solennità di san Giuseppe – l’esortazione 

postsinodale di papa Francesco, che è stata pubblicata l’8 aprile, solo sei mesi dopo la 

RF del Sinodo ordinario105. Alla conferenza stampa di presentazione intervengono il 

card Baldisseri, il card. Schönborn e i coniugi Francesco Miano e Giuseppina De 

Simone (uditori ai due sinodi). Il clima è quello della festa, della gioia, della 

commozione. Verrebbe da dire che non poteva essere altrimenti, visto che il 

                                                 

104 SPADARO, Con le porte aperte, 32. 
105 Cf. FRANCESCO, es. ap. Amoris laetitia, in AAS 108 (4/2016), 311-446. 
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documento si colloca al termine di un cammino lungo, faticoso e peraltro inedito (il 

doppio Sinodo dedicato alla famiglia). 

Ovviamente il testo è accompagnato da diverse reazioni «a caldo»106 apparse sui 

mezzi di comunicazione di massa (per lo più interessati alle sfide pastorali), così come 

da presentazioni, commenti e articoli pubblicati su vari periodici107 e dalle prefazioni 

alle diverse edizioni in commercio108. Si aggiungono poi letture guidate, analisi e 

approfondimenti109. 

 

b) Chiavi di lettura 

L’esortazione è pensata in chiara continuità con quanto prodotto dai padri sinodali. 

Le riflessioni elaborate nella prima parte delle relazioni finali dei due sinodi sono 

riprese nel secondo capitolo di AL, mentre il terzo capitolo corrisponde alla seconda 

                                                 

106 Cf. D. SALA, Amoris laetitia - recezione. È iniziato il terzo tempo, «Il Regno - Attualità» 61 

(8/2016), 248-249: l’autore raccoglie diverse reazioni di segno opposto, da quella del card. Burke che 

si rifiuta di riconoscere valore magisteriale al documento a quella del card. Wuerl che invece lo definisce 

«un’esortazione di consenso». 
107 La conferenza stampa dell’8 aprile offre già una panoramica di contenuti e stile del documento. 

La sala stampa vaticana ha curato anche una sintesi dei capitoli: cf. SALA STAMPA DELLA SANTA SEDE 

(cur.), Sintesi dell’Esortazione Apostolica Postsinodale del Santo Padre Francesco “Amoris laetitia”, 

sull’amore nella famiglia, «Bollettino Sala Stampa della Santa Sede», 8 aprile 2016, B0240. Utile 

riferirsi anche a: M. GRONCHI, Amoris laetitia. Una lettura dell’esortazione apostolica postsinodale 

sull’amore nella famiglia, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 2016; A. GRILLO, Le cose nuove di 

“Amoris laetitia”. Come papa Francesco traduce il sentire cattolico, Cittadella, Assisi 2016; A. 

FUMAGALLI, La famiglia nella Amoris laetitia. Il passo del Papa e il cammino della Chiesa, 

«Aggiornamenti Sociali» 67 (6-7/2016), 467-477; A. SPADARO, «Amoris laetitia». Struttura e 

significato dell’Esortazione apostolica post-sinodale di Papa Francesco, «La Civiltà Cattolica» 167 

(2/2016) q. 3980, 105-128; E.W. VOLONTÉ, Esortazione apostolica dopo i Sinodi dei Vescovi. Papa 

Francesco alle famiglie: gioia dell’amore e responsabilità, «Rivista Teologica di Lugano» 21 (1/2016), 

193-197; D. SIGALINI E ALTRI, Dossier - Amoris laetitia: prime linee di lettura, «Orientamenti 

Pastorali» 64 (9/2016), 15-95; G. DEL MISSIER, Finalmente in scena Amoris laetitia, «Studia Patavina» 

63 (3/2016), 555-561; P. HÜNERMANN E ALTRI, Themenheft - Das postsynodale Schreiben Amoris 

laetitia, «Theologische Quartalschrift» 196 (4/2016), 299-387. Il testo è presentato con una particolare 

attenzione al tema dei divorziati in nuova unione da G. DIANIN, «Amoris lætitia». Famiglia: la parola 

torna alle comunità, «La Rivista del Clero Italiano» 97 (4/2016), 247-269.  
108 Per il contesto italiano: C. GIACCARDI - M. MAGATTI, Introduzione. Una famiglia che ama, una 

Chiesa in cammino, in PAPA FRANCESCO, Amoris Laetitia. Esortazione apostolica sull’amore nella 

famiglia, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 2016, 5-24; S. NOCETI, Guida alla lettura della 

Esortazione Apostolica post-sinodale di papa Francesco Amoris Laetitia, in FRANCESCO, Esortazione 

Apostolica sull’amore nella famiglia Amoris laetitia La gioia dell’amore, Piemme, Segrate (Mi) 2016, 

5-60; A. SCOLA, Prefazione. Il coraggio del cammino, in PAPA FRANCESCO, Amoris Laetitia. 

Esortazione apostolica postsinodale sull’amore nella famiglia, Centro Ambrosiano, Milano 2016, 5-21 

[ne riprende i contenuti S. PINNA, La “Chiesa domestica”: il coraggio del cammino. Note a margine 

della Prefazione del cardinal Angelo Scola alla “Amoris laetitia”, «Alpha Omega» 20 (1/2017), 95-

112]; Bruno Forte scrive l’introduzione per l’edizione pubblicata da La Scuola; Antonio Spadaro per 

Àncora; Rino Fisichella e Pietro Maria Fragnelli curano rispettivamente la prefazione e l’introduzione 

per Elledici. 
109 Rimandiamo alle note a pie’ di pagine che seguiranno e alla bibliografia finale. 
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parte delle due relazioni, illuminando la realtà familiare con la luce della fede cristiana. 

I capitoli 6, 7 e 8 toccano le cosiddette «sfide pastorali» affrontate dai due sinodi sulla 

famiglia nella terza parte dei relativi documenti finali. Le citazioni dirette dei sinodi 

sono numerose: 32 note per la RS del 2014 e 53 per la RF del 2015. C’è dunque grande 

rispetto e considerazione del lavoro prodotto dai padri sinodali, tanto che il documento 

può a ragione essere considerato espressione della collegialità episcopale. 

C’è però anche la mano del papa, che taglia, riprende, approfondisce il lavoro fatto 

e interviene con il primo capitolo, di carattere biblico, volendo richiamare quei 

fondamenti scritturistici lasciati un po’ in ombra nelle due assemblee sinodali. Il 

contributo di Francesco appare ancora più forte e originale nei capitoli centrali 

dell’esortazione, il quarto (dedicato alla descrizione dell’amore coniugale) e il quinto 

(sulla fecondità). Attinge ampiamente alle sue catechesi sulla famiglia e ne sottolinea 

l’importanza, quasi a indicare la parte del testo a cui è più legato. Anche l’ultimo 

capitolo, dedicato alla spiritualità familiare, trasmette pensieri e suggestioni del papa. 

Infine lo sfondo su cui si inserisce tutto il documento è dato dall’esortazione 

programmatica del papa, Evangelii gaudium, con la quale AL dialoga continuamente, 

recependone le istanze fondamentali. 

Il documento si mantiene sulla linea primariamente pastorale dei due sinodi che 

l’hanno preceduto, ma si deve fare attenzione a non leggere la qualificazione 

«pastorale» in opposizione a «dottrinale» 110 . Non ci si imbatte in uno scritto 

sistematico, rispondente a un chiaro schema dottrinale. Si tratta piuttosto di un lungo 

racconto111 la cui ricchezza di contenuti e riflessioni può essere apprezzata solo da una 

lettura a più riprese e da una lenta rielaborazione. Si può dire che in questo stile stiano 

sia la forza che la fragilità del documento. La forza è data dal linguaggio accessibile a 

un pubblico vasto, dall’attenzione alla concretezza dell’esperienza familiare in tutte le 

sue sfaccettature, dall’interpellare continuamente il lettore costringendolo a evitare 

una reazione superficiale e a rispondere in prima persona alle diverse suggestioni, 

quasi richiamando lo stile delle parabole. La fragilità sta nell’apparire a tratti 

sfuggente, poco ordinato e in qualche modo suscettibile di diverse interpretazioni. 

Infatti, se da una parte non presta il fianco a strumentalizzazioni di alcuna tesi proposta 

                                                 

110 Cf. A. STECCANELLA, La pastoralità in Amoris laetitia, «Studia Patavina» 63 (3/2016), 659-672. 
111 Cf. M. VELADIANO, Come un romanzo, «Il Regno - Attualità» 61 (6/2016), 129. 
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nel dibattito precedente (soprattutto sulle questioni più controverse), dall’altra sceglie 

di non offrire quell’orientamento chiaro e preciso che molti auspicavano. Papa 

Francesco è un pastore che cammina davanti al suo gregge, guidandolo nella vita 

cristiana, ma sta ancora di più in mezzo alle sue pecore, mostrando di conoscere e 

condividere la concretezza della loro quotidianità e sta anche dietro, preoccupato che 

nessuno si perda. E questo documento conferma tale stile di fondo del pontefice 

argentino112. 

La «pastoralità» di AL si comprende meglio non tanto se la si pensa in alternativa 

ad un approccio dottrinale, quanto se si valorizza la novità linguistica portata da 

Francesco nella Chiesa113. Lo stile inaugurato da EG viene riproposto con maggior 

vigore in AL, tanto da far dire al card. Schönborn che siamo di fronte a un 

«avvenimento linguistico»114. Quello del papa tende ad essere un linguaggio familiare, 

che si ispira alla quotidianità, la cita esplicitamente, ottenendo l’effetto immediato di 

risultare vicino al vissuto del lettore e pertanto maggiormente comprensibile e 

condivisibile. Ma l’effetto è più profondo ed è relativo alla missione stessa della Chiesa 

che viene richiamata al suo compito essenziale di collocarsi dentro «le gioie e le 

speranze, le tristezze e le angosce degli uomini d’oggi» (GS 1). Tutto il documento è 

impregnato di una «simpatia immensa»115, di una «amicizia appassionata»116 verso la 

famiglia. E questo deve essere l’atteggiamento con il quale la Chiesa si pone di fronte 

alle diverse realtà familiari facendosene carico:  

Benché sempre proponga la perfezione e inviti a una risposta più piena a Dio, «la 

Chiesa deve accompagnare con attenzione e premura i suoi figli più fragili, 

segnati dall’amore ferito e smarrito, ridonando fiducia e speranza, come la luce 

del faro di un porto o di una fiaccola portata in mezzo alla gente per illuminare 

coloro che hanno smarrito la rotta o si trovano in mezzo alla tempesta» (AL 291). 

                                                 

112 Cf. A. FUMAGALLI, La famiglia nella Amoris laetitia. Il passo del Papa e il cammino della 

Chiesa, «Aggiornamenti Sociali» 67 (6-7/2016), 476. 
113  Cf. D. FARES, «Amoris laetitia» e il rinnovamento del linguaggio ecclesiale, «La Civiltà 

Cattolica» 167 (2/2016) q. 3981, 209-222. 
114 Cf. C. SCHÖNBORN, Conferenza Stampa per la presentazione dell’Esortazione Apostolica post-

sinodale del Santo Padre Francesco “Amoris laetitia”, sull’amore nella famiglia. Intervento del card. 

Christoph Schönborn, O. P., «Bollettino Sala Stampa della Santa Sede», 8 aprile 2016, B0241. 
115  V. PAGLIA, Chiesa e famiglia: un legame indissolubile. Presentazione dell’Esortazione 

Apostolica Amoris Laetitia, in V. PAGLIA E ALTRI, Il legame famigliare del popolo di Dio: prospettive 

ecclesiologiche nell’Amoris laetitia, LEV, Città del Vaticano 2016, 14. 
116 Ivi, 15. 
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Discernimento è certamente una parola chiave del documento e le 41 ricorrenze lo 

testimoniano117. Per il papa si tratta di richiamare un principio di realtà: i valori del 

matrimonio e della famiglia proposti dalla fede cristiana sono stati troppo spesso 

idealizzati e proposti in forma astratta, lontana dalle fattive situazioni di vita. Il 

discernimento è una necessità prima di tutto per la Chiesa che deve tenere conto 

dell’«umano reale», partendo da esso e non da un suo «dover essere» (cf. AL 36)118. 

Discernere significa anche attivare un dialogo vero con le persone, capace di prendere 

sul serio la coscienza delle stesse, prima di preoccuparsi del giudizio su di esse (cf. AL 

37). Infine significa saper proporre tappe di crescita sì audaci, ma realistiche rispetto 

alle situazioni, le capacità, le risorse dei soggetti coinvolti (cf. AL 38). Tuttavia, è bene 

sottolineare che la categoria discernimento non rappresenta un momento specifico 

dell’itinerario proposto da AL. Si tratta invece di una elemento trasversale 

all’itinerario, che sempre deve accompagnare le diverse tappe, anche se non troviamo 

una definizione esaustiva e sistematica di cosa si debba intendere con discernimento. 

Se ne parla anche in riferimento alla scelta vocazionale del matrimonio (cf. AL 72), 

alla capacità di cogliere il bene presente nelle diverse situazioni (cf. AL 77), 

all’attenzione da tenere circa i diversi gradi di responsabilità (AL 79). E abbondante è 

                                                 

117 «Francesco non lo usa [il termine discernimento] nella accezione ordinaria di “buon senso”, 

“capacità di giudizio assennato”, affine alla virtù classica della prudenza, ma nel senso tecnico più 

specifico, proprio ad esempio della spiritualità: il discernimento è la capacità di esercitare la propria 

libertà nel prendere decisioni, in particolare quelle che riguardano l’identificazione dei mezzi per 

raggiungere i fini che ci si è preposti»: G. COSTA, Il discernimento, cura delle famiglie nella Amoris 

laetitia, «Aggiornamenti Sociali» 67 (5/2016), 361. Su questo tema la produzione teologica si fa 

abbondante e diversi autori offrono utili approfondimenti: A. SPADARO - L.J. CAMELI, La sfida del 

discernimento in «Amoris laetitia», «La Civiltà Cattolica» 167 (3/2016) q. 3985, 3-16; P.M. 

SCHIAVONE, «Gesù non impone mai». «Amoris laetitia», discernimento e maturità cristiana, «La Civiltà 

Cattolica» 168 (2/2017) q. 4005, 224-235; D. VITALI E ALTRI, Dossier - Amoris Laetitia: il 

discernimento, «Vita Pastorale» 104 (7/2016), 34-50; J.C. SCANNONE, Discernere e accompagnare. Le 

indicazioni dell’«Amoris laetitia», «La Civiltà Cattolica» 168 (4/2017) q. 4015, 11-23 [sp.: ID., 

Discernir y acompañar en actitud teologal de misericordia. Reflexiones sobre la exhortación apóstolica 

Amoris Laetitia, «Stromata» 72 (1/2016), 1-12]; M. SEMERARO, L’occhio e la lampada. Il 

discernimento in Amoris laetitia, EDB, Bologna 2017; A. FUMAGALLI, Il discernimento in Amoris 

laetitia, «CredereOggi» 37 (5/2017) n. 221, 129-142 (tutto il numero è dedicato al tema del 

discernimento); A. MATTHEEUWS, Le discernement pastoral après Amoris laetitia: manifester le kairos, 

«Nouvelle Revue Théologique» 139 (4/2017), 587-604; H.M. YÁÑEZ SJ, Il processo di discernimento 

in Amoris laetitia: crescita personale e integrazione ecclesiale, in G. BONFRATE – H.M.YÁÑEZ SJ 

(edd.), Amoris laetitia. La sapienza dell’amore. Fragilità e bellezza della relazione nel matrimonio e 

nella famiglia, Studium, Roma 2017, 96-129; una rilettura a partire dalle fonti bibliche di AL è proposta 

da: M.L. CALMEYN, Amoris laetitia: discerner à la lumière de la Parole de Dieu, «Nouvelle Revue 

Théologique» 138 (3/2016), 385-397.  
118 Cf. M. THIEL, Intégrer depuis le bas: une relecture d’Amoris Laetitia, «Revue d’Éthique et de 

Théologie Morale» (dec/2016) n.292, 49-91. 
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poi il richiamo alla categoria nel capitolo VIII. Abbiamo dunque a che fare con uno 

sguardo, un atteggiamento, un modo di porsi di fronte alle situazioni che ha i tratti 

della pazienza, del rispetto, della misericordia, della disponibilità all’ascolto, della 

compassione. Il che comporta non una diminuzione, ma una crescita dell’impegno e 

della responsabilità119. 

Un’altra chiave di lettura è offerta dalla categoria «misericordia». Al di là delle 

diverse tematiche e delle singole sfide cui è stata rivolta subito l’attenzione dei 

commentatori, è possibile individuare nel primato della misericordia l’architrave che 

sostiene tutto il documento e che per il papa sostiene la Chiesa stessa120:  

… l’architrave che sorregge la vita della Chiesa è la misericordia. Tutto della sua 

azione pastorale dovrebbe essere avvolto dalla tenerezza con cui si indirizza ai 

credenti; nulla del suo annuncio e della sua testimonianza verso il mondo può 

essere privo di misericordia (AL 310; MV 10). 

La misericordia intesa come sovrabbondante dono di amore da parte di Dio – in 

ultima analisi dono di sé – deve essere il principio-guida della Chiesa, chiamata a 

veicolare quell’amore, affinché l’uomo possa farne esperienza121. È la misericordia 

che deve contraddistinguere lo sguardo della Chiesa sull’umanità ferita. È la 

misericordia che deve orientare il discernimento. È ancora la misericordia la misura 

del giudizio e dell’azione della Chiesa, al punto che essa è il volto che assume la 

giustizia evangelicamente intesa122. 

Da ultimo non possiamo non richiamare il vero «nucleo irradiante»123 dell’intera 

esortazione che è, come dice l’incipit del documento, l’amore. Se il tema del primo 

                                                 

119 Cf. P. COLOMBO, La via del discernimento per le famiglie. A un anno dalla Amoris laetitia, 

«Aggiornamenti Sociali» 68 (3/2017) 3, 218-227. 
120 Cf. G.L. BRENA, Matrimonio e misericordia, «La Civiltà Cattolica» 167 (2/2016) q. 3982, 321-

330; G. PASQUALE, Amoris laetitia: analisi teologica nel riflesso di Misericordia et misera, «Rassegna 

di Teologia» 58 (2/2017), 195-215. Per una più ampia ripresa del tema si veda: L.S. CAHILL - D. 

IRARRÁZAVAL - J. VILA-CHÃ (edd.), Misericordia, «Concilium» 53 (4/2017). 
121 AL 296: «La strada della Chiesa, dal Concilio di Gerusalemme in poi, è sempre quella di Gesù: 

della misericordia e dell’integrazione […]. La strada della Chiesa è quella di non condannare 

eternamente nessuno; di effondere la misericordia di Dio a tutte le persone che la chiedono con cuore 

sincero […]. Perché la carità vera è sempre immeritata, incondizionata e gratuita!». 
122 Cf. N. LIPARI, Riflessioni di un giurista sul capitolo VIII dell’Amoris laetitia, «Studium» 113 

(1/2017), 105-119.  
123 Cf. A. FUMAGALLI, L’amore matrimoniale in Amoris laetitia. Desiderio, amicizia e carità, «La 

Scuola Cattolica» 145 (3/2017), 373-399; ID., L’amore in Amoris Laetitia. Eros, philia, agape, 

«Teologia» 42 (2/2017), 210-220. I diversi contributi dell’autore su AL, apparsi su queste e altre riviste, 

sono stati ripresi, rivisti e riorganizzati in ID., L’amore in Amoris laetitia. Ideale, cammino, fragilità, 

San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 2017. 
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sinodo affronta «Le sfide pastorali sulla famiglia nel contesto dell’evangelizzazione» 

e quello del secondo riguarda «La vocazione e la missione della famiglia nella Chiesa 

e nel mondo contemporaneo», AL vuole dire qualcosa «sull’amore nella famiglia». 

Non a caso i due capitoli centrali, quelli in cui si nota di più l’intervento del papa, sono 

dedicati all’amore nel matrimonio (c. IV) e all’amore che diventa fecondo (c.V). Ma 

tutto il documento descrivere l’amore vissuto nelle trame familiari mostrandone la 

relazione di reciprocità con l’amore del Padre manifestato in Gesù. 

 

c) La struttura del documento 

325 numeri suddivisi in otto capitoli vanno a comporre un documento abbastanza 

lungo, tanto da far ritenere molto più sobri i documenti finali dei due sinodi e anche 

Familiaris consortio. 

Il primo capitolo porta il lettore a dissetarsi alla fonte biblica. La Scrittura illumina 

e orienta il cammino della famiglia offrendo i punti di riferimento valoriali per i 

cristiani di oggi. Tuttavia emerge già qui la sensibilità pastorale del pontefice, perché 

va a recuperare le storie delle famiglie bibliche che portano con sé tutta la loro 

concretezza, ricchezza e fragilità.  

Nel secondo capitolo il papa guarda alla famiglia contemporanea, mettendo in 

evidenza ciò che ne ostacola la piena realizzazione (l’individualismo e la cultura del 

provvisorio), i compiti a cui è chiamata (come superare alcune distorsioni relazionali 

presenti nel modello tradizionale di famiglia), il ruolo insostituibile che mantiene 

all’interno della società.  

Il terzo capitolo fa luce sulla vocazione cristiana della famiglia, chiamata a essere 

immagine e somiglianza della Trinità (cf. AL 71). Parimenti si richiama il senso del 

sacramento del matrimonio «rappresentazione reale» (AL 72) del rapporto tra Cristo e 

la Chiesa. Su questo fondamento Francesco ripropone lo sguardo offerto dai sinodi su 

quelle situazioni relazionali che condividono con il matrimonio cristiano alcuni 

elementi, e invita a valorizzarne gli aspetti positivi, sempre con l’obiettivo di 

accompagnarli al sacramento. 

Il quarto capitolo, quello più caro al papa, offre un ritratto del vero amore. 

Francesco lo dipinge partendo dal commento a 1Cor 13,4-7 per arrivare a definire 

l’amore coniugale come «amore malgrado tutto» (AL 119). Ne risulta un quadro di 
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grande profondità e ricchezza per la spiritualità coniugale, senza che venga mai meno 

l’attenzione ai limiti dati dall’esperienza umana. 

Il tema della fecondità è il perno attorno al quale ruota il quinto capitolo. Il papa 

richiama la prospettiva cristiana sulla procreazione e si preoccupa di rispondere ad 

alcune sfide contemporanee soprattutto in riferimento ai diritti dei bambini e ai 

problemi legati alla fertilità. 

Il sesto capitolo apre le riflessioni del papa sulle sfide pastorali poste dalla famiglia 

oggi e invita la Chiesa tutta ad assumere una atteggiamento di accoglienza e vicinanza 

alla realtà di fatto delle coppie e delle famiglia, imparando ad accompagnare le diverse 

situazioni verso le possibili tappe di crescita dell’amore. Potremmo tradurre questo 

invito come uno stare dentro le situazioni per far sì che precarietà, fragilità e crisi 

diventino occasione di maturazione. 

All’educazione dei figli è dedicato il capitolo sette. Viene ribadito il ruolo dei 

genitori nell’offrire ai figli la grammatica di base del vivere in società, attraverso la 

trasmissione dei valori nella forma della testimonianza di vita. Per il papa l’educazione 

è un «coltivare la libertà» (Al 267), orientando i figli a maturare la capacità di scegliere 

il bene. 

L’ottavo capitolo affronta il tema delle situazioni che non corrispondono ancora o 

non più all’ideale matrimoniale cristiano, le cosiddette «situazioni irregolari» 

(convivenza, matrimonio civile, nuova unione di fedeli divorziati). Lo sguardo di 

fondo attraversa le lenti della misericordia che «è la pienezza della giustizia e la 

manifestazione più luminosa della verità di Dio» (AL 311). Secondo quanto già 

suggerito dalla RF del Sinodo ordinario, sono tre verbi a dettare l’atteggiamento che 

la Chiesa deve assumere: accompagnare, discernere, integrare. 

Il nono capitolo è dedicato alla spiritualità coniugale e familiare. Viene presentata 

e proposta una spiritualità tutt’altro che disincarnata, che si alimenta dei concreti 

momenti di gioia, riposo, festa che «si sperimentano come una partecipazione alla vita 

piena della sua Risurrezione» (AL 317). Anche le fatiche possono diventare luogo di 

esperienza mistica e contemplazione dell’amore divino. 
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4.3.2. I divorziati che vivono una nuova unione in AL 

 

a) Il contesto più ampio 

È nel capitolo VIII (AL 291-312) che troviamo i principali riferimenti ai divorziati 

che vivono una nuova unione. Ma per sgombrare il campo da ogni fraintendimento è 

necessario affermare che il capitolo va inserito nel contesto più ampio di tutta 

l’esortazione, soprattutto tenendo conto delle chiavi di lettura che abbiamo raccolto, 

del doppio Sinodo sulla famiglia e più a monte del percorso teologico, magisteriale e 

pastorale che ha portato fin qui. Quello che papa Francesco offre è un nuovo inizio che 

coincide con il traguardo di un cammino ben più lungo del suo pontificato124. Rispetto 

al contesto più prossimo – quello dei due sinodi sulla famiglia – vale quanto detto più 

in generale sul documento: per la questione dei divorziati in nuova unione, il papa si 

colloca sulla scia di ciò che hanno elaborato e votato i padri sinodali. Anche se qualche 

novità c’è, il papa prende le distanze sia dal «desiderio sfrenato di cambiare tutto senza 

sufficiente riflessione o fondamento», sia dall’«atteggiamento che pretende di 

risolvere tutto applicando normative generali o traendo conclusioni eccessive da 

alcune riflessioni teologiche» (AL 2). Già da questa presa di posizione è possibile 

intuire le conseguenze per le questioni particolari, come quella dei divorziati in nuova 

unione: nessuna risposta valida per tutte le situazioni, nessuna semplificazione, 

nessuna forzatura. Questa prospettiva è pienamente coerente con un altro principio 

caro a Francesco, in base al quale «il tempo è superiore allo spazio» (cf. EG 222-225): 

«… nella Chiesa è necessaria una unità di dottrina e di prassi, ma ciò non impedisce 

che esistano diversi modi di interpretare alcuni aspetti della dottrina o alcune 

conseguenze che da essa derivano» (AL 3). E ancora: «Saranno le diverse comunità a 

dover elaborare proposte più pratiche ed efficaci, che tengano conto sia degli 

insegnamenti della Chiesa sia dei bisogni e delle sfide locali» (AL 199). Sono tre i 

fattori che, secondo Francesco, giustificano questa flessibilità: 1- non siamo ancora 

nella condizione di poter vedere Dio faccia a faccia, e quindi di poter penetrare 

perfettamente nella verità; 2- il processo di inculturazione della fede comporta 

                                                 

124 Ripercorre le tappe principali e raccoglie i principali spunti di AL: E. BRANCOZZI, «Il criterio 

per capire chi sono i suoi veri figli». La riflessione teologica di Amoris laetitia sui divorziati risposati, 

«Firmana» 25 (1/2016), 41-57. 
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l’elaborazione di soluzioni diversificate a seconda delle tradizioni e delle sfide locali; 

3- la varietà e specificità delle situazioni che si incontrano è tale che sarebbe 

impossibile definire una norma applicabile a tutte indistintamente. Risulta dunque 

chiaro perché «non ci si dovesse aspettare dal Sinodo o da questa Esortazione una 

nuova normativa generale di tipo canonico, applicabile a tutti i casi» (AL 300). 

 

b)  Le cosiddette situazioni «irregolari» 

Può sorprendere la ricomparsa del termine «irregolari»125. In realtà, l’espressione 

viene declinata in modo nuovo. Il papa non può rinunciarvi, perché la condizione di 

oggettiva irregolarità dipende dall’indissolubilità del primo legame (cf. AL 307), ma 

preferisce riferirsi alle «cosiddette situazioni “irregolari”». Il «cosiddette» racchiude 

la disaffezione del vescovo di Roma per il termine e provoca a usarlo con attenzione, 

solo se strettamente necessario, assicurandosi che non comporti alcuna forma di 

giudizio verso le persone. Il papa si rivolge a coloro che partecipano alla vita della 

Chiesa «in modo imperfetto» (AL 78), «in modo incompiuto» (AL 291), che «non 

corrispondono ancora o non più al suo insegnamento sul matrimonio» (AL 292), e 

parla di «diverse situazioni di fragilità o di imperfezione» (AL 296). Sarà utile 

approfondire la valenza del termine imperfetto/imperfezione, a cominciare dall’uso 

biblico. Nell’esortazione viene utilizzato anche in riferimento all’amore coniugale in 

quanto «segno imperfetto dell’amore tra Cristo e la Chiesa» (AL 72) e all’analogia tra 

«marito-moglie» e «Cristo-Chiesa» (cf. AL 73) 126. 

La sottolineatura della categoria di imperfezione è di fondamentale importanza per 

la logica di tutto il documento, perché obbliga tutti a riconoscere il proprio stato di 

imperfezione e quindi a sentirsi vicini agli altri, indipendentemente dalla qualità 

dell’imperfezione. L’anelito che spinge il cristiano a realizzare la comunione con la 

Trinità e ad essere immagine dell’amore di Cristo, lo porta a contemplare una pienezza 

che non può raggiunger da sè. Tale consapevolezza deve mantenere nel cristiano tanto 

il desiderio di elevarsi sempre di più, quanto la serenità di accettare il limite e la 

fragilità: 

Contemplare la pienezza che non abbiamo ancora raggiunto ci permette anche di 

relativizzare il cammino storico che stiamo facendo come famiglie, per smettere 

                                                 

125 AL 296 (titolo).297.298.301.305. 
126 Cf. SCOLA, Prefazione. Il coraggio del cammino, 5 («Il coraggio dell’imperfezione»). 
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di pretendere dalle relazioni interpersonali una perfezione, una purezza di 

intenzioni e una coerenza che potremo trovare solo nel Regno definitivo. Inoltre 

ci impedisce di giudicare con durezza coloro che vivono in condizioni di grande 

fragilità (AL 325). 

Lo sguardo compassionevole del papa è sostenuto anche da un’autocritica (cf. AL 

35-38): il pensiero cristiano e l’azione della Chiesa sono stati troppo spesso segnati da 

un approccio direttivo, da un’attenzione eccessiva al dovere della procreazione a 

discapito del fine unitivo, da preoccupazioni dottrinali, idealizzazione, scarsa 

considerazione della «coscienza dei fedeli, che tante volte rispondono quanto meglio 

possibile al Vangelo in mezzo ai loro limiti e possono portare avanti il loro personale 

discernimento davanti a situazioni in cui si rompono tutti gli schemi» (AL 37). 

Francesco – portando l’esempio di una madre separata che si divide tra lavoro e cura 

del figlio – spinge la Chiesa a «comprendere, consolare, integrare» (AL 49). 

 

c) Discernere con gli occhi della fede 

Il terzo capitolo richiama in maniera chiara e decisa alcuni punti fermi della teologia 

del matrimonio: l’indissolubilità viene presentata più nei termini di un dono offerto 

agli sposi (cf. AL 62) e si riconosce il matrimonio come vocazione (cf. AL 72) che 

deve essere sostenuta da un adeguato discernimento. Di particolare importanza per il 

nostro discorso sono i nn. 76-79 nei quali il papa, in linea con la RF del 2015, applica 

la teologia dei semi del Verbo alle realtà matrimoniali e familiari di altre tradizioni 

religiose e, in maniera analoga, alle situazioni di coloro che partecipano alla vita della 

Chiesa «in modo imperfetto»: conviventi, sposati civilmente, divorziati risposati. I 

numeri 78 e 79 citano testualmente la RF rispettivamente 53-54 e 51. Il discernimento 

viene elevato a principio guida dell’azione della Chiesa così come già espresso in FC 

84. Ora viene approfondito, esplicitato e declinato in due modi. Anzitutto discernere 

significa compiere lo sforzo di cogliere il bene presente nelle situazioni: la stabilità 

dell’unione, la sua rilevanza pubblica, la presenza di affetto profondo, la responsabilità 

verso i figli, l’impegno nella trasmissione di valori umani e religiosi, la capacità di 

superare le prove. Evidentemente l’elenco non è esaustivo e non offre una griglia 

chiusa attraverso la quale si ricadrebbe nell’errore di un atteggiamento giudicante; 

piuttosto viene suggerito uno stile, un atteggiamento di fondo di prossimità e 

potremmo dire di simpatia verso le diverse situazioni. Il secondo aspetto del discernere 

è quello relativo all’attenzione al grado di responsabilità dei soggetti e alla loro 
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capacità di decisione: la «complessità delle situazioni» (AL 79) obbliga alla prudenza 

nell’esprimere giudizi in riferimento alle dinamiche relazionali e morali delle persone 

coinvolte. 

 

d) Prospettive pastorali 

Anche il sesto capitolo offre spunti importanti per la questione dei divorziati in 

nuova unione. Abbiamo già citato il n. 199 attraverso il quale il papa invita le diverse 

comunità ad elaborare soluzioni specifiche tenendo conto degli insegnamenti del 

magistero e delle sfide locali. Si promuove ancora un atteggiamento di comprensione 

verso le situazioni matrimoniali in difficoltà (cf. AL 234). 

Al n. 243 il papa parla esplicitamente dei divorziati in nuova unione: nulla di nuovo, 

ma ribadisce con forza il loro essere in comunione con la Chiesa e – citando le relazioni 

finali dei due sinodi – invita al discernimento, al rispetto, alla partecipazione alla vita 

della comunità.  

Il papa ricorda la riforma del processo canonico per la valutazione della validità del 

matrimonio e preme – è una delle indicazioni più concrete di tutta l’esortazione – per 

l’attivazione di «un servizio d’informazione, di consiglio e di mediazione, legato alla 

pastorale familiare, che potrà pure accogliere le persone in vista dell’indagine 

preliminare al processo matrimoniale» (AL 244)127. 

La necessità dell’integrazione o inclusione è resa particolarmente urgente dal bene 

dei figli spesso coinvolti in queste situazioni: 

… le comunità cristiane non devono lasciare soli i genitori divorziati che vivono 

una nuova unione. Al contrario, devono includerli e accompagnarli nella loro 

funzione educativa. Infatti, come potremmo raccomandare a questi genitori di 

fare di tutto per educare i figli alla vita cristiana, dando loro l’esempio di una fede 

convinta e praticata, se li tenessimo a distanza dalla vita della comunità, come se 

fossero scomunicati? Si deve fare in modo di non aggiungere altri pesi oltre a 

quelli che i figli, in queste situazioni, già si trovano a dover portare! (AL 246).  

Infine, parlando dell’educazione dei figli nel settimo capitolo il papa mostra già il 

fondamento su cui poggia il capitolo ottavo:  

L’educazione morale implica chiedere a un bambino o a un giovane solo quelle 

cose che non rappresentino per lui un sacrificio sproporzionato, esigere solo 

                                                 

127 Cf. A. GIRAUDO, Amore coniugale e nullità del matrimonio. La riforma del processo di nullità 

alla luce di Amoris laetitia, «Archivio Teologico Torinese» 23 (1/2017), 71-81. 
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quella dose di sforzo che non provochi risentimento o azioni puramente forzate 

(AL 271). 

Principio valido per il bambino e per il giovane, ma anche per l’adulto che, data la 

sua presunta maturità, è certamente più attrezzato ad affrontare con responsabilità le 

sfide della vita, ma non per questo è privo di limiti e fragilità che, in quanto tali, lo 

rendono capace di raggiungere solo il bene possibile, pur tendendo al bene massimo. 

 

 

4.3.3. Il capitolo VIII: accompagnare, discernere, integrare 

 

a) Prospettiva morale e spirituale 

Gli elementi raccolti fin qui sono già sufficienti ad illuminare la questione: il 

capitolo VIII (AL 291-312) riprende, approfondisce, esplicita quanto già affermato. 

Anche la scansione metodologica nei tre momenti dell’accompagnare-discernere-

integrare è già sufficientemente chiara da quanto abbiamo raccolto. A mo’ di 

provocazione potremmo dire che Amoris laetitia senza il capitolo VIII non perderebbe 

nulla. Eppure è stato il capitolo più letto, commentato, discusso di tutta l’esortazione. 

E allora non ci sottraiamo al compito di dargli uno spazio adeguato, che in ogni caso 

merita. 

La scelta del papa – ben radicata nel magistero precedente e nel lavoro dei due 

sinodi sulla famiglia – di promuovere il discernimento come principio-guida, orienta 

decisamente la riflessione in campo morale e spirituale128. È su questi fronti che il papa 

sceglie di muoversi recuperando e allargando gli stimoli provenienti dai sinodi e offerti 

dal dibattito teologico attorno ai sinodi, ma appellandosi anche a un pilastro della 

spiritualità ignaziana di cui lui stesso è figlio. Cerchiamo allora di scomporre i termini 

principali in cui si articola il principio-discernimento. 

 

                                                 

128 Cf. S. GOERTZ - C. WITTING (cur.), Amoris Laetitia: un punto di svolta per la teologia morale? 

(Saggi di teologia - L’abside 79), ed. it. a cura di A. Autiero, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 2017; 

B. PETRÀ, Amoris laetitia: accompagnare, discernere e integrare la fragilità. La morale cattolica dopo 

il capitolo ottavo, Cittadella, Assisi 2016; S. MAJORANO, The alphonsian criteria of merciful pastoral 

discernment in the light of chapter VIII of the exhortation Amoris laetitia, «Studia Moralia» 55 (1/2017), 

7-31. 
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b) Accompagnare la fragilità 

La Chiesa di Francesco comprende e interpreta se stessa anche come un ospedale 

da campo chiamato ad infondere fiducia e speranza ad un’umanità ferita (cf AL 291). 

Questo movimento di ripiegamento sulla fragilità umana esprime bene il tipo di 

accompagnamento che l’esortazione provoca. Quella di Francesco, assiduo 

frequentatore delle strade dell’umanità, è una presa d’atto della condizione accidentata 

nella quale si trovano tutti gli essere umani. Non si tratta di una constatazione amara, 

né di una resa di fronte all’incapacità dell’uomo di compiere il bene, quanto piuttosto 

di un realismo ottimista che parte dalla situazioni in cui di fatto l’uomo si trova e lo 

aiuta a compiere i passi possibili. Il paradigma antropologico scelto da Francesco, 

quello della fragilità appunto, o se si preferisce dell’imperfezione, gli consente di 

valorizzare diverse perle del patrimonio sapienziale e morale della Chiesa.  

Il n. 292 offre il quadro teologico all’interno del quale si muove tutto il capitolo, 

richiamando la dottrina della Chiesa sul matrimonio e guardando a quelle «forme di 

unione» che non vi corrispondono: 

Il matrimonio cristiano, riflesso dell’unione tra Cristo e la sua Chiesa, si realizza 

pienamente nell’unione tra un uomo e una donna, che si donano reciprocamente 

in un amore esclusivo e nella libera fedeltà, si appartengono fino alla morte e si 

aprono alla trasmissione della vita, consacrati dal sacramento che conferisce loro 

la grazia per costituirsi come Chiesa domestica e fermento di vita nuova per la 

società. Altre forme di unione contraddicono radicalmente questo ideale, mentre 

alcune lo realizzano almeno in modo parziale e analogo. I Padri sinodali hanno 

affermato che la Chiesa non manca di valorizzare gli elementi costruttivi in quelle 

situazioni che non corrispondono ancora o non più al suo insegnamento sul 

matrimonio. 

 

c) Gradualità 

L’accompagnamento implica già una forma di discernimento pastorale che deve 

«identificare elementi che possono favorire l’evangelizzazione e la crescita umana e 

spirituale» (AL 293) e trasformare le sfide in «opportunità di cammino verso la 

pienezza del matrimonio e della famiglia alla luce del Vangelo» (AL 294)129. Per fare 

questo è necessario ricordare che l’essere umano «conosce, ama e realizza il bene 

morale secondo tappe di crescita» (AL 295; FC 34). Qui Francesco riprende Giovanni 

                                                 

129 Entrambe le citazioni ricalcano quanto già espresso nella Relatio synodi del 2014. 
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Paolo II e recepisce anche la preoccupazione di distinguere tra legge della gradualità 

e gradualità della legge.  

La legge di Dio, ricorda il papa, non ammette eccezioni, ma la sua realizzazione 

conosce una gradualità che è data dalle capacità del singolo soggetto che non sempre 

è in grado di comprendere e praticare pienamente le esigenze della legge e che quindi 

è chiamato a realizzare il bene possibile (cf. AL 308; EG 44) in un continuo cammino 

di crescita130. 

 

d) Complessità delle situazioni 

Lungo il capitolo ritorna più volte il richiamo ai diversi gradi di responsabilità e alla 

complessità delle situazioni. Il n. 298 si riferisce direttamente ai divorziati in nuova 

unione che «possono trovarsi in situazioni molto diverse, che non devono essere 

catalogate o rinchiuse in affermazioni troppo rigide senza lasciare spazio a un adeguato 

discernimento personale e pastorale». Il paragrafo lascia intendere chiaramente – 

portando esempi concreti – che la valutazione delle situazioni può essere fortemente 

differenziata a seconda delle peculiarità. Potremmo dire che è già fuorviante riferirsi 

ai divorziati in nuova unione come ad una categoria di persone cui corrispondono una 

serie di caratteristiche comuni. Evidentemente il denominatore comune è da rilevare 

nell’esperienza di un matrimonio fallito, ma non automaticamente in una valutazione 

morale della nuova unione. E, a questo proposito, anche il n. 300 invita a tener conto 

«dell’innumerevole varietà delle situazioni».  

 

e) Gradi di responsabilità 

La varietà e complessità delle situazioni ha come conseguenza una valutazione 

differenziata del grado di responsabilità e anche degli effetti delle norme (cf. AL 

300.302.304). Il papa ricorda quanto scritto nella RF del 2015 (nn. 51.84). In fondo 

non fa altro che ribadire la classica attenzione della morale cattolica a distinguere tra 

peccato e peccatore. Il testo si dilunga a specificare gli elementi che permettono di 

differenziare, ricordando in particolare il n. 1735 del CCC (evidenziato anche dai 

sinodi) e il n. 2352: ignoranza, inavvertenza, violenza, timore, abitudini, affetti 

                                                 

130 Cf. G. TRENTIN, Amoris laetitia: per un discernimento personale e pastorale illuminato e attento 

alle sollecitazioni pastorali di papa Francesco, «Matrimonio» 41 (3/2016), 30-33. 
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smodati, immaturità, angoscia, altri fattori psichici o sociali, sono tutti elementi che 

possono portare a un difetto nella comprensione dei valori presenti in una norma, nella 

capacità di compiere determinate azioni o prendere decisioni e quindi obbligano a 

differenziare il giudizio sulla responsabilità del soggetto. A sostegno di questa 

posizione, la nota 344 si appella anche a una dichiarazione della Congregazione per la 

dottrina della fede e a un intervento di Giovanni Paolo II131.  

Un’ulteriore spalla d’appoggio la fornisce il Doctor Angelicus che viene citato 

prima al n. 301, a proposito dei limiti che spesso l’uomo non riesce a superare nel 

compiere il bene132 e poi, in modo ancora più convincente, al n. 304133 che merita di 

essere citato integralmente: 

È meschino soffermarsi a considerare solo se l’agire di una persona risponda o 

meno a una legge o a una norma generale, perché questo non basta a discernere e 

ad assicurare una piena fedeltà a Dio nell’esistenza concreta di un essere umano. 

Prego caldamente che ricordiamo sempre ciò che insegna san Tommaso 

d’Aquino e che impariamo ad assimilarlo nel discernimento pastorale: «Sebbene 

nelle cose generali vi sia una certa necessità, quanto più si scende alle cose 

particolari, tanto più si trova indeterminazione. […] In campo pratico non è 

uguale per tutti la verità o norma pratica rispetto al particolare, ma soltanto 

rispetto a ciò che è generale; e anche presso quelli che accettano nei casi 

particolari una stessa norma pratica, questa non è ugualmente conosciuta da tutti. 

[…] E tanto più aumenta l’indeterminazione quanto più si scende nel particolare». 

È vero che le norme generali presentano un bene che non si deve mai disattendere 

né trascurare, ma nella loro formulazione non possono abbracciare assolutamente 

tutte le situazioni particolari. Nello stesso tempo occorre dire che, proprio per 

questa ragione, ciò che fa parte di un discernimento pratico davanti ad una 

situazione particolare non può essere elevato al livello di una norma. Questo non 

solo darebbe luogo a una casuistica insopportabile, ma metterebbe a rischio i 

valori che si devono custodire con speciale attenzione. 

 

f) Lo stato di peccato mortale 

È necessario tornare al n. 301 perché – oltre a sottolineare l’importanza di 

considerare, all’interno del processo di discernimento, i condizionamenti e le 

circostanze attenuanti – qui il papa arriva ad affermare che «non è più possibile dire 

                                                 

131 Cf. CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Declaratio de euthanasia, 5 maggio 1980, 

in AAS 72 (1980), 546; GIOVANNI PAOLO II, es. ap. Reconciliatio et paenitentia, 2 dicembre 1984, in 

AAS 77 (1985), 223. 
132 Cf. TOMMASO D’AQUINO, Summa Theologiae I-II, q. 65, a. 3, ad 2, in ID. La Somma Teologica, 

vol. 2, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1996, 486s.; ID. De malo, q. 2, a. 2 e 3, in ID., Le Questioni 

Disputate. Vol. VI: Il male (qq.1-6), Edizioni Studio Domenicano, Bologna 2002, 140s. 
133 Cf. ID., Summa Theologiae I-II, q. 94, a. 4, in ID. La Somma Teologica, vol. 2, 731-733. 
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che tutti coloro che si trovano in qualche situazione cosiddetta “irregolare” vivano in 

stato di peccato mortale, privi della grazia santificante» (AL 301). 

Ci troviamo di fronte ad una novità dottrinale? La posizione di Francesco crea una 

frattura con il magistero precedente? La domanda è lecita se si accostano 

superficialmente alcuni passi di Veritatis splendor134 e un intervento del Pontificio 

consiglio per i testi legislativi135. L’approccio morale suggerito da papa Francesco non 

contraddice forse il dettame dell’enciclica di Giovanni Paolo II che ha cercato di 

rispondere alla questione morale, ribadendo la necessaria «connessione inscindibile» 

(VS 99) tra verità e libertà136? In particolare, AL non presta forse il fianco all’accusa 

di proporre un’«etica della situazione» condannata da VS137? 

In realtà queste tensioni ci sembrano più il frutto di letture frettolose o unilaterali. 

VS ammette chiaramente la complessità del giudizio morale, dovuta anche alla 

variabilità delle situazioni, come ad esempio si evince dal n. 70: «Senza dubbio si 

possono dare situazioni molto complesse e oscure sotto l’aspetto psicologico, che 

influiscono sulla imputabilità soggettiva del peccatore». La stessa enciclica parla del 

discernimento: è vero che lo considera per lo più come azione svolta dal magistero a 

servizio della verità, finalizzata a orientare la teologia e la prassi verso il bene (cf. VS 

5.27.30.34), ma ne parla anche in riferimento alla capacità dell’uomo di riconoscere il 

bene e il male «mediante la sua ragione illuminata dalla rivelazione divina e dalla 

fede» (VS 44). Infine VS quando parla della coscienza (cf. nn. 54-64) contesta una 

visione individualista, soggettivista e in ultima analisi relativista della coscienza, ma 

sono tutti tratti non rintracciabili nella proposta di AL138.  

                                                 

134 Cf. GIOVANNI PAOLO II, enc. Veritatis splendor, 6 agosto 1993, in AAS 85 (1993) 12, 1133-1228, 

d’ora in poi VS. 
135  Cf. PONTIFICIO CONSIGLIO PER I TESTI LEGISLATIVI, dichiar. I divorziati risposati non sono 

ammessi alla comunione, 24 giugno 2000, in EV 19/964-973. Il documento richiama anche: 

CONGREGATIO PRO DOCTRINA FIDEI, Epistula ad catholicae ecclesiae episcopos de receptione 

communionis eucharisticae a fidelibus qui post divortium novas inierunt nuptias, 14 settembre 1994, in 

AAS 86 (1994), 974-979, spec. n. 4; CCC 1650. 
136 Cf. G. RUSSO (cur.), Veritatis splendor. Genesi, elaborazione, significato, Dehoniane, Roma 

1994 (tra gli altri troviamo l’intervento dell’allora prefetto della Congregazione per la dottrina della 

fede, Joseph Ratzinger, il cui contributo fu essenziale per la stesura del documento e la sua 

presentazione). 
137  In particolare ai nn. 71-75 vengono analizzate criticamente le teorie etiche teleologiche 

(proporzionalismo e consequenzialismo).  
138 Analizza la concezione di coscienza presente in VS a partire dalle provocazioni del dibattito post-

sinodale: J.T. BRETZKE, Conscience and Veritatis splendor in the Church Today, «Studia Moralia» 55 

(2/2017), 271-295. 
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È un’etica della situazione quella di papa Francesco, una proposta che in ultima 

analisi sembra rendere relative tutte le norme morali? La risposta è no perché 

Francesco di fatto conferma come disordine oggettivo la condizione dei divorziati in 

nuova unione e quella delle altre situazioni cosiddette «irregolari»: spinge piuttosto a 

valutare con maggiore attenzione la loro condizione soggettiva, in termini di 

responsabilità morale, in forza delle circostanze e degli altri fattori che abbiamo 

ricordato. La risposta è ancora no perché il giudizio morale non è lasciato alla 

coscienza del singolo svincolata da qualsiasi principio di verità, ma affidata ad un 

processo di discernimento che non prevede alcuna delega deresponsabilizzante, ma lo 

mette direttamente in dialogo e a confronto con la coscienza ecclesiale. Non etica della 

situazione, ma «etica del discernimento»139.  

La posizione di papa Francesco è coerente con la definizione classica di peccato 

mortale140, per il quale è richiesta la materia grave, la piena avvertenza e il deliberato 

consenso. Tuttavia abbiamo già incontrato, nel secondo capitolo del nostro studio, il 

testo del Pontificio consiglio per i testi legislativi che ribadiva il no all’ammissione 

alla comunione eucaristica per i divorziati risposati: stando a diverse interpretazioni 

del canone 915141  del CDC, alcuni autori avevano sostenuto che tale norma non 

potesse essere applicata ai fedeli divorziati risposati tout court, considerandoli tra 

coloro che «ostinatamente perseverano in peccato grave e manifesto». Il dubbio era 

relativo al carattere di «volontà ostinata» che sembra mancare in tante nuove unioni 

irreversibili.  

Ora, qui sembra che effettivamente Francesco indichi un cambio di rotta rompendo 

l’equivalenza «stato di irregolarità = condizione di peccato mortale» (cf. AL 301). Ma 

Francesco lo fa proprio citando lo stesso documento in AL 302: «un giudizio negativo 

                                                 

139  B. BIGNAMI, «Le realtà che ci preoccupano sono sfide». Riflessioni teologico-morali e 

implicanze pastorali dopo Amoris laetitia, «La Rivista del Clero Italiano» 97 (6/2016), 423. 
140 «Il pronunciamento del Concilio di Trento non considera soltanto la “materia grave” del peccato 

mortale, ma ricorda anche, come sua necessaria condizione, “la piena avvertenza e il deliberato 

consenso”. Del resto, sia nella teologia morale che nella pratica pastorale, sono ben conosciuti i casi nei 

quali un atto grave, a motivo della sua materia, non costituisce peccato mortale a motivo della non piena 

avvertenza o del non deliberato consenso di colui che lo compie» (VS 70). 
141 «Non siano ammessi alla sacra comunione gli scomunicati e gli interdetti, dopo l’irrogazione o 

la dichiarazione della pena e gli altri che ostinatamente perseverano in peccato grave manifesto». Sul 

senso profondo delle esclusioni canoniche si veda E. DOTTO, Esclusi? «Fino a raggiungere la misura 

della pienezza di Cristo», «Rivista di Pastorale Liturgica» (3/2017), 10-14. 
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su una situazione oggettiva non implica un giudizio sull’imputabilità o sulla 

colpevolezza della persona coinvolta»142.  

Inutile negare che si avverte una certa tensione, ma non si può ravvisare alcuna 

contraddizione: il punto di incontro tra la prospettiva offerta da Francesco e la 

dichiarazione del 2000 (insieme alla Lettera del 1994 e gli altri pronunciamenti 

orientati a non differenziare l’accesso all’eucaristia per i divorziati in nuova unione) è 

relativo all’«imputabilità soggettiva». Ponendo come punto discriminate (soltanto a 

scopo esplicativo) l’esortazione postsinodale, potremmo dire che prima di AL si 

ragiona così: l’imputabilità soggettiva non è verificabile da parte della Chiesa, pertanto 

la stessa non può che limitarsi a constatare gli elementi oggettivi della situazione 

morale che si trova ad osservare e derivarne delle indicazioni coerenti con lo stato di 

colpa rilevato. A partire da AL si riscopre, invece, la possibilità della Chiesa di operare 

una valutazione differenziata della colpevolezza della persona, senza negare o mettere 

in dubbio l’offesa della norma oggettiva. Il modo attraverso il quale questo servizio si 

rende possibile è racchiuso, ancora una volta, nella categoria «discernimento». Il 

risultato è ben espresso in AL 305:  

… è possibile che, entro una situazione oggettiva di peccato – che non sia 

soggettivamente colpevole o che non lo sia in modo pieno – si possa vivere in 

grazia di Dio, si possa amare, e si possa anche crescere nella vita di grazia e di 

carità, ricevendo a tale scopo l’aiuto della Chiesa. 

L’articolazione tra «oggettivo» e «soggettivo» andrà chiarita ulteriormente, a 

partire dall’assunto che sebbene sia possibile distinguere i due elementi, non è mai 

possibile separarli del tutto. La considerazione dell’oggettività del peccato è di fatto 

un’astrazione che non corrisponde alle dinamiche del reale in cui il soggetto è sempre 

coinvolto. Serve pertanto un’ermeneutica dell’atto morale che tenga conto di questa 

complessità superando un certo dualismo che rischia sempre di sbilanciarsi su uno o 

sull’altro elemento. 

                                                 

142 Cf. AL nota n. 345 che rimanda al n. 2 del documento del Pontificio consiglio: «La formula “e 

gli altri che ostinatamente perseverano in peccato grave manifesto” è chiara e va compresa in un modo 

che non deformi il suo senso, rendendo la norma inapplicabile. Le tre condizioni richieste sono: a) il 

peccato grave, inteso oggettivamente, perché dell’imputabilità soggettiva il ministro della Comunione 

non potrebbe giudicare; b) l’ostinata perseveranza, che significa l’esistenza di una situazione oggettiva 

di peccato che dura nel tempo e a cui la volontà del fedele non mette fine, non essendo necessari altri 

requisiti (atteggiamento di sfida, ammonizione previa, ecc.) perché si verifichi la situazione nella sua 

fondamentale gravità ecclesiale; c) il carattere manifesto della situazione di peccato grave abituale». 
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g) Itinerario di accompagnamento e discernimento 

Nei confronti della sfida sollevata dai divorziati in nuova unione AL offre delle 

indicazioni pratiche sul piano pastorale. La prima – che abbiamo già incontrato – è 

quella del n. 244, dove il papa spinge per l’attivazione di «un servizio d’informazione, 

di consiglio e di mediazione», legato in qualche modo alla pastorale familiare, con 

l’obiettivo di discernere la situazione delle persone in ragione del dubbio sulla validità 

del matrimonio e in vista dell’indagine preliminare.  

Al n. 300 il papa promuove quello che chiama un «itinerario di accompagnamento 

e discernimento». I principi o valori-guida sono già stati delineati: la condizione di 

imperfezione, la gradualità, la complessità delle situazioni, la responsabilità, la 

condizione di peccato. Nel proporre questo itinerario il papa non fa altro che citare i 

nn. 85 e 86 della RF del 2015 che risentono in particolare del contributo dei padri 

sinodali del Circolo tedesco143. Ora ne cogliamo gli elementi fondamentali. 

L’obiettivo: far prendere coscienza ai fedeli della loro situazione davanti a Dio. 

Quello proposto è un percorso di fede, di approfondimento della propria esperienza di 

fede intesa come relazione con Dio, inserita nella comunità cristiana. Dunque lo scopo 

è la crescita della fede dei fedeli, l’approdo ad una fede più matura e consapevole. Più 

concretamente vengono offerte due domande a cui rispondere: 1- Quali ostacoli 

impediscono una partecipazione più piena alla vita della Chiesa? 2- Quali passi 

possono favorire e far crescere questa partecipazione?  

I soggetti: i protagonisti sono i fedeli in difficoltà, i pastori e i laici coinvolti 

nell’itinerario (cf. AL 312144). I pastori sono interpellati in modo particolare. Il loro 

ruolo ha i tratti della mediazione. Infatti sono chiamati ad «accompagnare le persone 

interessate sulla via del discernimento secondo l’insegnamento della Chiesa e gli 

orientamenti del Vescovo». È importante sottolineare questo passaggio perché 

permette di evitare da un lato l’errore di attribuire alla coscienza del fedele l’autorità 

di decidere in maniera sganciata dalla coscienza ecclesiale, dall’altro l’errore opposto 

di riconoscere al clero il compito di giudicare la persona senza prendere in seria 

                                                 

143 Cf. SPADARO, La famiglia oltre il miraggio, 289s. 
144 «Invito i fedeli che stanno vivendo situazioni complesse ad accostarsi con fiducia a un colloquio 

con i loro pastori o con laici che vivono dediti al Signore». 
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considerazione la sua coscienza145. Questo supera la critica della Congregazione per 

la dottrina della fede ai vescovi dell’Oberrhein. L’esito è un giudizio che potremmo 

considerare espressione non della coscienza del singolo, ma di una coscienza ecclesiale 

che scaturisce dal dialogo interpersonale che si misura con la fede della Chiesa.  

Il metodo: un esame di coscienza in foro interno. Circa l’esame di coscienza, 

l’esortazione parla di momenti di riflessione e di pentimento e offre una griglia di 

domande (da non ritenere né esaustive, né vincolanti) con le quali sarebbe opportuno 

misurarsi: si invita a guardare con onestà alla propria vicenda sul piano morale, 

soprattutto in riferimento alle implicazioni relazionali scatenate dalla rottura 

dell’unione a dalla nuova relazione (l’attenzione ai figli, i tentativi di riconciliazione, 

la responsabilità verso il partner, la ricaduta sulla comunità cristiana e sulle coppie che 

si avvicinano alla scelta matrimoniale). Il foro interno richiama la riservatezza che 

deve assumere il colloquio con il presbitero. Anche in questo caso il papa sembra più 

preoccupato di suggerire uno stile, un atteggiamento di fondo da identificarsi con la 

discrezione e la delicatezza, più che riferirsi a delle precise modalità di gestione delle 

situazioni sul piano canonico.  

Il risultato: si tratta della decisione a cui si perviene al termine dell’itinerario che 

Francesco definisce «dinamico» (AL 303). È dinamico perché la valutazione della 

situazione può essere profondamente diversa. È dinamico perché le scelte che 

suggerisce possono essere differenziate. È dinamico perché rimane aperto a «nuove 

tappe di crescita».  

 

h) Partecipazione alla vita ecclesiale e accesso ai sacramenti 

Al n. 299 il papa accoglie quanto espresso dalla RF del 2015 al n. 84: «… occorre 

perciò discernere quali delle diverse forme di esclusione attualmente praticate in 

ambito liturgico, pastorale, educativo e istituzionale possano essere superate». Su 

questa «logica dell’integrazione» forse sarebbe stato opportuno spendere qualche 

parola di più nel documento, anche se – come abbiamo visto in precedenza146 – quella 

dell’esclusione da alcuni ruoli di testimonianza è stata una questione legata in 

                                                 

145 Abbiamo già citato AL 37, dove il papa invita esplicitamente a tenere in maggiore considerazione 

la coscienza delle persone. Il n. 303 va letto in parallelo: «la coscienza delle persone dev’essere meglio 

coinvolta nella prassi della Chiesa». 
146 Cf. § 3.4.1.b. 
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particolare alla Chiesa italiana che ha definito con precisione gli incarichi non 

praticabili dai divorziati risposati147. Va sottolineato che il criterio guida è ancora il 

discernimento: quanto raccolto finora su questa categoria può quindi essere 

legittimamente applicato sul piano pastorale alle situazioni di esclusione. Su questo 

dovremo tornare.  

Dunque, il papa recepisce le indicazioni del Sinodo ordinario a superare alcune 

limitazioni alla partecipazione in ambito liturgico e pastorale, ma va oltre, 

considerando anche la possibilità dell’accesso ai sacramenti148. Questa che era stata 

una vera crux sia a livello di dibattito teologico che a livello di risonanza mediatica, 

viene marginalizzata di proposito, consegnata a una nota a piè di pagina149. Il papa – 

in sintonia con gli altri vescovi – invita a considerarla una questione secondaria rispetto 

alle sfide che Chiesa e famiglia sono chiamate ad affrontare e rispetto a quanto indicato 

dai tre verbi «accompagnare, dicernere, integrare», che implicano un’azione ben più 

ampia. Si può cogliere anche la lucida consapevolezza che l’apertura non offre, di per 

sé, alcuna soluzione alla crisi epocale in cui si trovano matrimonio e famiglia.  

Resta comunque il fatto che si apre uno spazio di azione che prima sembrava 

impraticabile. Non è corretto affermare che l’apertura sia segnalata esclusivamente 

dalla nota 351. Le motivazioni teologiche che sostengono la possibilità di una 

riammissione sono da rintracciare in tutte le considerazioni che abbiamo raccolto 

finora. La riammissione, come possibilità da considerare in certi casi, è la logica 

conseguenza dell’itinerario di accompagnamento e discernimento proposto 

dall’esortazione. Sia chiaro: non può e non deve essere intesa come un automatismo 

derivante da una sorta di «percorso di riabilitazione».  

Qualora l’itinerario porti a valutare lo stato di colpa dei soggetti coinvolti in modo 

diverso dalla colpa grave, viene a mancare il motivo per cui era loro precluso l’accesso 

ai sacramenti. È quanto lascia chiaramente intendere anche AL 300 dicendo che «le 

                                                 

147 Cf. COMMISSIONE EPISCOPALE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, LA CATECHESI E LA CULTURA - 

COMMISSIONE EPISCOPALE PER LA FAMIGLIA, nota past. La pastorale dei divorziati risposati e di quanti 

vivono in situazioni matrimoniali irregolari e difficili, 26 aprile 1979, n. 22, in ECEI 2/3428; DPF 218. 
148 Cf. B. PETRÀ, Un passo avanti nella Tradizione, «Il Regno - Attualità» 61 (8/2016), 241-251. 
149 Il contesto è dato da AL 305 che parla di «coloro che vivono in situazioni “irregolari”». Si tratta 

della nota 351: «In certi casi, potrebbe essere anche l’aiuto dei Sacramenti. Per questo, “ai sacerdoti 

ricordo che il confessionale non dev’essere una sala di tortura bensì il luogo della misericordia del 

Signore” (EG 44). Ugualmente segnalo che l’Eucaristia “non è un premio per i perfetti, ma un generoso 

rimedio e un alimento per i deboli” (EG 47)». 
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conseguenze o gli effetti di una norma non necessariamente devono essere sempre gli 

stessi». Più esplicitamente la nota 336 continua così: «Nemmeno per quanto riguarda 

la disciplina sacramentale, dal momento che il discernimento può riconoscere che in 

una situazione particolare non c’è colpa grave. Qui si applica quanto ho affermato in 

un altro documento (cf. EG 44.47)». 

A ciò si aggiungono altri due argomenti: il primo è quello specifico della nota 351, 

attraverso la quale il papa pone l’accento sul significato dell’eucaristia come «un 

generoso rimedio e un alimento per i deboli» (EG 47)150. Tale affermazione non va 

contro le condizioni richieste per accostarsi degnamente all’eucaristia (retta 

disposizione e stato di grazia) che rimangono certamente necessarie. Piuttosto aiuta ad 

evitare l’errore opposto al lassismo morale, quello di un rigorismo che arriva a 

considerare l’eucaristia come un «premio per i perfetti», tradendone il significato 

profondo di dono immeritato, incondizionato, gratuito (cf. AL 296). 

Il secondo argomento non è diretto e va rintracciato nell’interpretazione che il papa 

offre di 1 Cor 11,17-34 (cf. AL 185-186). Ci troviamo nel capitolo V, al termine del 

discorso sulla fecondità allargata. Francesco richiama l’attenzione sul significato 

«marcatamente sociale» del brano di Paolo. È sintomatico ritrovare in questo 

passaggio i concetti chiave dell’itinerario proposto per le situazioni cosiddette 

«irregolari»: accompagnare, discernere, integrare. Per Francesco il senso ultimo 

dell’eucaristia va cercato nell’«integrazione nell’unico corpo ecclesiale», essa chiede 

la capacità di «discernere il Corpo del Signore» ed è orientata alla «fraternità». 

L’importanza dell’eucaristia per la vita della Chiesa – sembra dire ancora una volta 

Francesco – è tale per cui l’esclusione di alcuni fedeli dal banchetto eucaristico 

dovrebbe essere considerata eccezionale e comunque sempre revocabile, pena la 

negazione dello stesso valore che si vuole difendere.  

                                                 

150 Vale la pena ricordare la nota 51 di EG, che sostiene l’affermazione del papa con i padri: «Cf. 

Sant’Ambrogio, De Sacramentis, IV, vi, 28: PL 16, 464: “Devo riceverlo sempre, perché sempre 

perdoni i miei peccati. Se pecco continuamente, devo avere sempre un rimedio”; ibid., IV, v, 24: PL 

16, 463: “Colui che mangiò la manna, morì; colui che mangia di questo corpo, otterrà il perdono dei 

suoi peccati”; San Cirillo di Alessandria, In Joh. Evang. IV, 2: PG 73, 584-585: “Mi sono esaminato e 

mi sono riconosciuto indegno. A coloro che parlano così dico: e quando sarete degni? Quando vi 

presenterete allora davanti a Cristo? E se i vostri peccati vi impediscono di avvicinarvi e se non smettete 

mai di cadere – chi conosce i suoi delitti?, dice il salmo – voi rimarrete senza prender parte della 

santificazione che vivifica per l’eternità?”». 
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Queste considerazioni potranno sembrare ancora più chiare se si pensa a uno dei 

paragrafi più intensi dell’esortazione, una perla del documento151, il n. 306, dove si 

parla della via caritatis: 

In qualunque circostanza, davanti a quanti hanno difficoltà a vivere pienamente 

la legge divina, deve risuonare l’invito a percorrere la via caritatis. La carità 

fraterna è la prima legge dei cristiani (cfr. Gv 15,12; Gal 5,14). Non 

dimentichiamo la promessa delle Scritture: «Soprattutto conservate tra voi una 

carità fervente, perché la carità copre una moltitudine di peccati» (1 Pt 4,8); 

«sconta i tuoi peccati con l’elemosina e le tue iniquità con atti di misericordia 

verso gli afflitti» (Dn 4,24); «l’acqua spegne il fuoco che divampa, l’elemosina 

espia i peccati» (Sir 3,30). È anche ciò che insegna sant’Agostino: «Come dunque 

se fossimo in pericolo per un incendio correremmo per prima cosa in cerca 

dell’acqua, con cui poter spegnere l’incendio, […] ugualmente, se qualche 

fiamma di peccato si è sprigionata dal fieno delle nostre passioni e perciò siamo 

scossi, rallegriamoci dell’opportunità che ci viene data di fare un’opera di vera 

misericordia, come se ci fosse offerta la fontana da cui prender l’acqua per 

spegnere l’incendio che si era acceso». 

Non ci sembra un’indebita forzatura dedurre un dialogo tra AL 186 e AL 306: non 

è in fondo l’eucaristia il Sacramentum caritatis? La «fontana da cui prendere acqua» 

è la carità dei gesti concreti, ma parimenti il sacramento della carità, generoso rimedio 

e alimento per i deboli, in uno scambio che non ha soluzione di continuità. 

 

 

4.3.4. Bilancio (provvisorio) di Amoris laetitia 

 

a) Dibattito senza fine? 

La nostra indagine si ferma a circa un anno e mezzo dalla pubblicazione 

dell’esortazione postsinodale. Dopo le primissime reazioni caratterizzate da una 

componente emotiva che ha spinto molti a salutare il documento con applausi 

scroscianti e altri all’opposto a denigrarlo come se avesse tradito pilastri fondamentali 

della dottrina cattolica, è iniziata una fase più distesa e meditata di ripresa, confronto 

e approfondimento, peraltro sollecitati dal papa stesso (cf. AL 2)152. 

                                                 

151 Cf. A. FUMAGALLI, La «via caritatis». Sul capitolo VIII di «Amoris laetitia», «La Rivista del 

Clero Italiano» 97 (7-8/2016), 541-560.  
152 Raccoglie alcune interpretazioni di segno opposto C. GRECO, Caratteristiche, valore teologico e 

recezione di Amoris laetitia, «Rassegna di Teologia» 57 (4/2016), 533-559; un’altra panoramica dei due 

«schieramenti» è offerta da F.J. ELIZARI, Situación de los divorciados en Amoris laetitia. Acceso a los 

sacramentos, «Moralia» 40 (2017) nn. 153-156, 53-96. Rocco Buttiglione risponde a uno degli affondi 
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Amoris laetitia non offre un quadro sistematico e preciso né sul piano dottrinale, 

né su quello pastorale. Nel coro di analisi si sente la voce di chi contesta apertamente 

alcuni passaggi 153 ; altri auspicano ulteriori indicazioni per evitare disomogeneità 

pastorale154 o per chiarire passaggi del documento che pur non allontanandosi dalla 

dottrina tradizionale risulterebbero ambigui155. Si denuncia il rischio di confusione e 

discriminazione156. C’è pure chi intravvede la necessità di convocare un concilio per 

un effettivo cambio di passo della Chiesa 157 . Ma siamo davvero di fronte a un 

documento ambivalente, che tra aperture e reticenze, non è in grado di superare le 

presunte divisioni interne all’episcopato mondiale?  

Vista la natura poco sistematica del documento e la scelta di non entrare nel 

dettaglio di molte implicazioni pastorali – in particolare quella relativa alla 

riammissione ai sacramenti dei divorziati in nuova unione – le letture più «prudenti» 

del documento vanno considerate legittime e in qualche modo necessarie per 

compensare il rischio di una eccessiva e fuorviante creatività pastorale158. Sempre sulla 

linea della moderazione ma con l’accento posto sulle positive novità portate 

dall’esortazione, troviamo espressioni di apprezzamento per gli orientamenti offerti 

dal papa nei termini di un’attenzione alle situazioni particolari e di una elevazione del 

discernimento a criterio guida dell’azione pastorale159. 

 

b) Scosse di assestamento 

Purtroppo – anche se in qualche modo era prevedibile – dopo le prime reazioni che 

tendono a offrire uno sguardo sintetico su tutta l’esortazione, l’attenzione di molti 

                                                 

più critici, quello di Josef Seifert: R. BUTTIGLIONE, Amoris laetitia. Risposte ai critici, «Lateranum» 83 

(1/2017), 191-240. 
153  Ad esempio A.M. MORSELLI, Osservazioni teologiche su alcuni punti dell’Esortazione 

Apostolica “Amoris laetitia”, «Fides Catholica» 11 (1/2016), 111-184. 
154 Cf. FUMAGALLI, La famiglia nella Amoris laetitia, 475. 
155 Cf. J.T. ALVARADO MARAMBIO, Acompañar, discernir, integrar la fragilidad. El capítulo VIII 

de Amoris laetitia, «Medellín» 42 (2016) n. 165, 389-414 (l’intero numero della rivista è dedicato 

all’esortazione). 
156 Molto critico nei confronti di AL anche sul piano dottrinale: G. IRRAZÁBAL, Amoris laetitia y los 

divorciados in nueva unión, «Teología» 53 (2016) n. 120, 151-173; ID., Amoris laetitia, ¿un documento 

de transición?, «Moralia» 40 (2017) nn. 153-156, 29-51. 
157 Cf. L. SANDRI, Un difficile equilibrio fra “dottrina e pastorale”, «Confronti» 43 (5/2016), 27-

30. 
158 Cf. D.B. DUVAL, Après Amoris laetitia, «Nova et Vetera» 91 (4/2016), 393-415. 
159 Cf. N. SARTHOU-LAJUS - E. GRIEU, Un appel au discernement personnel et pastoral, «Études» 

160 (6/2016) n. 4228, 4-6. 
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commentatori si concentra sul capitolo VIII e in particolare sulla questione della 

riammissione ai sacramenti dei divorziati che vivono una nuova unione. Il dibattito 

rischia di intestardirsi e fossilizzarsi su questo punto, lasciando in ombra il resto del 

documento che invece offre diversi spunti di riflessione. 

Con il passare del tempo sembra farsi strada un clima più disteso, una lettura più 

pacata del documento, ma non bisogna nascondere la pluralità di posizioni che è 

emersa. L’intervento del prefetto della congregazione per la dottrina della fede (card. 

Gerhard Müller) tenuto il 6 maggio 2016 presso il seminario conciliare di Oviedo160, 

ad esempio, sostiene chiaramente che nulla cambia rispetto al passato circa la dottrina 

e la disciplina della Chiesa verso i divorziati risposati; tra l’altro, secondo quanto 

scritto dal cardinale, la «fatidica» nota 351 non riguarderebbe nemmeno i divorziati 

risposati161. Il card. Antonelli ammette invece che il papa abbia aperto uno spiraglio 

per la riammissione ai sacramenti, ma ne parla come di un «suggerimento ipotetico, 

generico e marginale»162.  

Su altra posizione il cardinale vicario Agostino Vallini che, intervenendo al 

convegno pastorale diocesano di Roma, nel settembre del 2016, propone 

un’applicazione di AL che ammette la possibilità di riammissione ai sacramenti per 

alcuni divorziati che vivono una nuova unione e non sono in grado di viverla nella 

continenza: la proposta prevede molti «se» e invita a usare cautela e prudenza, 

sottolineando il ruolo del confessore e suggerendo che l’accesso ai sacramenti avvenga 

in maniera riservata163.  

Hanno fatto parlare di sé i dubia presentati da quattro cardinali al papa con 

l’obiettivo di ottenere chiarimenti in merito alla corretta interpretazione di alcuni passi 

                                                 

160 Cf. G. MÜLLER, ¿Qué podemos esperar de la familia? Una cultura de esperanza a partir de la 

exh. ap. post-sinodal Amoris laetitia, «Studium Ovetense» (2016) vol. 44, 37-49. 
161 Ivi, 43s. Un’altra interpretazione «restrittiva» della nota 351 è offerta da J. GRANADOS - S. 

KAMPOWSKI - A.J. PÉREZ-SOBA, Amoris laetitia. Accompagnare, discernere, integrare. Vademecum 

per una nuova pastorale familiare, Cantagalli, Siena 2016; si veda anche S. KAMPOWSKI, Verso una 

“pastorale del vincolo” le sfide odierne alla famiglia e la risposta di Amoris laetitia, «Anthropotes» 32 

(2/2016), 246-249. Arriva alle stesse conclusioni dopo un’analisi attenta alla «lettera» dell’esortazione 

P. FLORIO, L’Esortazione Apostolica post-sinodale Amoris laetitia e la comunione ai risposati, 

«Quaerere Deum» 8 (13-14/2016), 153-167. 
162 E. ANTONELLI, Per vivere l’«Amoris laetitia». Prefazione del card. Dionigi Tettamanzi, Ares, 

Milano 2016, 32; si veda anche il testo pubblicato con Rocco Buttiglione: E. ANTONELLI - R. 

BUTTIGLIONE, Terapia dell’amore ferito in “Amoris laetitia”, Ares, Milano 2017. 
163 Cf. A. VALLINI, “La letizia dell’amore”: il cammino delle famiglie a Roma, 

http://www.romasette.it/wp-content/uploads/Relazione2016ConvegnoDiocesano.pdf, (12 aprile 2017), 

13s. 
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di AL164. Cinque domande, che, secondo «una prassi secolare», sono formulate in 

maniera tale da richiedere in risposta un semplice «sì» o «no». In linea generale i 

cinque dubia sollevano la questione della coerenza di alcuni passi di AL con il 

magistero precedente. Riteniamo di aver in qualche modo già risposto in precedenza 

alle questioni più importanti. Va aggiunto che una risposta formale non è a tutt’oggi 

arrivata, né dal papa, né dalla Congregazione per la dottrina della fede165. In realtà il 

papa ha risposto indirettamente confermando alcune interpretazioni e adattamenti 

pastorali, come nel caso dell’intervento del card. Schönborn alla presentazione del 

documento166. A supporto ci sembra opportuno sottolineare a questo punto la lettura 

del capitolo VIII offerta dal card. Coccopalmerio, presidente del Pontificio consiglio 

per i testi legislativi: puntuale, pacata e autorevole167. 

                                                 

164  Cf. W. BRANDMÜLLER E ALTRI, Dubbi di 4 cardinali sull’Amoris Laetitia, «Il Regno - 

Documenti» 61 (21/2016), 686-691. I protagonisti sono i cardd. Walter Brandmüller, Raymond L. 

Burke, Carlo Caffarra († 6 settembre 2017), Joachim Meisner († 5 luglio 2017). 
165 Non risulta abbia avuto seguito nemmeno l’ulteriore richiesta di udienza presentata nell’aprile 

del 2017 dal card. Caffarra a nome dei quattro: cf. C. CAFFARRA, “La nostra coscienza ci spinge…”, 

25 aprile 2017, http://magister.blogautore.espresso.repubblica.it/2017/06/20/unaltra-lettera-dei-

quattro-cardinali-al-pa pa-anche-questa-senza-risposta/, 20 giugno 2017 (10 luglio 2017). 
166 Durante il volo di ritorno da Lesbo, il 16 aprile 2016, il papa risponde a un giornalista che chiede 

se alla luce di AL ci siano nuove possibilità per l’accesso ai sacramenti per i divorziati e i risposati. 

Francesco risponde: «Io potrei dire “sì”, e punto. Ma sarebbe una risposta troppo piccola. Raccomando 

a tutti voi di leggere la presentazione che ha fatto il cardinale Schönborn, che è un grande teologo. Lui 

è membro della Congregazione per la Dottrina della Fede e conosce bene la dottrina della Chiesa. In 

quella presentazione la sua domanda avrà la risposta. Grazie!»; cf. FRANCESCO, Conferenza stampa del 

santo padre Francesco durante il volo di ritorno da Lesbo, 16 aprile 2016, http://w2.vatican.v 

a/content/francesco/it/speeches/2016/april/documents/papa-francesco_20160416_lesvos-volo-ritorno 

.html, (13 aprile 2017). Oltre che nella già citata conferenza stampa di presentazione del documento, la 

prospettiva del cardinale tedesco è presentata da A. SPADARO, Conversazione con il cardinale 

Schönborn sull’«Amoris laetitia», «La Civiltà Cattolica» 167 (3/2016) q. 3986, spec. 144-151. Da 

segnalare anche un intervento precedente del papa che racconta di una coppia in seconda unione 

conosciuta in Messico: cf. FRANCESCO, Conferenza stampa del santo padre Francesco durante il volo 

di ritorno dal Messico, 17 febbraio 2016, https://w2.vatican.va/content/francesco/it/speeches/2016/ 

february/documents/papa-francesco_20160217_messico-conferenza-stampa.html, (24 ottobre 2017); 

nell’occasione una giornalista chiede se potranno fare la comunione e Francesco risponde: «Questa è 

una cosa… è il punto di arrivo. Integrare nella Chiesa non significa “fare la comunione”; perché io 

conosco cattolici risposati che vanno in chiesa una volta l’anno, due volte: “Ma, io voglio fare la 

comunione!”, come se la comunione fosse un’onorificenza. È un lavoro di integrazione… tutte le porte 

sono aperte. Ma non si può dire: da ora in poi “possono fare la comunione”. Questo sarebbe una ferita 

anche ai coniugi, alla coppia, perché non farà compiere loro quella strada di integrazione. E questi due 

erano felici! E hanno usato un’espressione molto bella: “Noi non facciamo la comunione eucaristica, 

ma facciamo comunione nella visita all’ospedale, in questo servizio, in quello…”. La loro integrazione 

è rimasta lì. Se c’è qualcosa di più, il Signore lo dirà a loro, ma… è un cammino, è una strada…» (ivi). 
167 Cf. F. COCCOPALMERIO, Il capitolo ottavo della esortazione apostolica post sinodale Amoris 

laetitia, LEV, Città del Vaticano 2017. Interessante confrontare il testo con la posizione dell’autore al 

tempo del Sinodo del 1980: ID., Posizione ecclesiale dei divorziati risposati e dei cristiani acattolici in 

relazione al problema dell’ammissione ai sacramenti, in «La Scuola Cattolica» 108 (3/1980), 235-254. 
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Rispondere ai dubia in maniera secca non sarebbe servito a molto: da un lato 

avrebbe significato misconoscere la logica stessa di AL che rifugge dalla tentazione di 

offrire «una nuova normativa generale di tipo canonico» (AL 300) 168 , dall’altro 

avrebbe probabilmente generato ulteriore confusione alla luce di come le stesse 

domande sono state formulate. Esse infatti partono dal presupposto, tutto da 

dimostrare, che un documento del magistero non possa introdurre alcuna novità 

rispetto a quanto elaborato dai documenti precedenti sullo stesso argomento. La storia 

della Chiesa mostra invece che l’interpretazione della rivelazione cristiana evolve e si 

approfondisce attraverso rielaborazioni e riletture continue della sacra scrittura e della 

tradizione. D’altra parte una pura e semplice ripetizione di quanto già detto in passato, 

sarebbe stato poco come risultato di due sinodi e un’esortazione. Da ultimo va 

considerato il fatto che i mezzi di comunicazione hanno giocato un ruolo rilevante nel 

dare l’impressione che si stesse consumando una «guerra di interpretazioni»169.  

Ai dubia ha fatto seguito una lunga lettera inviata a papa Francesco l’11 agosto 

2017 (il documento risale al 16 luglio ed è stato reso pubblico il 24 settembre170) in 

cui si è cercato di «mostrare come alcuni passaggi di Amoris laetitia, insieme ad atti, 

parole e omissioni di Vostra Santità, servono a propagare sette proposizione 

eretiche»171. Il documento, sottoscritto inizialmente da 62 sacerdoti e studiosi172, se l’è 

presa con alcuni passaggi del capitolo VIII, offrendone un’interpretazione discutibile 

e deducendone degli insegnamenti che non corrispondono né alle intenzioni né alla 

                                                 

168  Il primo quesito riflette un modo di ragionare ancora esclusivamente legato a «categorie 

giuridiche»: «Si chiede se, a seguito di quanto affermato in Amoris laetitia nn. 300-305, sia divenuto 

ora possibile concedere l’assoluzione nel sacramento della penitenza e quindi ammettere alla santa 

eucaristia una persona che, essendo legata da vincolo matrimoniale valido, convive “more uxorio” con 

un’altra, senza che siano adempiute le condizioni previste dalla Familiaris consortio, n. 84, e poi 

ribadite dalla Reconciliatio et paenitentia, n. 34, e da Sacramentum caritatis, n. 29. L’espressione “in 

certi casi” della nota 351 (n. 305) dell’esortazione Amoris laetitia può essere applicata a divorziati in 

nuova unione, che continuano a vivere “more uxorio”?», in BRANDMÜLLER E ALTRI, Dubbi di 4 

cardinali sull’Amoris Laetitia, 688. 
169 Cf. M.E. GANDOLFI, Francesco. Dopo Amoris laetitia. Gli aperti, i nascosti, i malevoli, «Il Regno 

- Attualità» 61 (22/2016), 645-647. 
170 Cf. AA. VV., Correctio filialis de haeresibus propagatis, 16 luglio 2017, http://www.correctiofili 

alis.org/wp-content/uploads/2017/08/Correctio-filialis_Italiano.pdf, 9 ottobre 2017. Il testo è stato 

pubblicato anche in AA. VV., Correzione filiale sulla propagazione di eresie, in «Il Regno - 

Documenti» 62 (19/2017), 585-601. 
171 Ivi, 586. 
172 Alla fine del 2017 sul sito ufficiale della Correctio si leggono i nomi di 250 firmatari: l’unico 

vescovo in elenco è René Henry Gracida, vescovo emerito della diocesi di Corpus Christi (Texas). 
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lettera del documento 173 . Una corretta ermeneutica vorrebbe almeno che si 

considerassero i singoli enunciati nel contesto più ampio, e che non si attribuisse solo 

al pontefice la responsabilità dell’esortazione174.  

Gli appelli da una parte e dall’altra continuano, soprattutto a sostegno del papa e di 

AL175. Senza sminuire il peso e l’autorevolezza delle voci più critiche, ci sembra più 

aderente alla realtà partire dall’assunto che Amoris laetitia è espressione della 

collegialità episcopale che, cum Petro et sub Petro, è arrivata a produrre un documento 

magisteriale attraverso un percorso travagliato ma condiviso. La stessa collegialità 

episcopale è in generale allineata nelle chiavi di lettura principali del documento come 

nell’interpretazione dei passaggi più difficili. L’esortazione, questo sì, ha colto di 

sorpresa un po’ tutti per il linguaggio, lo stile, gli orientamenti e soprattutto non ha 

esonerato nessuno (in primis gli stessi vescovi) dalla fatica e dalla responsabilità di 

prendere posizione in maniera chiara e in qualche modo autonoma negli intricati 

sentieri della concretezza pastorale chiamata a trovare le mediazioni possibili176. 

 

c) Un documento consapevole 

Dunque, non una «giostra di interpretazioni», non «il caos eretto a principio con un 

tratto di penna», tanto per dirla con il linguaggio sensazionalistico di certa stampa. Ci 

                                                 

173 Cf. M.G. MASCIARELLI, Papa Francesco. Lettera dei 62. È il Concilio il problema. Dietro 

all’accusa di eresia al papa, «Il Regno - Attualità» 62 (18/2017), 514-517. 
174 Anche in questo caso non sono pervenute risposte ufficiali. Tuttavia va segnalato un cenno che 

il papa ha rivolto alla questione, parlando a un gruppo di gesuiti il 10 settembre 2017, riferendosi a 

quanti «sostengono che sotto l’Amoris laetitia non c’è una morale cattolica, quantomeno, non è una 

morale sicura»; «Su questo voglio ribadire con chiarezza che la morale dell’Amoris laetitia è tomista, 

quella del grande Tommaso. Potete parlarne con un grande teologo, tra i migliori di oggi e tra i più 

maturi, il cardinal Schönborn. Questo voglio dirlo perché aiutiate le persone che credono che la morale 

sia pura casistica. Aiutatele a rendersi conto che il grande Tommaso possiede una grandissima 

ricchezza, capace ancora oggi di ispirarci. Ma in ginocchio, sempre in ginocchio…»: FRANCESCO, «La 

grazia non è una ideologia». Un incontro privato con alcuni gesuiti colombiani, 10 settembre 2017, 

«La Civiltà Cattolica» 168 (4/2017) q. 4015, 10. 
175 Cf. R. BUTTIGLIONE, Risposte amichevoli ai critici di Amoris Laetitia, Ares, Milano 2017: il 

testo, oltre a raccogliere diversi contributi dell’autore in risposta alle obiezioni sollevate all’esortazione, 

è prezioso per il saggio introduttivo del card. Müller dal titolo emblematico Perché «Amoris Laetitia» 

può e deve essere intesa in senso ortodosso (cf. pp. 7-32). Da segnalare anche l’iniziativa di Thomas 

Halík e Paul Michael Zulehner che pubblicano una breve lettera di sostegno a papa Francesco che in 

pochi mesi raccoglie migliaia di firme: cf. T. HALÍK - P.M. ZULEHNER, Stimatissimo Papa Francesco, 

17 ottobre 2017, https://www.pro-pope-francis.com/site/italiano, (30 dicembre 2017). 
176 Cf. G. DIANIN, Famiglia alla prova. Riflessioni alla luce di Amoris laetitia, in BONFRATE - 

YÁÑEZ SJ (edd.), Amoris laetitia. La sapienza dell’amore, 73-81. 
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sembra che alcune considerazioni siano utili a compensare, almeno in parte, molte 

preoccupazioni. 

Innanzitutto riteniamo possibile affermare che sia infondata l’accusa di ambiguità 

al documento, come se fosse stato l’esito di un compromesso trovato nel punto di 

incontro di posizioni divergenti interne alla Chiesa, o, peggio, il frutto di faciloneria 

teologica o dottrinale. C’è, invece, una scelta di campo consapevole e dichiarata 

apertamente. Lo si può leggere ai nn. 2-4, e – per la questione dei divorziati in nuova 

unione – al n. 300: 

Se si tiene conto dell’innumerevole varietà di situazioni concrete, come quelle 

che abbiamo sopra menzionato, è comprensibile che non ci si dovesse aspettare 

dal Sinodo o da questa Esortazione una nuova normativa generale di tipo 

canonico, applicabile a tutti i casi. È possibile soltanto un nuovo incoraggiamento 

ad un responsabile discernimento personale e pastorale dei casi particolari. 

Quello dell’eccessiva e fuorviante creatività pastorale non è un rischio che sta 

davanti alla Chiesa, ma un’esperienza che la Chiesa ha già compiuto e della quale può 

fare tesoro. Parliamo del periodo che va da Familiaris consortio ad Amoris laetita, che 

abbiamo descritto nel secondo capitolo di questo lavoro. Proprio alcuni «eccessi», che 

non vanno comunque generalizzati, avevano provocato diversi interventi magisteriali 

finalizzati a richiamare e precisare la dottrina: la facilità con cui le chiese statunitensi 

hanno concesso la dichiarazione di nullità, l’esperienza della benedizione delle 

seconde nozze in Francia, lo scivolamento sul valore attribuito alla coscienza personale 

nelle chiese dell’area tedesca, le deroghe concesse in modo discutibile dal clero 

italiano.  

L’esortazione (ma consideriamo anche i due motu proprio di Francesco sui processi 

per la nullità) non legittima tali eccessi – prendendone atto e avvallandoli – ma, al 

contrario, incoraggia «un responsabile discernimento personale e pastorale» (AL 300). 

Nessuna sostanziale novità 177 , ma un orientamento che mira a offrire criteri di 

riflessione e di azione che evitino due posizioni estreme: «il desiderio sfrenato di 

cambiare tutto senza sufficiente riflessione o fondamento» e «l’atteggiamento che 

                                                 

177 Nel porre enfasi alle opportunità offerte da AL alcuni parlano impropriamente di «cambio di 

paradigma»: cf. W. KASPER, “Amoris laetitia”: Bruch oder Aufbruch? Eine Nachlese, «Stimmen der 

Zeit» 141 (11/2016), 725; in lingua italiana: ID., Amoris laetitia: rottura o ripartenza?, «Il Regno - 

Documenti» 61 (21/2016), 681; analogamente P.M. ZULEHNER, Vom Gesetz zum Gesicht. Ein neuer 

Ton in der Kirche: Papst Franziskus zu Ehe und Familie. Amoris Laetitia, Patmos, Ostfildern 2016. 
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pretende di risolvere tutto applicando normative generali o traendo conclusioni 

eccessive da alcune riflessioni teologiche» (AL 2). 

L’esortazione postsinodale getta una nuova luce sulla condizione dei divorziati in 

nuova unione, collocandosi però sulla scia dei documenti che l’hanno preceduta178. Lo 

sforzo compiuto dal papa di innovare restando in continuità con la tradizione è 

evidente. Certo suggerisce il passaggio ulteriore da uno sguardo legalistico e distaccato 

a uno più attento alla complessità delle situazioni morali. Ma il punto di collegamento 

principale con il magistero precedente va ricercato nell’affermazione che i divorziati 

che vivono una nuova unione – così come molti altri che si trovano a vivere non ancora 

o non più in maniera coerente con l’ideale evangelico sul matrimonio – appartengono 

alla Chiesa in forza del battesimo.  

Quanto sembrava restare in precedenza solo lettera morta trova la forza di 

esprimersi con maggiore convinzione nell’esortazione di papa Francesco. Il risultato 

lo si deve anche al cambio di registro linguistico. Appare come una novità di Francesco 

l’affermazione che non sempre le persone coinvolte si trovano soggettivamente in stato 

di peccato mortale. Ma questa legittima osservazione in realtà integra quanto già 

affermato in Familiaris consortio, al punto che AL in rapporto alla verità e 

immutabilità della dottrina rappresenta «uno sviluppo organico con fedeltà 

creativa»179. 

 

 

 

Conclusione 

 

a) In sintesi 

La strada percorsa dal Sinodo straordinario ad Amoris laetitia è stata lunga, 

complessa, faticosa, ma anche stimolante, ricca, coraggiosa. Il Sinodo del 2014 è stato 

                                                 

178 Cf. J.-P. VESCO, Papa Francesco ha fatto opera di tradizione… Su Amoris laetitia, «Concilium» 

52 (4/2016), 145-149. Per cogliere la mens di papa Francesco è utile riferirsi a V.M FERNÁNDEZ, El 

capítulo VIII de Amoris Laetitia: lo que queda después de la tormenta, «Medellín» 43 (may-ago/2017) 

n. 168, 449-468: l’autore – arcivescovo, rettore della Pontificia univerità cattolica argentina – è 

certamente conosciuto da Francesco e ritenuto da alcuni fra i protagonisti della stesura dell’esortazione. 
179 R. GUERRA LOPEZ, Fedeltà creativa, «L’Osservatore Romano», 23 luglio 2016, 5. 



Capitolo 4 

__________________________________________________________________________________ 

247 

 

accompagnato da un clima di grande fermento e da molte aspettative. Per spiegare 

questa vivacità basta ricordare alcuni dati: è stato il primo Sinodo indetto da papa 

Francesco, ha visto delle importanti novità sul piano metodologico (in particolare con 

il coinvolgimento diretto della Chiesa «dal basso» e con la scelta di rendere pubblico 

quasi tutto il lavoro svolto), e poi ha messo a tema sfide pastorali molto sentite anche 

all’esterno dell’ambito ecclesiale. Per quanto riguarda l’oggetto della nostra ricerca, 

questo primo Sinodo è servito a fare ordine: la «questione divorziati risposati» è stata 

messa sul tavolo a carte scoperte, raccogliendo le domande, facendo emergere alcuni 

nodi problematici e abbozzando qualche ipotesi di rinnovamento.  

La novità più importante da segnalare riguarda lo stile: nel 2014 i padri hanno 

inaugurato un linguaggio molto attento alla complessità delle situazioni, a evitare 

espressioni tendenzialmente giudicanti («irregolari»), a considerare gli elementi 

positivi in ogni vissuto umano.  

Questa fase è servita anche a prendere le distanze da alcune questioni teologiche 

(chiese ortodosse, indissolubilità, etc.), anche se l’accento posto sull’«indole 

pastorale» del Sinodo dei vescovi ha tradito una certa ambiguità sul modo di intendere 

l’articolazione tra «dottrina» e «pastorale». Sul piano pratico la convergenza emersa 

su alcune questioni legate alla nullità canonica ha permesso di sostenere la riforma del 

processo promulgata da papa Francesco nel 2015. 

Dal Sinodo ordinario ci si aspettavano «scelte pastorali coraggiose». Per il nostro 

tema tale coraggio si è manifestato nella proposta di quel metodo che sarà poi recepito 

ampiamente dall’esortazione postsinodale: «accompagnare, discernere, integrare». 

Farsi prossimi delle famiglie ferite, guardarle tenendo conto della complessità di 

situazioni, avere nell’inclusione ecclesiale l’obiettivo di ogni azione: diventano degli 

imperativi per la Chiesa, chiamata a ripensare se stessa oltre che a rivedere i suoi 

metodi pastorali. Sulla questione della inclusione/integrazione, il Sinodo è arrivato ad 

affermare la necessità di superare alcune forme di esclusione dei divorziati risposati 

dalla partecipazione attiva nella Chiesa, mentre sulla riammissione ai sacramenti si è 

mostrato più incerto e ha delegato al papa la responsabilità di esprimersi sul tema. 

Amoris laetitia si presenta come un documento innovativo per lo stile e il 

linguaggio. Si incontra un testo vivace, ben radicato nelle vicissitudini umane, a tratti 

narrativo. Per contro alcuni passaggi non sono di immediata interpretazione, ma è una 
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strategia consapevole quella di offrire orientamenti generali più che rigide normative 

da seguire, il che interpella la libertà e responsabilità delle chiese locali. Sui divorziati 

che vivono una nuova unione il documento recepisce quanto elaborato dai sinodi che 

l’hanno preceduto, ma con due caratteristiche peculiari: tra le varie possibilità viene 

privilegiata la prospettiva morale-spirituale per tornare con sguardo rinnovato alla/e 

questione/i pastorale/i; inoltre si esplicita maggiormente l’indicazione a coinvolgere i 

divorziati che vivono una nuova unione nella vita della Chiesa, il che può riguardare 

anche la riammissione ai sacramenti. Sinodalità, discernimento, misericordia sono 

categorie che da questo punto in poi non possono mancare quando si pensa a soggetti, 

metodo e obiettivo di ogni azione pastorale. 

 

b) Sull’espressione «divorziati che vivono una nuova unione» 

AL inaugura un nuova espressione per identificare i protagonisti del nostro lavoro: 

«divorziati che vivono una nuova unione» (AL 243.246.297.298). Nel corso della 

ricerca abbiamo usato il termine in precedenza più comune: divorziati «risposati».  

La nuova dicitura ha un primo vantaggio: permette di prendere in considerazione 

sia i divorziati che si sono risposati, sia quelli che vivono una nuova unione non 

formalizzata attraverso un atto giuridico, sia quelli che hanno formalizzato la nuova 

unione attraverso istituti giuridici diversi dal matrimonio. Non che si debbano mettere 

queste situazioni sullo stesso piano, tanto è vero che nel dibattito spesso ci si riferisce 

ai «risposati» attribuendo un certo valore aggiunto alla scelta di essersi impegnati con 

un vincolo stabile e pubblico quale è il matrimonio civile. Piuttosto si è cercata 

un’espressione che comprendesse appunto tutti coloro che non vivono più secondo 

l’ideale del matrimonio cristiano indissolubile. Si è usata talvolta l’espressione 

«divorziati risposati o riaccompagnati», ma il termine riaccompagnati richiama quello 

di compagno/a e risulta anch’esso limitante in riferimento alla sensibilità 

contemporanea.  

Il secondo vantaggio è dato dal fatto che abbandonando l’espressione «risposati», 

si evita l’ambiguità data dalla sovrapposizione di due contesti linguistici diversi, quello 

ecclesiale e quello civile. Di per sé, infatti, per la Chiesa può esserci solo un 

matrimonio considerato tale (escluso il caso di quello contratto dopo la morte del 

coniuge), mentre in ambito civile si può effettivamente parlare di «risposati». Questo 
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però ci porta ad evidenziare l’ambiguità che rimane anche nell’espressione «divorziati 

che vivono una nuova unione»: la Chiesa non accetta il divorzio, prende 

semplicemente atto di un fatto civile. I due piani continuano a sovrapporsi in modo 

poco chiaro. Si pensi a chi ha ottenuto il divorzio e poi la dichiarazione di nullità del 

matrimonio-sacramento e si sposa: è a tutti gli effetti un «divorziato che vive una 

nuova unione», ma in una posizione profondamente diversa da chi non ha una 

dichiarazione di nullità. E quante volte si è ingenerata una certa confusione anche sul 

piano pastorale appiattendo tutto sul termine «divorziati» e creando diversi 

fraintendimenti e abusi? Si potrebbe proseguire a lungo sulla faccenda. E del resto è la 

stessa AL ad affermare al n. 298:  

I divorziati che vivono una nuova unione, per esempio, possono trovarsi in 

situazioni molto diverse, che non devono essere catalogate o rinchiuse in 

affermazioni troppo rigide senza lasciare spazio a un adeguato discernimento 

personale e pastorale. 

Nemmeno l’espressione coniata da Francesco soddisfa del tutto perché di fatto può 

essere riferita a situazioni molto diverse tra loro sul piano della valutazione teologico-

morale, anche da un punto di vista oggettivo.  

La fatica delle parole racconta altre fatiche, nel tentativo di accompagnare 

l’«innumerevole varietà di situazioni concrete» (AL 300). Forse sarebbe utile cercare 

di purificare ulteriormente il linguaggio, ad esempio distinguendo, per quanto 

possibile, i diversi ambiti linguistici. Evitare il termine «divorziati» potrebbe aiutare. 

Restando all’interno dell’ambito ecclesiale, ci si potrebbe riferire ai «cristiani sposati 

che vivono una nuova unione», con l’intenzione di considerare il matrimonio-

sacramento come punto discriminante per il percorso di discernimento e parlando 

quindi di quanti si trovano in situazione di matrimonio sacramentale che si presuma 

validamente celebrato e che, rotta la relazione con il coniuge, vivono una nuova 

unione. Anche in questo caso ci si scontrerebbe tuttavia con l’incomprensione da parte 

di chi, sul piano esistenziale, non considera più il primo matrimonio una realtà 

esistente, dato per altro acquisito anche nella sensibilità ecclesiale. Forse è opportuno 

seguire l’esempio del percorso compiuto dal termine «irregolari», usando quindi con 

prudenza e parsimonia ogni categoria e avendo cura di precisare di volta in volta i 

limiti del linguaggio. 
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5. CHIESE IN CAMMINO 

 

 

Tanta è la nostra umana stoltezza e imprevidenza  

che immaginiamo la grazia divina essere finita 

(Generale Loewenhielm, Il pranzo di Babette) 

 

 

 

Introduzione 

 

a) Obiettivo e schema 

Amoris laetitia ha un finale aperto. Non consegna delle conclusioni apodittiche, 

come forse ci si aspettava o magari si auspicava. Come abbiamo osservato, la stessa 

organizzazione dei contenuti, pur chiara nella struttura di fondo, non ha i tratti della 

sistematicità. Vengono piuttosto offerti orientamenti e suggestioni che interpellano la 

responsabilità dei destinatari. Ciò appare coerente con la visione di Francesco, 

preoccupato di «iniziare processi più che di possedere spazi» (EG 223). È coerente 

anche con quanto emerso dal percorso sinodale di cui l’esortazione è sintesi complessa 

ma rispettosa delle diverse sensibilità. Il modello di riferimento del papa – il 

«poliedro» (EG 236) – si esprime nei sinodi (cf. AL 4), e in modo particolarmente 

evidente attorno alla tematica dei divorziati in nuova unione. Dunque, l’eredità lasciata 

dai vescovi e dall’esortazione si presenta come dei canovacci su cui la Chiesa-poliedro 

è chiamata a lavorare in modo dinamico1.  

Il primo canovaccio è quello dell’approfondimento teologico. Il secondo riguarda 

la concretezza della prassi pastorale. Il terzo ha a che fare con il metodo promosso da 

AL e la visione di Chiesa che ne deriva. 

                                                 

1  Cf. N. GALANTINO, Amoris laetitia e forme del sapere, «Lateranum» 83 (1/2017), 129-142 

(intervento di apertura del simposio organizzato dall’Ufficio di pastorale familiare della Conferenza 

episcopale italiana a maggio 2016); L. VISCARDI - C. GENTILI, Amoris laetitia: una nuova era per la 

teologia del matrimonio, «Lateranum» 83 (1/2017), 47-160. 
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A proposito del primo canovaccio – quello dell’approfondimento teologico – 

bisogna ricordare che l’attenzione primariamente pastorale dei due sinodi ha lasciato 

un po’ in ombra il pur vivace dibattito teologico che dunque merita uno spazio 

adeguato. Le piste di indagine sono suggerite dai temi sollevati e poi abbandonati, dalle 

domande che l’esortazione solleva e dai sui contenuti 2 . Dunque, proveremo a 

riprendere in mano le riflessioni raccolte nel terzo capitolo della ricerca, quello 

dedicato al dibattito teologico, per verificare quali orientamenti sono stati valorizzati 

implicitamente o esplicitamente, e quali sono stati accantonati o lasciati in ombra. 

Emergeranno così tracce che sulla linea dettata da AL andranno certamente 

approfondite e alcune questioni non del tutto risolte dall’esortazione che chiederanno 

uno sforzo ulteriore.  

Il secondo canovaccio che l’esortazione postsinodale consegna nelle mani delle 

chiese locali riguarda la concretezza della prassi pastorale. Il documento, pur 

distinguendosi per il tono primariamente pastorale, non offre in realtà molte 

indicazioni pratiche. Le poche presenti vanno comunque tenute in considerazione, ma 

in generale AL affida alla creatività e alla responsabilità delle comunità cristiane a 

diversi livelli il compito di tradurre in scelte fattive gli orientamenti delineati. 

Raccoglieremo, quindi, quanto è accaduto nelle prime traduzioni pastorali di Amoris 

laetitia mettendone in evidenze le linee comuni e le peculiarità.  

Il terzo canovaccio ci porta ad allargare l’orizzonte della nostra riflessione per 

cogliere la rilevanza del percorso compiuto sul tema dei divorziati che vivono una 

nuova unione in riferimento alle possibili ricadute in altri ambiti pastorali e più in 

generale sull’immagine e sulla forma della Chiesa stessa. Emerge una proposta che 

stimola la riflessione specifica della teologia pratica e dei suoi fondamenti, offre dei 

cardini attorno ai quali ripensare tutta l’azione pastorale e orienta la Chiesa a riformarsi 

accompagnata dalla visione di papa Francesco. 

 

b) Limiti 

Come dichiarato a proposito del terzo capitolo, l’approccio integrale risente dei 

limiti dati dal guardare da una certa distanza l’oggetto della ricerca. Mettersi in dialogo 

                                                 

2 Ripercorre i contenuti dell’esortazione recuperandone i principi teologici: C. ROCCHETTA, Una 

Chiesa della tenerezza. Le coordinate teologiche dell’Amoris laetitia, EDB, Bologna 2017. 
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con le diverse discipline teologiche nel tentativo di offire un quadro sintetico 

significativo permette certamente di cogliere nel suo insieme la rilevanza delle 

questioni in gioco, inserendole nelle dinamiche più ampie dell’identità e della missione 

della Chiesa. È così possibile offrire alcuni principi-guida ai quali le diverse parti 

devono fare riferimento per non cadere nell’errore dell’autoreferenzialità, impedendo 

la composizione di un quadro armonico. 

D’altra parte non ci si può aspettare da tale approccio l’analisi dettagliata dei singoli 

aspetti, l’approfondimento nelle diverse aree teologiche, l’esaustività negli studi di 

riferimento. Abbiamo preso in considerazione le pubblicazioni successive alla 

promulgazione di AL, raccogliendo la ripresa e il rilancio di alcuni contenuti 

dell’esortazione, le ricadute nel discorso teologico, ma anche i primi documenti 

pastorali che hanno cercato di declinare gli orientamenti dell’esortazione in concrete 

azioni pastorali. Su questo versante, come su quello della ripresa teologica, le reazioni 

sono emerse «a macchia di leopardo». Le peculiarità dei diversi contesti ecclesiali, con 

risorse e difficoltà specifiche, si sono fatte sentire da subito e continueranno a lungo a 

segnare il cammino, presumibilmente con andate e ritorni non sempre coordinati. Ci 

siamo dati come limite temporale di osservazione il mese di dicembre 2017. 

 

 

 

5.1. Provocazioni teologiche 

 

 

5.1.1. Aspetti canonici 

 

a) La riforma del processo matrimoniale 

La novità più importante da registrare in ambito canonico riguarda la riforma del 

processo di nullità matrimoniale promulgata da papa Francesco il 15 agosto 2015 (cf. 

AL 244). Come abbiamo affermato trattando l’argomento, la riforma si colloca su un 

piano di «evoluzione» della normativa, non di «rivoluzione». La scelta del papa 

risponde ad alcune necessità e richieste emerse anche nell’ambito del Sinodo 

straordinario sulla famiglia: semplificazione, istituzione del processo breve, centralità 
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del vescovo. L’intento è quello di avvicinare la procedura canonica alla prassi 

pastorale ordinaria, offrire con maggiore sollecitudine ai fedeli coinvolti una 

possibilità spesso nemmeno presa in considerazione, rispondere ad alcune difficoltà 

specifiche di certe aree ecclesiali. La riforma ha escluso alcune proposte sollevate dal 

dibattito, come quella della cosiddetta «via amministrativa» che ipotizzava un percorso 

non giuridico per arrivare all’eventuale dichiarazione di nullità. Sull’applicazione 

della riforma e i suoi effetti siamo ancora in una fase di analisi e recezione che non 

permette di formulare un vero bilancio. 

Ci sembra che la sfida di agganciare maggiormente l’approccio giuridico-canonico 

alla pastorale ordinaria sia stimolante e promettente nel suo intento. Tuttavia, al di là 

delle differenti configurazioni giuridiche che caratterizzeranno le chiese a seconda 

delle necessità e delle risorse disponibili, resta il fatto che la procedura canonica del 

processo per la verifica della validità di un matrimonio ha delle peculiarità che 

richiedono soggetti e luoghi specifici, difficilmente immaginabili così integrati con la 

pastorale ordinaria, anche se evidentemente collegati ad essa. Inoltre la delicatezza 

delle questioni affrontate nel processo e il rispetto delle vicende personali delle persone 

coinvolte obbliga alla riservatezza.  

Come suggerisce AL l’attivazione di «un servizio d’informazione, di consiglio e di 

mediazione, legato alla pastorale familiare» (AL 244), ove non sia già presente, può 

essere uno strumento pastorale capace di colmare il distacco attualmente eccessivo. Se 

lo scopo del servizio è primariamente indicato nella valutazione di un eventuale iter 

processuale per la nullità, esso può svolgere un ruolo importante anche nella prima 

accoglienza delle situazioni matrimoniali difficili, nella consulenza agli operatori 

pastorali, nella divulgazione di informazioni, nella promozione di un servizio pastorale 

forse sottovalutato e poco (o male) conosciuto. 

 

b) Il ruolo della fede dei nubendi 

L’approccio giuridico ha sollevato anche la questione del ruolo della fede in ordine 

alla valida celebrazione del sacramento del matrimonio. Ricordiamo la provocazione 

di Benedetto XVI e abbiamo documentato l’intervento di papa Francesco alla Rota 

romana nel gennaio del 2016. La mancanza di fede dei nubendi pone una seria 

questione circa l’efficacia del sacramento. Come afferma AL 73: «Ora, nella fede è 
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possibile assumere i beni del matrimonio come impegni meglio sostenibili mediante 

l’aiuto della grazia del sacramento». 

D’altra parte si è giunti ad affermare con chiarezza che la stessa mancanza di fede 

non è di per sé un argomento utile a dichiarare nullo un matrimonio. AL ricorda che i 

cristiani acquisiscono la capacità di unirsi in matrimonio come ministri del Signore dal 

battesimo, e diventano una sola carne attraverso il consenso e l’unione dei corpi. Infatti 

a due coniugi non cristiani che ricevono il battesimo non è richiesto il rinnovo della 

promessa matrimoniale, perché con il battesimo la loro unione diventa sacramentale 

(cf. AL 75).  

È altrettanto vero che la situazione di mancanza di fede è un elemento che può 

indurre in errore i nubendi circa l’unità, l’indissolubilità o la dignità sacramentale del 

matrimonio. Se tale errore determina la volontà, si può configurare l’ipotesi di nullità: 

è il volere un matrimonio privo di unità o indissolubilità o sacramentalità che lo rende 

nullo. Ma non è detto che questo accada in caso di mancanza di fede.  

Si capisce altresì che se non c’è fede è più facile che si presenti anche l’errore 

determinante la volontà 3 . Ecco perché Francesco può affermare, tornando 

sull’argomento nel gennaio del 2017: «Non possiamo nasconderci che una mentalità 

diffusa tende ad oscurare l’accesso alle verità eterne. […] Tale contesto, carente di 

valori religiosi e di fede, non può che condizionare anche il consenso matrimoniale»4. 

Il papa sposta l’accento dall’aspetto prettamente giuridico (validità/nullità) a quello 

pastorale. Di fatto preoccupa il «moltiplicarsi di matrimoni nulli o inconsistenti» che 

richiedono una maggiore sollecitudine da parte della Chiesa finalizzata sì alla 

celebrazione valida, ma anche e soprattutto a prevenirne il fallimento e promuoverne 

la piena realizzazione. Su questo versante vanno considerate anche le ricadute sui 

                                                 

3 Per una ripresa della questione: C. SARTONI, Fides - foedus: la fede e il sacramento del matrimonio, 

«La Bellezza della Fede» 5 (5/2016), 11-36; P. BIANCHI, Il discernimento nell’ammissione alle nozze, 

soprattutto in riferimento alle questioni della fede, dell’amore e della indissolubilità, «Quaderni di 

Diritto Ecclesiale» 30 (3/2017), 279-303. 
4  FRANCESCO, Discorso del santo padre Francesco in occasione dell'inaugurazione dell’anno 

giudiziario del tribunale della rota romana, 21 gennaio 2017, https://w2.vatican.va/content 

/francesco/it/speeches/2017/january/documents/papa-francesco_20170121_anno-giudiziario-rota-rom 

ana.html, (19 giugno 2017). 
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percorsi di preparazione al matrimonio e sulla celebrazione del rito, a partire dai diversi 

livelli di iniziazione cristiana di quanti si affacciano al matrimonio5. 

 

c) Altre riforme in ambito canonico? 

Più in generale c’è da chiedersi se gli orientamenti offerti da AL avranno una 

ricaduta sul diritto matrimoniale. L’area di lavoro privilegiata da Francesco non è 

direttamente quella canonica, né quella dottrinale, ma non si possono immaginare i 

diversi ambiti ecclesiali se non come membra dello stesso corpo. È quindi ragionevole 

aspettarsi qualche ripercussione anche in ambito giuridico6. D’altra parte la scienza 

canonica gode di una ricchezza teologica e pastorale alla quale si può attingere 

abbondantemente nell’ottica di una armonizzazione delle prospettive7. 

 

 

5.1.2. Sul sacramento del matrimonio 

 

a) Teologia del matrimonio 

Nel lavoro dei sinodi sulla famiglia, e coerentemente in AL, la riflessione teologica 

sul sacramento del matrimonio non va oltre quanto già elaborato dalla tradizione. Il 

papa dedica in particolare i nn. 71-75 (capitolo III) a presentare il significato del 

sacramento del matrimonio. Afferma che Gesù ha «elevato» il matrimonio a segno 

sacramentale e definisce la sua funzione di rappresentanza in riferimento all’amore di 

Cristo per la Chiesa e all’essere immagine della Trinità (cf. AL 71). Lo qualifica poi 

come «vocazione» (AL 72); ne sottolinea la relazione fondamentale con Cristo (cf. AL 

73); esprime la funzione della grazia donata nel sacramento (cf. AL 74); infine ricorda 

che i ministri del sacramento sono gli sposi (cf. AL 75). 

Se si vuole cogliere una novità nella presentazione del papa, la si deve cercare 

nell’attenzione manifestata a ricollocare questi fondamenti teologici «dentro i limiti 

                                                 

5 Cf. A. GRILLO, Il rito del matrimonio nella rilettura di Amoris laetitia, «Rivista Liturgica» 104 

(2/2017), 47-62. 
6 Lancia un accorato appello in questa direzione A. VILLAR PÉREZ, Crisi del/al sistema matrimonial 

canónico, «Lumen» 66 (1/2017), 99-141.  
7 Sembra molto equilibrato in questo senso E. ZANETTI, Il diritto canonico e le situazioni cosiddette 

irregolari dal punto di vista matrimoniale, «Quaderni di Diritto Ecclesiale» 30 (3/2017), 304-338. Per 

una ripresa del rapporto contratto-sacramento cf. C. MINELLI, Il matrimonio canonico tra sacramento 

e diritto, «Quaderni di Diritto e Politica Ecclesiastica» 20 (1/2017), 79-112. 
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delle relazioni coniugali» (AL 73): il matrimonio rimane fra tutti i sacramenti quello 

maggiormente segnato dalla storia umana e a ragione se ne deve ricordare la qualità di 

«segno imperfetto». L’obiettivo non è quello di smentirne la profondità teologica, 

quanto piuttosto di evitare di caricarlo di pesi e aspettative eccessivi e di imparare a 

cogliere i segni della presenza del Signore tra le pieghe e le imperfezioni che 

inevitabilmente contraddistinguono le vicende umane. 

Resta il compito di tornare con coraggio ai fondamenti teologici del sacramento8. 

AL colloca il matrimonio all’interno del dinamismo offerto dai concetti di «ordine 

naturale» e «ordine soprannaturale»: su questo sta una questione vitale e problematica 

per la teologia del matrimonio9. È in riferimento alla relazione tra le due dimensioni 

che AL può parlare della «elevazione» del matrimonio a sacramento. In realtà il papa 

sembra andare oltre affermando la necessità di riferirsi al rapporto tra «ordine della 

creazione» e «ordine della redenzione» mettendo al centro il ruolo di Cristo che li 

illumina entrambi (cf. AL 77). E in questa chiave suggerisce di rileggere le proprietà 

naturali del matrimonio10. Non appare, comunque, del tutto superata la questione del 

duplex ordo che chiede di essere ripresa e approfondita11. 

 

b) Mettere a tema l’indissolubilità 

Poco spazio hanno trovato ai Sinodi e nell’esortazione quei temi del dibattito che 

abbiamo raccolto nel terzo capitolo sotto il titolo Sacramento e indissolubilità. 

Abbiamo fatto emergere la tensione presente in ambito cattolico tra lo sguardo 

giuridico sul matrimonio e la prospettiva personalista promossa da GS e abbiamo 

messo in luce la problematicità della categoria indissolubilità sia all’interno della 

tradizione cattolica, sia nel confronto con la prassi delle chiese ortodosse. Sul piano 

                                                 

8 Resta ancora valido in larga parte quanto segnalato da E.R. TURA, Nodi della riflessione teologica 

sul matrimonio, «Studia Patavina» 51 (3/2004), 695-709. 
9  Un tentativo di ripensamento è suggerito da M. NARDELLO, Sacramentalità del matrimonio 

nell’Amoris laetitia. Questioni aperte e ipotesi interpretative, «Rivista di Teologia 

dell’Evangelizzazione» 20 (2/2016) n. 40, 477-488. Altre piste di lavoro sono offerte da: M. FARRUGIA, 

Fondamenti per una pastorale familiare alla luce dell’Amoris laetitia, «Theologica et Historica» 25 

(2016), 23-38; Á. PÉREZ LÓPEZ, Conjugal charity and the pastoral care of the conjugal bond in Amoris 

laetitia, «Scripta Fulgentina» 26 (2016) nn. 51-52, 83-119. 
10 Una pista di lavoro sul bonum coniugum è offerta da da M. FARRUGIA, Fondamenti per una 

pastorale familiare alla luce dell’Amoris laetitia, «Theologica et Historica» 25 (2016), 23-38. 
11 Cf. M. ALIOTTA, Matrimono «creaturale» e suo «ordinamento» a Cristo. Una revisione solo 

nominale della questione natura/soprannatura?, «Archivio Teologico Torinese» 23 (1/2017), 7-24. 
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pastorale le difficoltà si manifestano nel modo in cui la Chiesa si pone di fronte alle 

nuove unioni. 

A proposito dell’indissolubilità, AL si limita a ribadirne la centralità per la 

prospettiva cristiana sul matrimonio e a sottolinearne la dimensione di «dono» (cf. AL 

66). È descritta poi in riferimento al progetto di vita a due e quasi come un traguardo 

da raggiungere più che un legame sancito una volta per tutte (cf. AL 134). Più forte 

invece l’espressione usata al n. 292 dove si dice che nel matrimonio cristiano uomo e 

donna «si appartengono fino alla morte».  

Con la visione più attenta alle dinamiche umane che entrano in gioco nella vita di 

coppia, Francesco si riferisce al matrimonio anche come «progetto»: «Però il 

matrimonio aggiunge a tutto questo un’esclusività indissolubile, che si esprime nel 

progetto stabile di condividere e costruire insieme tutta l’esistenza» (AL 123). Questa 

categoria si affianca a quella più giuridica di «contratto» e a quella personalista di 

«patto», promuovendo uno sviluppo dottrinale capace di descrivere meglio i 

movimenti della storia umana12, ferma restando l’indissolubilità il cui annuncio chiede 

comunque un certo rinnovamento13. 

Nel rispetto del percorso sinodale non compare nell’esortazione alcun riferimento 

alla prassi delle chiese ortodosse e sappiamo che proprio sull’idea di indissolubilità, 

diversamente intesa dalle due tradizioni cristiane, sta la difficoltà del confronto. Ci 

sembra, tuttavia, che la «scelta morale-spirituale» di Francesco offra un terreno fertile 

per riprendere il dialogo14. 

 

c) La rilevanza teologico-ecclesiale della nuova unione 

Lo sforzo compiuto dai sinodi e dall’esortazione postsinodale nei confronti delle 

persone coinvolte è enorme e innegabile. Al di là delle diverse interpretazioni è 

difficile sostenere dopo AL che ci siano ostacoli che impediscano di per sé la piena 

                                                 

12 Cf. FUMAGALLI, L’amore matrimoniale in Amoris laetitia, 397.  
13  Cf. J.-M. BRAUNS, Pour une présentation positive de l’indissolubilité du mariage, «Prètres 

Diocésains» (Août-Sept/2017) n. 1537, 394-399. 
14 Cf. B. PETRÀ, Chiese ortodosse ed unioni irregolari. Un’attesa convergenza con Amoris laetitia, 

in BONFRATE - YÁÑEZ SJ (edd.), Amoris laetitia. La sapienza dell’amore, 143-151: il contributo mette 

in luce gli elementi di convergenza tra gli orientamenti di AL e la prassi ortodossa. Ripropone con forza 

la necessità di cogliere «il buono» della prospettiva ortodossa M. ANDINA, Il matrimonio cristiano e il 

suo possibile fallimento. La difficile custodia dell’eros nella forma dell’agape, Effatà, Cantalupa (TO) 

2016.  
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riabilitazione di questi cristiani alla vita comunitaria nelle sue diverse espressioni. 

Tuttavia questo riguarda «i singoli» cristiani quasi a prescindere dalla realtà «coppia». 

Rimane aperta la questione dell’identità cristiana della nuova unione, che testimonia 

la fatica della Chiesa a integrare – per usare un termine caro all’esortazione – i cristiani 

coinvolti in quanto coppia all’interno della comunità. 

In realtà qualcosa viene detto: il papa, dopo aver descritto il sacramento del 

matrimonio, parla dei «Semi del Verbo» e delle «situazioni imperfette» (cf. AL 76-

79). Qui – lo abbiamo evidenziato anche in precedenza – si afferma l’importanza di 

cogliere quegli elementi postivi presenti nelle relazioni: stabilità, dimensione pubblica, 

affetto profondo, responsabilità verso i figli. Un’unione di siffatta forma «può essere 

vista come un’occasione da accompagnare verso il sacramento del matrimonio, 

laddove questo sia possibile» (AL 78). Ci chiediamo: e dove questo non è possibile? 

Se siamo in grado di affermare che in queste situazioni (compresa quella dei divorziati 

che vivono una nuova unione) possono essere presenti dei semi del Verbo, possiamo 

affermare che in qualche modo sono relazioni abitate dal Signore, e quindi hanno una 

qualche rilevanza teologica ed ecclesiale15. La Chiesa deve trovare parole e gesti per 

indicare la Sua presenza. Pur con le dovute cautele, è possibile sostenere questo 

approccio anche attraverso un allargamento della categoria «sacramento»: la realtà 

sacramentale non si esaurisce in una visione puntuale e statica dei sette sacramenti; la 

Chiesa stessa si definisce sacramento (cf. LG 1). E se è «sacramento» ogni realtà 

ecclesiale che permette l’incontro con Cristo, allora lo si potrà dire anche di una coppia 

di divorziati che vivono una nuova unione, qualora in questa relazione si osservino le 

Sue tracce. 

Ci fermiamo sull’uscio di una porta oltre la quale è lecito guardare per immaginare 

una Chiesa che sappia integrare queste «coppie di cristiani» come «coppie cristiane». 

                                                 

15 La probelmatica è posta in maniera chiara ad es. da M. PAZ, Los fundamentos del matrimonio y 

la familia en la Amoris laetitia. Una aproximación desde el punto de vista dogmático, «Ecclesia» 30 

(3-4/2016), spec. 292-298. Kasper, nel 1977, si riferisce a quelle situazioni matrimoniali che contengono 

valori umani (come l’amicizia, la fedeltà, la reciproca cura e assistenza) ispirati da un atteggiamento di 

fede cristiana. «Là dove è presente una fede del genere, che diventa operosa nell’amore e si fa sentire 

nella penitenza per la colpa che c’è stata nella rottura del primo matrimonio, un secondo matrimonio 

entra a far parte anche della dimensione spirituale della vita ecclesiastica»: W. KASPER, Teologia del 

matrimonio cristiano, Queriniana, Brescia 1979 [or. 1977], 65. Il testo è stato ripubblicato più volte; 

l’edizione della Queriniana del 2014 aggiunge in appendice due contributi dell’autore sulla 

sacramentalità del matrimonio: cf. ID., Il matrimonio cristiano (Giornale di Teologia 373), Queriniana, 

Brescia 2014.  
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A tal fine sarà utile riprendere il contributo di quanti nel dibattito attorno ai sinodi 

hanno osato – non senza fraintendimenti – ipotizzare qualche riconoscimento 

ecclesiale delle coppie in nuova unione. 

 

 

5.1.3. Questioni morali 

 

a) Frutti del dibattito 

AL 311 invita esplicitamente la teologia morale a non tralasciare gli orientamenti 

offerti dall’esortazione. È evidente la necessità di una ripresa e di un approfondimento 

anche in virtù del fatto che il campo morale è quello privilegiato dal papa nel 

documento per affrontare le sfide pastorali 16 . Da qui arrivano le indicazioni più 

importanti anche sulla condizione dei divorziati che vivono una nuova unione.  

Il dibattito teologico ha in qualche modo sviscerato e anticipato alcuni contenuti 

specifici di AL. Pensiamo a quanto maturato in particolare dalla riflessione teologico-

morale di area tedesca (ad esempio con la proposta formulata negli anni ’90 dai vescovi 

dell’Oberrhein17). Pensiamo anche a quanti avevano ipotizzato che l’applicazione 

della categoria di «coscienza erronea» al caso dei divorziati in nuova unione avrebbe 

potuto aprire nuove strade18.  

AL prende posizione affermando che non sempre e in ogni caso i divorziati che 

vivono una nuova unione si trovano in uno stato di peccato grave e manifesto, proprio 

                                                 

16 Cf. S. GOERTZ - C. WITTING (cur.), Amoris Laetitia: un punto di svolta per la teologia morale?: i 

contributi di diversi autori raccolti in questo volume riprendono alcuni temi classici della teologia 

morale come coscienza, peccato, fondamento delle norme morali, ma anche le implicazioni 

ecclesiologiche e pastorali. Alcune linee di ripensamento sono raccolte in G. TORTORELLA, La teologia 

morale alla prova della Amoris laetitia, «Sacramentaria & Scienze Religiose» 25 (2016) n. 46, 115-

122: l’autore commenta i nn. 301-306 dell’esortazione e coglie l’orientamento di fondo del documento 

nel passaggio da una «visione sacrale della norma» a una «visione relazionale della norma». Maurizio 

Chiodi rilancia il tema della coscienza: M. CHIODI, Coscienza e norma. Quale rapporto? A proposito 

del cap. VIII di «Amoris laetitia», «La Rivista del Clero Italiano» 98 (5/2017), 325-338. Tra le varie 

iniziative sul tema, segnaliamo l’incontro tra alcuni moralisti della Facoltà teologica dell’Italia 

settentrionale e della Pontificia Università Gregoriana di cui riferisce B. MAGGI, Curarsi dell’amore. 

Rilettura teologica e questioni critiche per la teologia morale, «Il Regno - Attualità» 62 (8/2017), 216-

217. 
17 Altri temi di quel dibattito sono stati ripresi dopo la pubblicazione dell’esortazione, ad esempio a 

proposito del concetto di epicheia: cf. K. SCHLÖGL-FLIERL, Epikie, ein movens für die moraltheologie, 

«Studia Moralia» 55 (1/2017), 65-95. 
18  Si veda in particolare P. GAUDETTE, Les divorcés remariés et l’acceés aux sacrements de 

Pénitence et d’Eucharistie, «Revue d’Éthique et de Théologie Morale» 68 (dic/2015) n. 287, 44-66. 
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in forza della valutazione della condizione soggettiva. Come abbiamo visto, qui sta 

probabilmente il punto in cui papa Francesco «osa di più». Sulla linea dettata da AL si 

erano già espressi tra gli altri Jean-François Chiron19 e Artistide Fumagalli20. E non 

possiamo dimenticare le suggestioni del vescovo francese Jean-Paul Vesco21 – pur con 

i limiti che abbiamo segnalato – che sono destinate a essere riprese perché finiscono 

per toccare il delicatissimo tema dell’indissolubilità. 

Che le considerazioni di AL si alimentino alla tradizione morale della Chiesa 

l’abbiamo detto. Tra l’altro il papa non cita un documento del 1997 che ragiona 

esattamente allo stesso modo, in particolare sulla condizione di coscienza 

invincibilmente erronea in cui possono trovarsi i fedeli. Si tratta del Vademecum per i 

confessori su alcuni temi di morale attinenti alla vita coniugale, pubblicato dal 

Pontificio consiglio per la famiglia22: il testo è focalizzato sulla contraccezione e 

prende in esame anche il caso dell’ignoranza invincibile23. 

 

b) Vie di riconciliazione 

Nell’analisi del dibattito teologico abbiamo raccolto anche le proposte che, a partire 

dall’antica esperienza dell’ordo paenitentium, proponevano per i divorziati risposati la 

cosiddetta via paenitentialis. AL non usa questa terminologia, non assume nemmeno 

una chiara posizione di opposizione a queste prassi, ma sembra prendere le distanze 

da proposte troppo strutturate che porterebbero all’errore di considerare alcuni cristiani 

                                                 

19 Cf. J.-F. CHIRON, Entre éthique et sacramentalité, l’accès des personnes divorcées remariées à la 

communion eucharistique, «Théophilyon» 20 (2/2015), 301-316. 
20 Cf. A. FUMAGALLI, Il tesoro e la creta. La sfida sul matrimonio dei cristiani (Giornale di teologia 

375), Queriniana, Brescia 2014, spec. 144. 
21 Cf. J.-P. VESCO, Ogni amore vero è indissolubile. Considerazioni in difesa dei divorziati risposati 

(Giornale di Teologia 374), Queriniana, Brescia 2015, spec. 66-71. 
22 Cf. PONTIFICIO CONSIGLIO PER LA FAMIGLIA, Vademecum per i confessori su alcuni temi di morale 

attinenti alla vita coniugale, 12 febbraio 1997, in EF 2175-2217. 
23 Ivi, n. 7: «Il sacramento della Riconciliazione richiede, da parte del penitente, il dolore sincero, 

l’accusa formalmente integra dei peccati mortali e il proposito, con l’aiuto di Dio, di non ricadere mai 

più. In linea di massima non è necessario che il confessore indaghi sui peccati commessi a causa 

dell’ignoranza invincibile della loro malizia, o di un errore di giudizio non colpevole. Per quanto tali 

peccati non siano imputabili, tuttavia non cessano di essere un male e un disordine […]» (in nota cita 

CCC 1793 e VS 63); ivi, n. 8: «Certamente è da ritenere sempre valido il principio, anche in merito alla 

castità coniugale, secondo il quale è preferibile lasciare i penitenti in buona fede in caso di errore dovuto 

ad ignoranza soggettivamente invincibile, quando si preveda che il penitente, pur orientato a vivere 

nell’ambito della vita di fede, non modificherebbe la propria condotta, anzi passerebbe a peccare 

formalmente; tuttavia, anche in questi casi, il confessore deve tendere ad avvicinare sempre più tali 

penitenti, attraverso la preghiera, il richiamo e l’esortazione alla formazione della coscienza e 

l’insegnamento della Chiesa, ad accogliere nella propria vita il piano di Dio, anche in quelle esigenze». 
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come una categoria a sé stante o che limiterebbero lo spazio di manovra delle chiese 

particolari.  

Gli elementi portanti delle proposte formulate dai teologi (cominciando da Walter 

Kasper) sembrano, comunque, entrare a pieno titolo nel capitolo VIII di AL: 

«accompagnare, discernere, integrare» richiamano principi strutturali dei diversi 

«percorsi penitenziali» immaginati. Forse la proposta di Giampaolo Dianin – con la 

«via discretionis» – è quella che si avvicina di più all’«itinerario di accompagnamento 

e discernimento» indicato da AL. Anche nelle sue indicazioni più concrete24 la strada 

immaginata dal teologo padovano risulta pienamente coerente con AL e per certi versi 

suggerisce alcune linee operative che rimangono solo abbozzate nell’esortazione.  

Dal contesto francese arriva un’interessante rilettura del percorso sinodale che 

ripensa la proposta come un «itinerario di guarigione» 25 : l’autore suggerisce un 

percorso a tappe che si conclude con una celebrazione che esprime l’attenzione di Dio 

e della comunità cristiana verso i divorziati risposati che hanno compiuto il cammino26. 

 

c) Discernimento sui rapporti sessuali 

Riprendiamo un’ultima questione, cara al dibattito interno alla teologia morale, 

quella della liceità di rapporti sessuali (coniugali) al di fuori del matrimonio. A scanso 

di equivoci ricordiamo ancora una volta che l’esortazione postsinodale non stravolge 

alcun aspetto della dottrina tradizionale, tanto meno nel campo della morale sessuale. 

AL, nel terzo capitolo, dedicato alla visione cristiana di matrimonio e famiglia, 

sottolinea più volte l’importanza della sessualità nella vita coniugale (cf. AL 

61.67.74.80). Su questo tema Francesco riprende gli insegnamenti di Giovanni Paolo 

                                                 

24 Cf. G. DIANIN, Famiglia ferita e unioni irregolari: quale atteggiamento pastorale, in AA. VV., 

Famiglia e Chiesa un legame indissolubile, 342-346. Si veda anche la rilettura dei principi fondamentali 

offerti dal capitolo VIII di AL: ID., Accompagnare, integrare, discernere. Riflessioni sul capitolo VIII 

di Amoris laetitia, «Studia Patavina» 64 (2/2017), 323-339. 
25 Cf. M. METZGER, Divorcés remariés. La voie de la réconciliation, Cerf, Paris 2016.  
26 Ecco una delle formule suggerite dall’autore da far pronunciare alla coppia nel contesto della 

celebrazione: «Dio fedele, noi ti benediciamo e invochiamo su di noi la tua bontà e la tua misericordia. 

Gesù, tuo Figlio, si è invitato da Zaccheo, si è seduto a tavola di un altro pubblicano, Matteo. Tu sei 

stato accogliente verso tutti. Nel battesimo e nella confermazione ci hai riempito del tuo Spirito d’amore 

e ci hai riunito e nutrito alla mensa preparata da tuo Figlio, l’Eucaristia. Ma abbiamo conosciuto il 

fallimento di un primo amore. Rialzaci dalle conseguenze dei nostri insuccessi. Perdonaci come noi 

perdoniamo coloro che ci hanno offeso. Da allora ci siamo conosciuti, le nostre strade si sono incrociate 

e dal nostro matrimonio civile ci siamo impegnati l’un l’altro. Che la fedeltà ferita una prima volta sia 

ora preservata. Non rifiutarci la tua benedizione mentre torniamo a te, ma rialzaci e guidaci nelle nostre 

responsabilità familiari e nella nostra missione di genitori» (ivi, 82-83, nostra traduzione). 
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II anche nel IV capitolo – dedicato all’amore coniugale – ai nn. 150-152 che trattano 

della «dimensione erotica dell’amore»: parla della sessualità come di «un regalo 

meraviglioso» (AL 150) del Signore, di un «dono di Dio che abbellisce l’incontro tra 

gli sposi» (AL 152); forte è anche il richiamo al rispetto della dignità reciproca 

nell’esercizio della sessualità (cf. AL 153-157). Si ribadisce che nel matrimonio la 

sessualità trova il suo pieno significato anche parlando dell’educazione sessuale (cf. 

AL 283).  

Sull’esercizio della sessualità di una coppia di divorziati in nuova unione, troviamo 

al n. 298 la nota 329: 

In queste situazioni, molti, conoscendo e accettando la possibilità di convivere 

“come fratello e sorella” che la Chiesa offre loro, rilevano che, se mancano alcune 

espressioni di intimità, «non è raro che la fedeltà sia messa in pericolo e possa 

venir compromesso il bene dei figli» (Conc. Ecum. Vat. II, Cost. past. Gaudium 

et spes, 51). 

Dunque un’altra importante nota a piè di pagina, destinata probabilmente ad 

alimentare la discussione più di quanto abbia fatto finora. Ci sembra che siano 

compresse in questa considerazione le provocazioni degli autori che nel dibattito 

attorno ai sinodi hanno fatto emergere alcune perplessità sul rapporto relazione 

coniugale-relazione sessuale27.  

Senza nulla togliere al valore della testimonianza di quanti scelgono la via della 

continenza proposta da FC a confermare il valore dell’indissolubilità del matrimonio-

sacramento, papa Francesco sembra mettere in guardia dal pericolo che qualche 

forzatura in tale scelta metta a repentaglio la fedeltà nella nuova unione e in ultima 

istanza il bene dei figli (ove presenti). Implicitamente sembra cogliere nelle 

«espressioni di intimità fisica» un elemento importante per il benessere della coppia 

che vive una nuova unione. Dal momento che la Chiesa «riconosce situazioni in cui 

“l’uomo e la donna, per seri motivi – quali, ad esempio, l’educazione dei figli – non 

possono soddisfare l’obbligo della separazione”» (è a questo punto che troviamo la 

nota 329, in corrispondenza della citazione di FC 84) deve anche avere a cuore 

l’equilibrio, la tenuta, il bene di questa «famiglia imperfetta». La nota si appoggia a 

                                                 

27 Tra le voci più critiche: E. SCHOCKENHOFF, La chiesa e i divorziati risposati. Questioni aperte, 

Queriniana, Brescia 2014 [or. 2011], 193.195. 
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GS 5128: anche se la Costituzione pastorale si riferisce a un contesto diverso da quello 

dei rapporti sessuali di divorziati in nuova unione, l’applicazione del testo conciliare 

risulta corretta e pertinente29.  

Più in generale si può affermare che l’enfasi dell’esortazione sulla complessità e 

varietà della situazioni invita a differenziare il giudizio morale anche nell’ambito 

dell’esercizio della sessualità30. Come annotavamo nelle pagine che abbiamo dedicato 

a questo aspetto del dibattito, ci si muove su un terreno scivoloso. Merita di essere 

esplorato ulteriormente e questo è uno dei (tanti) compiti affidati dall’esortazione 

apostolica alle chiese31.  

 

 

5.1.4. La partecipazione alla vita della comunità 

 

a) Superamento di alcune forme di esclusione 

Amoris laetitia recepisce le indicazioni offerte dai padri sinodali sull’opportunità di 

superare alcune forme di esclusione praticate in ambito liturgico, pastorale, educativo 

e istituzionale verso i divorziati che vivono una nuova unione (cf. AL 299). Tuttavia 

le parole di papa Francesco, mentre osano qualcosa sulla questione della riammissione 

ai sacramenti, non si sbilanciano nel chiarire esplicitamente tempi, modalità, oggetto 

                                                 

28 «Il Concilio sa che spesso i coniugi, che vogliono condurre armoniosamente la loro vita coniugale, 

sono ostacolati da alcune condizioni della vita di oggi, e possono trovare circostanze nelle quali non si 

può aumentare, almeno per un certo tempo, il numero dei figli; non senza difficoltà allora si può 

conservare la pratica di un amore fedele e la piena comunità di vita. Là dove, infatti, è interrotta 

l’intimità della vita coniugale, non è raro che la fedeltà sia messa in pericolo e possa venir compromesso 

il bene dei figli: allora corrono pericolo anche l’educazione dei figli e il coraggio di accettarne altri». 
29 Cf. COCCOPALMERIO, Il capitolo ottavo della esortazione apostolica post sinodale Amoris laetitia, 

22-24. Sulla stessa linea di ragionamento si è recuperato l’insegnamento di Giovanni Paolo II relativo 

al giudizio dell’intelligenza circa il futuro; cf. GIOVANNI PAOLO II, Lettera al Cardinale William W. 

Baum per i partecipanti al Corso annuale sul Foro interno, 22 marzo 1996, in Insegnamenti di Giovanni 

Paolo, (1996) XIX/1, LEV, Città del Vaticano 1998, 589: «Conviene peraltro ricordare che altro è 

l’esistenza del sincero proponimento, altro il giudizio dell’intelligenza circa il futuro: è infatti possibile 

che, pur nella lealtà del proposito di non più peccare, l’esperienza del passato e la coscienza dell’attuale 

debolezza destino il timore di nuove cadute; ma ciò non pregiudica l’autenticità del proposito, quando 

a quel timore sia unita la volontà, suffragata dalla preghiera, di fare ciò che è possibile per evitare la 

colpa». 
30  Cf. A. MERKL, Amoris laetitia. Anmerkungen aus moraltheologischer Sicht, «Trierer 

Theologische Zeitschrift» 126 (3/2017), 262-270. 
31  Un’interessante ripresa a partire dall’evoluzione del tema «continenza» nei documenti del 

magistero è offerta da G. GRANDI, Il nodo della “continenza” e i passi di una riflessione nella Chiesa, 

«Matrimonio» 42 (2/2017), 11-22. Si veda anche A. GRILLO, “Ius in corpus” e “come fratello e 

sorella”. La svolta di “Amoris laetitia”, ivi, 23-24. 
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di questo orientamento pastorale. Alle chiese rimangono due criteri generali: 

l’integrazione come obiettivo e il discernimento come metodo. Proviamo dunque a 

ipotizzare un percorso. 

Come per la riammissione ai sacramenti, non troviamo alcuna sostanziale novità 

dottrinale: sul versante dei requisiti richiesti per poter assumere determinati ruoli 

all’interno della comunità resta valido per la Chiesa universale quanto espresso dal 

diritto canonico32, come abbiamo descritto nel terzo capitolo. Non viene smentito 

nemmeno il Catechismo che si limita ad affermare che «non possono esercitare certe 

responsabilità ecclesiali» (n. 1650). 

Sul versante della condizione in cui si trovano i divorziati in nuova unione, 

recuperando le precisazioni di Alphonse Borras33, è importante ricordare che tutti si 

trovano in piena comunione con la Chiesa, ma non sono pienamente incorporati in essa 

a motivo del loro stato di peccato grave. Qui siamo riportati alla necessità di valutare 

attentamente la condizione di «peccato grave» in cui versano, secondo i criteri morali-

spirituali suggeriti in particolare dal capitolo VIII dell’esortazione postsinodale. 

Dunque l’itinerario di accompagnamento-discernimento-integrazione è utile anche 

ai fini di una valutazione del coinvolgimento diretto dei divorziati in nuova unione in 

alcuni ruoli pastorali. Si osservi che nessun automatismo è previsto, né alcuno schema 

rigido. Il percorso di discernimento può avere esiti diversi come in riferimento alla 

riammissione ai sacramenti, così in riferimento all’assunzione di ruoli che richiedono 

la «pienezza di testimonianza cristiana». Gli orientamenti della Chiesa italiana 

enunciati nel 197934 e nel 199335, non vengono annullati, ma ricollocati all’interno 

della categoria «discernimento» e illuminati dall’obiettivo dell’integrazione. 

 

b) Rilevanza pubblica dell’unione 

Abbiamo denunciato più volte il rischio di appiattire la sfida posta alla Chiesa dai 

divorziati in nuova unione sulla questione «sacramenti sì/sacramenti no». Un simile 

appiattimento può accadere anche per la questione dei ruoli in ambito pastorale. Si 

                                                 

32 Cf. cann. 230.512.536.776.810.874.893. 
33 Cf. AA. VV., Famiglia e Chiesa un legame indissolubile, 358. 
34 Cf. COMMISSIONE EPISCOPALE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, LA CATECHESI E LA CULTURA - 

COMMISSIONE EPISCOPALE PER LA FAMIGLIA, nota past. La pastorale dei divorziati risposati e di quanti 

vivono in situazioni matrimoniali irregolari e difficili, 26 aprile 1979, n. 22, in ECEI 2/3428. 
35 Cf. DPF 218. 
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pensi ad esempio alla figura del padrino: sia da parte del candidato che da parte 

dell’operatore pastorale è facile cadere, spinti da diversi motivi, nell’errore di limitarsi 

a verificare la presenza dei «requisiti minimi» per l’assunzione del ruolo. In questo 

senso la soluzione optata da alcuni vescovi italiani di abolire ad experimentum la figura 

del padrino, ci sembra un modo per evitare il problema più che per affrontarlo36. 

La richiesta dell’assunzione del ruolo di padrino è il motivo principale 

dell’incontro, ma si tratta anche di una preziosa occasione per provocare, nella misura 

del possibile, una revisione della vita cristiana. In particolare qui possono essere 

valorizzate le altre vie di partecipazione alla vita ecclesiale che il magistero si è 

premurato di suggerire proprio a questi fedeli: la frequentazione della Parola di Dio, 

la partecipazione alla Messa, la preghiera, l’educazione cristiana dei figli, le opere di 

penitenza. L’elenco proposto da FC 84 e ripreso dalla Lettera ai vescovi del 1994 (n. 

6), proponeva anche le opere di carità e giustizia: è la via caritatis indicata da AL 306, 

«la prima legge dei cristiani». 

Dobbiamo, comunque, rilevare che la questione dell’assunzione di incarichi 

ecclesiali da parte di persone divorziate che vivono un nuova unione porta alla luce 

quello che, a nostro avviso, è uno dei principali limiti dell’esortazione. La scelta di 

privilegiare il foro interno come luogo del discernimento non fa i conti con la 

dimensione pubblica del matrimonio, dimensione che riguarda evidentemente anche 

la nuova unione. Ritroviamo la stessa fatica riscontrata nello sguardo che la Chiesa 

getta nei confronti nella nuova coppia in quanto tale. La soluzione di foro interno 

prescinde da qualsiasi riconoscimento ecclesiale della nuova unione e così facendo 

privatizza l’accesso all’eucaristia che invece ha anche una dimensione pubblica o per 

                                                 

36 Cf. G. TODISCO, vescovo di Melfi-Rapolla-Venosa, decr. Come tutti sanno, prot. n. 43/16/Cu, 7 

ottobre 2016, http://www.webdiocesi.chiesacattolica.it/cci_new/allegati/44849/Decreto_Padrini.pdf, 

http://www.webdiocesi.chiesacattolica.it/cci_new/allegati/44849/Decreto_Padrini_2.pdf, (14 agosto 

2017); G. SATRIANO, arcivescovo di Rossano-Cariati, decr. Disposizioni per l’individuazione di padrini 

e/o madrine nella celebrazione del battesimo e della cresima, prot. n. 16/2017, 22 febbraio 2017, 

http://www.rossanocariati.it/wp-content/uploads/Decreto-disposizioni-sui-padrini-e-le-madrine.pdf, (9 

agosto 2017). In realtà le due proposte – pur ricordando che il diritto canonico dice che il padrino deve 

essere dato «per quanto è possibile» (cann. 872.892) – prevedono che ad assumere l’incarico siano i 

catechisti o altre figure educative della comunità. Per avere un termine di paragone sulla linea di una 

maggiore moderazione e flessibilità, rimandiamo al documento del 2015 della Conferenza episcopale 

del Triveneto che, mossa dalle medesime preoccupazioni, suggeriva soluzioni diversificate: cf. 

CONFERENZA EPISCOPALE TRIVENTO, Linee per una pastorale battesimale per le chiese del nordest, 31 

gennaio 2015, http://www.cet.chiesacattolica.it/wp-content/uploads/31.01.15-Linee-Catechesi-Pastora 

le-Battesimale.pdf, (9 agosto 2017). 
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meglio dire comunitaria. Familiaris consortio era giustamente preoccupata di evitare 

che le comunità fossero indotte in «errore e confusione circa la dottrina della Chiesa 

sull’indissolubilità del matrimonio» (FC 84). Coerentemente con questa 

preoccupazione, nel caso dell’accesso all’eucaristia si potrebbe ragionare come la nota 

pastorale del 1979 che invitava i divorziati risposati (che avessero scelto di astenersi 

dai rapporti sessuali) ad accostarsi alla comunione in una chiesa dove non erano 

conosciuti «per evitare lo scandalo»37. Tuttavia appare più difficile mantenere la stessa 

attenzione negli ambiti di assunzione di ruoli all’interno della comunità. 

Il legame tra eucaristia e matrimonio va preso e tutelato seriamente. Quanti si 

preoccupano di mostrare l’oggettiva contraddizione tra il significato dell’eucaristia 

come dono totale e definitivo di Cristo alla Chiesa e quello della nuova unione che di 

fatto smentisce il senso del matrimonio in quanto segno di quel dono totale, 

custodiscono un tesoro prezioso 38 . È giusto che anche l’impatto nella comunità 

cristiana sia un elemento preso in considerazione nel percorso di discernimento. Forse 

non tutte le comunità sono pronte o sufficientemente preparate ad accogliere da un 

giorno all’altro importanti novità pastorali. Questo riguarda l’accesso ai sacramenti e, 

analogamente, anche l’assunzione di ruoli importanti all’interno di una comunità 

cristiana (membro del consiglio pastorale, catechista, padrino…). Non affrontare 

questi nodi porta al rischio di annullare l’efficacia delle indicazioni dei padri sinodali 

e di AL39. 

 

c) Due correttivi 

Il riconoscimento della seconda unione da parte della Chiesa sradicherebbe il 

problema, ma, senza immaginare soluzioni difficilmente praticabili per il presente, 

possiamo suggerire due «correttivi». Il primo riguarda la cura per la sensibilità della 

                                                 

37  COMMISSIONE EPISCOPALE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, LA CATECHESI E LA CULTURA - 

COMMISSIONE EPISCOPALE PER LA FAMIGLIA, nota past. La pastorale dei divorziati risposati, n. 28, in 

ECEI 2/3434. 
38 Cf. T. MICHELET, Amoris Laetitia. Note de Théologie sacramentaire sur la communion des 

divorcés remariés, «Revue Thomiste» 124 (4/2016) n. 116, 619-645; J. GRANADOS, La relation entre 

l’eucharistie et le mariage, et ses implications pour l’interprétation d’Amoris Laetitia, «Nova et 

Vetera» 92 (2/2017), 165-181. 
39 È infatti ancora possibile, nonostante AL, arrivare alla conclusione che non sia opportuno di fatto 

alcun superamento delle esclusioni: cf. A. VIANA, ¿Son idóneos para el oficio eclesiástico los 

divorciados que contraen nuevo matrimonio civil?, «Ius Canonicum» 56 (2/2017) n. 112, 515-553. 



Chiese in cammino 

__________________________________________________________________________________ 

268 

 

comunità nei confronti dei divorziati che vivono una nuova unione: la conoscenza 

degli orientamenti di AL, la promozione della cultura del discernimento, l’attenzione 

a spegnere atteggiamenti giudicanti e a valorizzare forme di rispettosa conoscenza 

delle situazioni, sono solo alcuni elementi che – attraverso molteplici azioni pastorali 

– potrebbero favorire la crescita di comunità davvero capaci di accogliere le diverse 

situazioni e quindi maggiormente in grado di integrare anche contesti complessi in 

riferimento alla pienezza di testimonianza di vita cristiana.  

Il secondo correttivo riguarda più da vicino l’itinerario di accompagnamento e 

discernimento proposto da AL. L’ipotesi del documento privilegia di fatto un dialogo 

i cui protagonisti sono da una parte il cristiano divorziato e riaccompagnato e dall’altra 

il presbitero. Potremmo dire che il modello è quello della guida spirituale e che «le 

regole» del foro interno richiamano come luogo il confessionale. In effetti, 

semplificando un po’ le cose, si potrebbe vedere qui la vera novità per alcuni divorziati 

in nuova unione: la possibilità di ricevere l’assoluzione sacramentale. Ma se così fosse 

si ridurrebbe la portata del «dinamismo» che l’esortazione stessa suggerisce e che forse 

non riesce a esprimere pienamente: è la comunità intera che deve essere coinvolta nel 

processo di accompagnamento-discernimento-integrazione. I livelli di coinvolgimento 

saranno diversi, ma i soggetti protagonisti non possono essere solo il presbitero e il 

diretto interessato.  

La pluralità di esperienze pastorali che abbiamo presentato nel secondo capitolo, 

mostra, ad esempio, quanto sia importante il dialogo e il confronto con altre coppie di 

sposi. La prossimità, l’ascolto rispettoso, la semplice disponibilità di coppie di sposi 

cristiani – debitamente formati – all’interno dell’itinerario di accompagnamento e 

discernimento avrebbero una ricaduta positiva non solo nel percorso della singola 

situazione di vita accolta, ma anche nella comunità cristiana di riferimento. Questo 

approccio per così dire «integrale» sembra essere contemplato in AL 244 – dove il 

papa spinge per l’attivazione di «un servizio d’informazione, di consiglio e di 

mediazione» finalizzato alla valutazione di un eventuale processo per la dichiarazione 

di nullità matrimoniale – ma non confluisce di per sé nella proposta dell’itinerario di 

accompagnamento e discernimento descritto a partire dal n. 300. Ci sembra possibile 

e opportuno aprire nuovi spazi di riflessione sull’argomento. Tra l’altro nel primo 

capitolo della nostra ricerca abbiamo affermato che, nell’ottica della nuova 
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evangelizzazione, la Chiesa deve valorizzare tutta la comunità ecclesiale come 

soggetto del discernimento, principio ben descritto in FC 5 e chiaramente affermato in 

GS 44: 

È dovere di tutto il popolo di Dio, soprattutto dei pastori e dei teologi, con l’aiuto 

dello Spirito Santo, ascoltare attentamente, discernere e interpretare i vari 

linguaggi del nostro tempo, e saperli giudicare alla luce della parola di Dio, 

perché la verità rivelata sia capita sempre più a fondo, sia meglio compresa e 

possa venir presentata in forma più adatta. 

 

d) Esiti possibili 

L’approccio più ampio permette di colmare parzialmente la necessità di mostrare 

in foro esterno il cammino compiuto. Si potrà ragionare sull’opportunità che ci sia un 

momento particolare in cui formalizzare o celebrare il traguardo: un evento 

comunitario? Un rito comunitario di riconciliazione? Un momento di preghiera con la 

coppia? La semplice conclusione di un itinerario strutturato? 40. Anche in questo caso 

ci sembra opportuno non imbrigliare la prassi dentro schemi troppo rigidi, sapendo – 

come abbiamo osservato nel secondo capitolo – che ogni area ecclesiale ha la sua 

gradazione di colore. 

La proposta così formulata presenta comunque delle difficoltà. A nostro avviso sul 

piano della prassi pastorale il percorso di accompagnamento e discernimento indicato 

da AL – tenendo conto anche delle nostre integrazioni – è estremamente esigente. Tra 

i tanti difetti che portava con sé l’approccio prescrittivo-legalista, aveva comunque il 

vantaggio di essere applicabile con facilità alle diverse situazioni. Ora il passaggio ad 

un approccio descrittivo-personalizzato chiede un surplus di impegno da parte degli 

operatori pastorali: le risorse da investire in termini di tempo, formazione, energie 

nell’incontro, nell’ascolto, nella consulenza, etc. sono davvero tante per realizzare 

quanto prospettato. Da un lato si corre il rischio che nelle pratiche pastorali si continui 

ad agire spinti dalla necessità di prendere decisioni veloci e dall’incapacità (non 

sempre colpevole) di individuare risorse personali e comunitarie adeguate. Dall’altro 

bisogna ammettere che il percorso di discernimento può essere applicato seriamente a 

                                                 

40 Un’ipotesi solo abbozzata è formulata da B. BORSATO, Che fare con i divorziati?, «Rivista di 

Pastorale Liturgica» (1/2017) n. 320, 37-41; Formula alcune proposte concrete METZGER, Divorcés 

remariés, 175-185. 
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singole situazioni, piccoli gruppi, coinvolgendo cioè soltanto chi è davvero motivato 

a crescere nel percorso di fede. 

 

e) Comunione spirituale e studi sulla Chiesa antica 

Un’ultima annotazione di questo paragrafo la dedichiamo a due tematiche 

presentate nel dibattito teologico attorno ai sinodi, a proposito della partecipazione dei 

divorziati in nuova unione alla vita della Chiesa.  

1- Papa Francesco non riprende la questione della cosiddetta comunione spirituale, 

peraltro già messa da parte dal Sinodo ordinario. La discussione è comunque approdata 

ad una chiarificazione terminologica e teologica che ha portato ad escludere 

l’opportunità di proporla ai divorziati che vivono una nuova unione41. Ha sollecitato 

anche la riflessione sul senso dell’accostarsi alla comunione eucaristica e sulle 

condizioni perché tale pratica possa portare frutto. Di contro il papa ha voluto mettere 

in guardia dal pericolo di guardare all’eucaristia (e ai sacramenti in generale) come un 

premio per i buoni.  

2- La ricerca sulla prassi della Chiesa antica (con Cereti e Crouzel a dettare le 

direttrici fondamentali) è un altro versante su cui si sono spenti i riflettori. In realtà 

questo tema ha fatto da laboratorio per un argomento più ampio e di grande attualità, 

soprattutto in riferimento a come si colloca Amoris laetitia rispetto al magistero 

precedente e alla tradizione. Più in generale il pontificato di Francesco è stato 

esplicitamente presentato sulla linea della riforma della Chiesa in diversi ambiti, con 

la necessità imprescindibile di confrontarsi con sacra scrittura, magistero e tradizione. 

Resta dunque aperta la domanda sulla effettiva capacità della Chiesa odierna di sapersi 

rinnovare restando saldamente ancorata alla sua storia. 

 

 

 

                                                 

41 A onor del vero è ancora possibile registrare qualche recidiva: cf. J.M. GRANADOS, «Amores 

heridos»: misericordia y fidelidad. Las indicaciones pastorales del capítulo VIII de la Exhortación 

apostólica Amoris laetitia (nn. 291-312), «Scripta Theologica» 49 (1/2017), 112. Non perde di 

significato la prospettiva che propone piuttosto il «desiderio di comunione» o meglio ancora la 

«comunione nella speranza» (cf. A. DIRIART, Divorziati risposati e comunione spirituale, Cantagalli, 

Siena 2016), ma ha senso se inserita in una più ampia riappropriazione ecclesiale del significato 

profondo dell’eucaristia, che coinvolga quindi tutto il popolo di Dio. 
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5.2. La parola alle chiese locali 

 

 

5.2.1. Indicazioni operative 

 

a) Suggerimenti per la pastorale familiare 

Lo stile di AL deve rimanere vivo nella prassi pastorale, spesso spinta, dall’urgenza 

del «decidere» o del «fare», a compiere passi affrettati. L’insistenza con la quale il 

papa ha richiamato l’importanza di iniziare processi più che occupare spazi provoca a 

prendere le distanze dal bisogno pastorale pur comprensibile di dare risposte certe e 

univoche. 

In realtà AL dà molte indicazioni sulla strada da intraprendere e le priorità da 

considerare. Pensiamo in particolare al capitolo VI dove il papa offre una panoramica 

di ambiti pastorali in cui ritiene opportuno investire importanti risorse, 

dall’accompagnamento dei fidanzati42 all’esperienza del lutto in famiglia. L’invito 

accorato a ripensare la preparazione prossima e remota al sacramento del matrimonio 

obbliga a una verifica e a un ripensamento dei modelli in atto43. Forte è anche la spinta 

ad accompagnare maggiormente gli sposi nei primi anni di vita del matrimonio, 

quando invece accade che dopo la celebrazione del matrimonio i legami con la 

comunità cristiana vengano spesso recisi.  

 

b) Suggerimenti per le situazioni di diffcoltà 

Per quanto riguarda la pastorale dei divorziati che vivono una nuova unione vanno 

segnalate le forme di sollecitudine pastorale che lavorano sul piano della prevenzione 

dei fallimenti matrimoniali (come quelle che abbiamo appena richiamato). C’è poi 

l’invito ad accompagnare i momenti di crisi (cf. AL 232-238) e quelli che seguono le 

rotture e i divorzi (cf. AL 241-246).  

                                                 

42 Rilegge AL secondo la prospettiva del mondo giovanile: G. ALCAMO (cur.), Nulla è più esigente 

dell’amore. La famiglia e le sfide di Amoris laetitia, Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 2017. 
43 Papa Francesco ritiene che i percorsi di preparazione al matrimonio debbano essere radicati nei 

cammini di iniziazione cristiana. Nel gennaio 2017, parlando alla Rota romana è tornato sul tema 

utilizzando, come già in passato, l’espressione «nuovo catecumenato» per descrivere il contesto e il 

senso dell’accompagnamento al sacramento (cf. FRANCESCO, Discorso del santo padre Francesco in 

occasione dell'inaugurazione dell’anno giudiziario del tribunale della rota romana, 21 gennaio 2017). 
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Ci permettiamo di osservare che sarebbe stato opportuno dedicare qualche parola 

anche a quella fase delicatissima della nascita di una nuova esperienza affettiva. La 

nuova unione è talvolta erroneamente considerata la causa del fallimento del 

matrimonio, quando invece spesso ne è la conseguenza. La Chiesa «ospedale da 

campo» ha trovato il coraggio di esporsi nel territorio delle nuove unioni, ma preferisce 

prenderle in considerazione a posteriori, quando sono ormai diventate legami 

irreversibili, di cui si prende atto e di fronte alle quali si può compiere lo sforzo di 

coglierne gli elementi positivi. Ma c’è un campo di battaglia sul quale è necessario 

trovare il coraggio di affacciarsi che riguarda il momento in cui una nuova esperienza 

relazionale si offre come possibilità e assume un po’ alla volta i tratti di una nuova 

esperienza coniugale. Quali gesti, quali parole, quale forme di accompagnamento e 

discernimento sono necessarie e opportune da parte della Chiesa e dei suoi membri? 

Ci sono infine quattro indicazioni pastorali più concrete che toccano da vicino i 

divorziati in nuova unione. Le abbiamo descritte in precedenza, ma le richiamiamo 

ancora una volta per sottolineare che rappresentano un vero e proprio compito per le 

chiese: la riforma del processo per la dichiarazione di nullità matrimoniale, che 

abbiamo compreso come frutto del percorso sinodale (cf. AL 244); l’attivazione di «un 

servizio d’informazione, di consiglio e di mediazione, legato alla pastorale familiare» 

(AL 244) finalizzato soprattutto alla valutazione di un eventuale iter processuale per 

la nullità; il superamento di alcune forme di esclusione praticate in ambito liturgico, 

pastorale, educativo e istituzionale (cf. AL 299); la possibilità della riammissione ai 

sacramenti a certe condizioni (cf. AL 305). 

 

 

5.2.2. Unità nella differenza 

 

a) Differenza strutturale 

«Saranno le diverse comunità a dover elaborare proposte più pratiche ed efficaci» 

(AL 199), secondo il principio dell’«unità nella differenza» (AL 3). Le differenze che 

caratterizzano le nostre comunità – sembra suggerire Francesco – non devono essere 

appiattite, ma valorizzate e integrate, secondo i criteri «fedeltà alla Chiesa, onestà, 

realismo e creatività» (AL 2).  
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La nostra ricerca ha mostrato che le differenze pastorali – ma possiamo dire anche 

teologiche – sono un dato di fatto, ci sono sempre state e ci saranno sempre. Ciò ha a 

che fare con le dinamiche strutturali della fede cristiana che da sempre prende vita 

nelle particolari vicende umane, secondo il principio dell’inculturazione. Questo 

carattere di storicità ha il suo fondamento nel mistero dell’incarnazione del Verbo, 

anch’essa culturalmente caratterizzata. Dio stesso collocandosi in un determinato 

spazio-tempo assume una forma socio-culturale specifica. Il kerygma di Gesù viene 

declinato lungo la storia in forme e modi diversi: si pensi al contatto con la cultura 

ebraica, poi quella greca, quella romana, quella delle genti barbare, etc. 

Guardando da vicino la prassi della Chiesa verso i divorziati abbiamo colto alcune 

specificità, negli orientamenti e nella sensibilità, date evidentemente da differenze 

culturali e di contesto, pur essendoci riferiti a un’area, quella del mondo occidentale, 

tutto sommato omogenea. L’anelito all’unità è anch’esso un fattore costitutivo della 

Chiesa. Francesco offre quattro criteri per garantire da un lato l’unità della fede e 

dall’altro la possibilità di esprimere quell’unità anche nella differenza dei diversi 

contesti ecclesiali: fedeltà alla Chiesa e onestà obbligano le chiese particolari a 

verificarsi costantemente, nella verità, con il comune patrimonio di fede; realismo e 

creatività aprono invece al compito di rendere vivo quel patrimonio tenendo conto dei 

tratti caratteristici di ciascuna comunità. 

 

b) Libertà nella sinodalità 

La vera novità introdotta da Francesco sta nel modo in cui si articolano 

concretamente unità e differenza. Lo possiamo osservare proprio riferendoci 

all’oggetto della nostra ricerca. Gli anni successivi a Familiaris consortio avevano 

portato a una certa differenziazione pastorale verso i divorziati in nuova unione. Basti 

pensare al fatto che quando la Chiesa statunitense avvertiva già il problema con 

urgenza, in Italia separazioni e divorzi non avevano ancora una grande incidenza nella 

vita delle comunità cristiane. In taluni casi le differenze si sono tradotte in distorsioni 

che hanno messo a repentaglio l’unità della Chiesa: qui è arrivato puntuale l’intervento 

dei papi (garanti dell’unità) o dei vari documenti pontifici a «riomologare» la prassi in 

difesa dell’unità e dell’uguaglianza. La dinamica ha comportato molte fatiche e 

tensioni che non sempre si è riusciti a gestire serenamente.  



Chiese in cammino 

__________________________________________________________________________________ 

274 

 

L’articolazione di unità e differenza proposta da papa Francesco è molto più 

dinamica, multiforme, e prevede un coinvolgimento diretto di tutti i soggetti ecclesiali 

nel processo decisionale: la categoria chiave a cui riferirsi è senza dubbio quella di 

sinodalità44 e l’esperienza di riferimento per coglierne la portata è il processo sinodale 

nella sua interezza, dalla convocazione del Sinodo straordinario sulla famiglia alle 

ricadute pastorali di Amoris laetitia. Gli ingredienti fondamentali sono la 

valorizzazione del sensus fidelium (si pensi ai questionari inviati alle comunità), 

l’espressione della collegialità episcopale (verso la quale l’esortazione si è mostrata 

molto rispettosa), la responsabilizzazione dei singoli vescovi (ad esempio nel ruolo 

riconosciuto attraverso la riforma del processo per la nullità). Il papa appare in questo 

schema più un mediatore o un facilitatore che un giudice supremo.  

Pronunciarsi sulle conseguenze di questo cambiamento non è ancora possibile, ma 

si può intuire che l’opportunità per un effettivo rinnovamento della Chiesa è reale. Per 

quanto riguarda la concretezza della nostra questione siamo invitati a guardare con 

maggiore serenità alle differenze che contraddistinguono le nostre comunità, anche 

quando si tratta di comunità molto vicine territorialmente tra loro. Non si vuole certo 

teorizzare la facoltà di adottare scelte pastorali completamente difformi tra loro che 

comporterebbero disuguaglianze tra i fedeli, ma possiamo spiegarci con un esempio 

che riguarda l’indicazione a superare alcune forme di esclusione dei divorziati in nuova 

unione da alcuni ruoli all’interno della comunità: l’indicazione, insieme 

all’orientamento all’integrazione/inclusione, si pone come possibilità non come 

obbligo. Nel processo di discernimento è importante tenere in considerazione tra i tanti 

elementi anche la comunità cristiana nella sua globalità (formazione, sensibilità…). 

Prendiamo, dunque, due cristiani appartenenti a due comunità diverse, ma entrambi 

provenienti da una vicenda simile, divorziati, risposati civilmente da diversi anni, che 

                                                 

44 Cf. ASSOCIAZIONE TEOLOGICA ITALIANA, Chiesa e sinodalità. Coscienza, forme, processi (Forum 

ATI 3), a cura di R. Battocchio e S. Noceti, Glossa, Milano 2007; A. SPADARO - C.M. GALLI (edd.), La 

riforma e le riforme nella Chiesa (Biblioteca di Teologia Contemporanea 177), Querinina, Brescia 

2016, 157-267: si tratta della terza parte del volume, frutto di un seminario di studio organizzato dalla 

rivista «La Civiltà Cattolica» a fine settembre 2015, dal titolo La comunione sinodale come chiave del 

rinnovamento del popolo di Dio (contributi di H. Legrand, D. Vitali, A. Borras, G. Routhier, S. Scatena); 

G. CANOBBIO (cur.), Libertà di parola e sinodalità. Tra diritto e responsabilità (Quaderni di Dialoghi 

9), Ave, Roma 2017. 
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aspirano al ruolo di catechista. Il primo in occasione del matrimonio civile si è 

trasferito e si è inserito in una nuova comunità; il secondo vive ancora nella comunità 

dove lui e la sua prima moglie sono nati e cresciuti. A parità di situazione è possibile 

che le differenze date dall’interazione con il contesto comunità siano determinanti per 

negare o concedere lo svolgimento del servizio, senza che questo comporti alcuna 

discriminazione. Nella seconda situazione infatti, se la comunità ha vissuto 

direttamente la nascita e il fallimento del primo matrimonio, va tenuto in seria 

considerazione il grado di sofferenza prodotto e il suo effettivo superamento; 

l’eventuale presenza di persone che direttamente o indirettamente sono rimaste ferite 

dalla vicenda chiede delicatezza, rispetto, pazienza e obbliga a ponderare con 

maggiore attenzione il conferimento dell’incarico al cristiano. 

La differenziazione in ambito pastorale, accompagnata dal discernimento, è 

un’indicazione centrale in AL e può essere applicata opportunamente a molte 

situazioni, superando il timore di creare disuguaglianze tra i fedeli o tra le comunità 

cristiane. Tra l’altro appare coerente con altri orientamenti già sperimentati, ad 

esempio in ambito liturgico quando si è andati a differenziare ulteriormente il rito del 

matrimonio 45 , offrendo la possibilità di dare maggior peso proprio alla concreta 

situazione dei nubendi e delle comunità. 

 

 

5.2.3. Primi adattamenti pastorali 

 

Con la pubblicazione dell’esortazione, assieme alla fase di lettura, commento e 

approfondimento del documento, comincia la recezione vera e propria da parte delle 

chiese locali, con le prime rielaborazioni e indicazioni pastorali. Alcune conferenze 

episcopali si sono esposte prima, mentre altri paesi hanno mostrato maggiore prudenza 

o hanno visto la presa di posizione di singoli vescovi. Raccogliamo qui alcune 

testimonianze, come iniziali declinazioni del dinamismo voluto da AL46. 

                                                 

45 L’edizione tipica è del 1990; la versione italiana è stata confermata dalla Congregazione per il 

culto divino e la disciplina dei sacramenti nel 2004. 
46 Oltre ai documenti pastorali di seguito presentati, segnaliamo la pubblicazione del gruppo «La 

casa» della diocesi di Bergamo, con testimonianze di separati, divorziati, risposati che cominciano a 

confrontarsi con AL: E. ZANETTI (ed.), Porte aperte. Accompagnare, discernere, integrare vissuti di 

separazione, divorzio o nuova unione alla luce di Amoris laetitia, Àncora, Milano 2016. Evidentemente 
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a) Chiese statunitensi 

Uno dei primi interventi appare in un documento del 1 luglio 2016 dell’arcidiocesi 

di Philadelphia, a firma di mons. Charles J. Chaput47. Il tono dello scritto è permeato 

dalla preoccupazione di non alimentare la confusione tra i cristiani e di evitare errori e 

abusi pastorali. Di fatto lo spazio alla differenziazione, al riconoscimento della 

coscienza personale e alla complessità delle situazioni è ridotto rispetto alle 

opportunità offerte dall’esortazione postsinodale. I cristiani divorziati risposati sono 

invitati ad astenersi dall’intimità sessuale, come condizione per la riammissione ai 

sacramenti. Qualora occasionalmente non riescano a rispettare l’impegno della 

continenza posso accostarsi al sacramento della penitenza. Il discernimento deve avere 

come obiettivo la consapevolezza rispetto alla propria condizione di peccato, 

consapevolezza che invece appare offuscata nella cultura contemporanea. Gli 

orientamenti suggeriti dall’arcivescovo non entrano esplicitamente in contraddizione 

con AL, e rappresentano un legittimo adattamento pastorale, secondo quanto suggerito 

dalla stessa esortazione in base al principio della differenziazione.  

Resta da verificare se la linea scelta dall’arcidiocesi sia effettivamente adeguata alle 

necessità del contesto sociale, culturale ed ecclesiale di riferimento. In ogni caso ci 

permettiamo di rilevare che la formale correttezza del documento inciampa sulla scelta 

di essere pensato e scritto «per categorie»: per le coppie cattoliche sposate; per i 

cattolici e i cristiani che sono separati o divorziati non risposati; per i cattolici e i 

cristiani che sono divorziati e risposati civilmente; per le coppie che convivono e non 

sono sposate; per le persone che provano attrazione per le persone dello stesso sesso; 

per le coppie dello stesso sesso. L’inciampo sta nella pretesa di rinchiudere la 

complessità della realtà in una sorta di «catalogo» delle situazioni, quando invece una 

delle intuizioni più profonde di AL riguarda il fatto che le singole situazioni spesso 

sfuggono alle categorie dentro le quali si cerca di imbrigliarle; è da qui che nasce la 

necessità di un paziente itinerario di accompagnamento e discernimento. Almeno su 

                                                 

tutte le realtà pastorali attive prima di AL (vedi il secondo capitolo del nostro lavoro) non vengono 

superate, ma interpellate e chiamate a misurarsi con l’esortazione. 
47CF. ARCIDIOCESI DI PHILADELPHIA, Linee guida pastorali per l’applicazione dell’Amoris laetitia, 

«Il Regno - Documenti» 62 (7/2017), 230-234. 
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questo punto è possibile registrare una certa «freddezza» nelle linee pastorali prodotte 

da mons. Chaput. 

Più in generale le chiese statunitensi si sono dimostrate in questa prima fase 

prudenti, evitando prese di posizioni chiare e preferendo di fatto concedersi un tempo 

di riflessione e valutazione sulle scelte da compiere nell’applicazione del capitolo VIII. 

Nel settembre 2016 il presidente della Conferenza episcopale degli Stati Uniti, 

l’arcivescovo Joseph E. Kurtz, ha presentato un bilancio sulla recezione di AL a un 

anno dalla pubblicazione: dal quadro si rileva la tendenza a lavorare ancora nella 

direzione del confronto, dello studio e dell’approfondimento48. 

 

b) America latina 

Un importante intervento, a inizio settembre 2016, arriva dai vescovi della regione 

di Buenos Aires che scelgono la forma di una lettera al clero per consegnare alcuni 

criteri di applicazione dell’esortazione in riferimento al capitolo VIII 49 . I pastori 

affrontano apertamente la questione della riammissione ai sacramenti dei divorziati 

che vivono una nuova unione: in linea generale insistono sul discernimento come 

processo che può avere tempi, caratteristiche, esiti diversi, ma il cui obiettivo deve 

essere «l’incontro personale con Cristo», sostenuto dal volto materno della Chiesa.  

I vescovi invitano a promuovere forme di integrazione e partecipazione alla vita 

della Chiesa, ricordando l’opportunità di vivere nella continenza: a fronte di un sincero 

proposito, già con Giovanni Paolo II era possibile accostarsi al sacramento della 

penitenza in caso di «cadute». Fanno anche riferimento alla valutazione della nullità 

del vincolo. Ma se la via della continenza e della nullità non risultano praticabili, 

ammettono ugualmente la possibilità di una riammissione ai sacramenti, con 

l’attenzione a non ritenere questa possibilità come un accesso indiscriminato ai 

sacramenti, o come se qualsiasi situazione lo giustificasse.  

Dunque, discernimento caso per caso, tenendo conto dei diversi gradi di 

responsabilità rispetto al fallimento del matrimonio, agli impegni verso le persone 

coinvolte (in particolare i figli), all’origine della nuova unione, etc. Interessante 

                                                 

48 Cf. J.E. KURTZ, Report on Reception and Implementation of Amoris Laetitia in the United States, 

http://www.usccb.org/news/2016/16-127.cfm, (16 maggio 2017). 
49  Cf. VESCOVI DELLA REGIONE PASTORALE DI BUENOS AIRES, Criteri per applicare l’Amoris 

laetitia, «Il Regno - Documenti» 61 (21/2016), 676-678. 
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l’attenzione alla comunità: i vescovi invitano da un lato alla riservatezza per prevenire 

conflittualità e dall’altro alla crescita di uno spirito di comprensione e accoglienza. Il 

testo è importante anche perché papa Francesco – in una fase in cui le letture di AL 

erano contrastanti – ha inviato una lettera a mons. Fenoy in cui di fatto ha confermato 

i criteri proposti dai vescovi di Buenos Aires: «Il testo è molto buono, e mostra 

chiaramente il significato del c. VIII dell’Amoris laetitia. Non ci sono altre 

interpretazioni»50. Il papa ha inoltre voluto dare maggiore rilevanza alla sua lettera e 

al documento argentino, facendoli inserire negli «Acta apostolicae saedis», con una 

nota del segretario di stato che ne definisce la pubblicazione «velut Magisterium 

authenticum»51. 

 

c) Malta e Gozo 

L’8 gennaio 2017 mons. Charles J. Sicluna e mons. Mario Grech, rispettivamente 

arcivescovo di Malta e vescovo di Gozo, sulla linea dei vescovi di Buenos Aires, 

inviano ai loro presbiteri alcune «linee guida» con particolare riferimento al capitolo 

VIII di AL52. Sulla possibilità della riammissione ai sacramenti si esprimono così: 

Qualora come esito del processo di discernimento, compiuto con «umiltà, 

riservatezza, amore alla Chiesa e al suo insegnamento, nella ricerca sincera della 

volontà di Dio e nel desiderio di giungere a una risposta più perfetta a essa» 

(Amoris laetitia, n. 300), una persona separata o divorziata che vive una nuova 

unione arriva – con una coscienza formata e illuminata – a riconoscere e credere 

di essere in pace con Dio, non le potrà essere impedito di accostarsi ai sacramenti 

della riconciliazione e dell’eucaristia (cf. Amoris laetitia, nota 336 e 351)53. 

Va apprezzato il fatto che i due vescovi inseriscono questa indicazione nel più 

ampio contesto del tema della partecipazione alla vita ecclesiale, il che li porta ad 

affrontare anche la questione dello svolgimento di alcuni servizi ecclesiali: per la prima 

volta si ammette esplicitamente la possibilità per un separato o divorziato che vive una 

nuova unione di ricoprire il ruolo di padrino/madrina54. 

 

                                                 

50 FRANCESCO, lett. Ai vescovi della Regione pastorale di Buenos Aires, 5 settembre 2016, ivi, 677.  
51 P. PAROLIN, Rescriptum «ex audientia Ss.mi», 5 giugno 2017, in AAS 108 (10/2016), 1074. 
52 C.J. SICLUNA - M. GRECH, L’accoglienza dei divorziati risposati, «Il Regno - Documenti» 62 

(5/2017), 148-151. 
53 Ivi, 150. 
54 Ivi, 151. 
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d) Germania 

Un altro documento – significativo anche perché il primo prodotto da una 

conferenza episcopale – viene dall’area tedesca55: i vescovi della Germania deducono 

da AL alcune priorità per le loro chiese, pensando in particolare alla pastorale familiare 

e all’accompagnamento della famiglia in tutte le fasi della sua vita. A proposito dei 

divorziati in nuova unione il documento recupera in modo particolare le considerazioni 

teologico-morali dell’esortazione (non poteva essere altrimenti visto il contributo 

offerto ai sinodi dai padri di lingua tedesca su questo fronte), ma ci sono due parole 

d’ordine che raccolgono le diverse considerazioni. La prima è «differenziare»: 

«L’Amoris laetitia non lascia dubbi sulla necessità di differenziare lo sguardo sulle 

singole situazioni di vita delle persone»56. Il che significa anche che  

… non tutti i credenti il cui matrimonio si è spezzato e che sono civilmente 

divorziati e risposati, possono ricevere i sacramenti, senza distinzione. Sono 

necessarie invece soluzioni differenziate che rispondano al singolo caso e che 

siano praticabili nei casi in cui il matrimonio non possa essere annullato57. 

La seconda parola d’ordine del documento, relativamente al capitolo VIII 

dell’esortazione, è «coscienza»: per i vescovi tedeschi qui si trova il punto nevralgico 

della questione. Si richiama l’importanza della formazione della coscienza dei 

cristiani, si reputa fondamentale la formazione dei pastori su questo tema, ma – senza 

sminuire la complessità del processo di discernimento – si richiama con forza al 

rispetto verso la «decisione individuale». 

I vescovi della Svizzera inviano un messaggio – la prima stesura è in lingua francese 

– agli operatori pastorali, i preti, i diaconi e i laici, a conclusione della 317^ assemblea 

ordinaria, il 5 settembre 201758. Esprimono piena soddisfazione per l’esortazione 

postsinodale che accolgono come un dono, senza nascondere che per il contesto 

pastorale svizzero si tratta per alcuni aspetti di una conferma di pratiche già in atto59. 

                                                 

55 Cf. CONFERENZA EPISCOPALE TEDESCA, La gioia dell’amore che si vive nelle famiglie è anche la 

gioia della Chiesa, 23 gennaio 2017, ivi, 152-156.  
56 Ivi, 155. 
57 Ivi. 
58 CONFÉRENCE DES ÉVÊQUES SUISSES, Pour un renouvellement de la pastorale du mariage et des 

familles à la lumière d’Amoris laetitia: une bonne nouvelle pour tou(te)s, 5 septembre 2017, 

http://www.bischoefe.ch/content/download/12715/133532/file/Message+de+la+CES_Amoris+Laetitia

_approuve+par+la+317e+ao_170907_f.pdf, (21 settembre 2017). 
59 Ivi, 1: «Nous avons ainsi l’occasion de rendre grâce pour tous les agents pastoraux (prêtres, diacres 

et laïcs) et pour tous les bénévoles œuvrant déjà depuis des années au service de la pastorale familiale 

dans l’esprit d’Amoris laetitia». 
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Gli orientamenti diffusi dai vescovi puntano a stimolare un rinnovamento globale della 

pastorale familiare, guidato da uno sguardo fiducioso e realistico alla luce della 

misericordia. Particolare attenzione viene data alla necessità di guardare alle situazioni 

concrete delle persone, cercando di cogliere gli elementi positivi presenti in ciascuna 

esperienza. Si sottolinea inoltre il ruolo delle coppie cristiane nell’accompagnamento, 

e l’importanza del discernimento attento a tutti gli elementi che possono intervenire 

nella valutazione degli eventi. Dunque un documento di ampio respiro che si mette 

alla scuola di AL e invita ad apprendere ciò che essa insegna, che offre considerazioni 

di carattere generale, senza la pretesa di dare precise indicazioni sulla prassi da seguire. 

Ciò vale anche per la questione dell’eventuale riammissione ai sacramenti dei 

divorziati che vivono un nuova unione: per la sensibilità delle chiese svizzere si tratta 

di un’opzione certamente possibile anche se non generalizzabile. 

 

e) Area francofona 

A maggio 2017 la Conferenza episcopale belga indirizza una lettera ai preti, ai 

diaconi, agli animatori e alle animatrici pastorali60. Lo scritto è articolato in tre punti: 

la preparazione al matrimonio (da collocarsi sulla linea del catecumenato), 

l’accompagnamento delle famiglie (attento al contesto di forte secolarizzazione) e 

l’atteggiamento da adottare nei confronti delle persone quando una relazione si rompe. 

Sul terzo passaggio i vescovi recepiscono ampiamente il discernimento come categoria 

chiave e mostrano attenzione per il complesso di relazioni coinvolte dalla rottura di un 

rapporto, oltre alla coppia. Circa i sacramenti desumono da AL questo criterio 

generale: «Non si può affermare che tutti i divorziati risposati possono essere ammessi 

alla comunione. Non si può più affermare che essi ne sono tutti esclusi» 61 . 

L’indicazione è quella di arrivare a una decisione pastorale presa in coscienza e, in 

maniera simile all’episcopato tedesco, si sottolinea l’importanza del rispetto della 

coscienza dei fedeli coinvolti, qualsiasi decisione maturino attraverso il discernimento 

(cf. AL 37)62. 

                                                 

60  LES ÉVÊQUES DE BELGIQUE, Amoris Laetitia. Lettre pastorale, http://www.cathobel.be/wp-

content/uploads/2017/05/2017-05-09-Amoris-laetitia-Lettre-pastorale.pdf, 24 maggio 2017 (10 luglio 

2017). 
61 Ivi, 4. 
62 Ivi, 5. 
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In Francia la pubblicazione dell’esortazione è accompagnata da una edizione 

commentata sotto la direzione del Servizio nazionale per la famiglia e la società della 

Conferenza episcopale63: la presentazione del capitolo VIII è affidata a Jean-François 

Chiron e Alain Thomasset che affermano che la logica della misericordia deve 

impregnare tutta l’azione pastorale e si soffermano a richiamare i principi teologico-

morali che stimolano un discernimento attento delle diverse situazioni. La stagione 

delle recezione dell’esortazione in terra francese comincia con la ripresa del cammino 

già svolto nell’accompagnamento-discernimento-integrazione dei divorziati che 

vivono una nuova unione e la verifica dello stesso con gli orientamenti offerti, per 

l’elaborazione di nuove strategie pastorali. È quanto emerge anche dalla relazione 

presentata da Jean-Luc Brunin alla plenaria della Conferenza episcopale nell’autunno 

del 2016, nella quale descrive la reazione scatenata dalla pubblicazione 

dell’esortazione come una «positiva inquietudine»64.  

 

f) Italia 

In Italia fa da apripista l’arcivescovo di Modena-Nonantola, Erio Castellucci65. La 

lettera pastorale è un vero e proprio strumento di lavoro pronto all’uso, corredato da 

contatti diretti per le diverse iniziative legate alla pastorale familiare, riferimenti alle 

proposte già attivate, tracce per la realizzazione di alcune attività. Per quanto riguarda 

la nostra questione, si preme per un effettiva recezione della riforma del processo per 

la nullità matrimoniale, ma, se la validità sacramentale di un matrimonio viene 

confermata ai cristiani che vivono una nuova unione,  

… rimane la possibilità di accettare una condizione di partecipazione alla vita 

ecclesiale che non s’esprima anche nella comunione eucaristica […] oppure 

d’intraprendere un percorso che possa sfociare nel riaccostamento alla 

comunione eucaristica, pur permanendo la situazione di convivenza non 

                                                 

63 Cf. FRANÇOIS, La joie de l’amour. Exhortation apostolique post-synodale du pape François. 

Edition présentée et annotée sous la direction du Service national Famille et Société - CEF - et de la 

faculté de théologie du Centre Sèvres, Lessius - Fidélité, Paris 2016. 
64 Cf. J.-L. BRUNIN, La réception d’Amoris laetitia, 6 novembre 2016, http://eglise.catholique.fr 

/sengager-dans-la-societe/la-famille/433415-la-reception-damoris-laetitia-par-mgr-brunin/, 18 gennaio 

2017 (21 novembre 2017).  
65 E. CASTELLUCCI, Arcivescovo Abate di Modena-Nantola, È il Signore che costruisce la casa. 

“Camminiamo, famiglie, continuiamo a camminare” (AL 325). Lettera Pastorale per l’anno 2016-

2017, Grafiche Tem Modena, Modena 2016; pubblicata anche in «Il Regno - Documenti» 61 (17/2016) 

17, 527-541.  
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sacramentale; possibilità, questa, che rappresenta una novità della Amoris laetitia, 

approvata con stretta maggioranza dai padri sinodali66. 

La proposta nel dettaglio risulta articolata, ma non rigidamente pensata67. Tre ci 

sembrano i punti di forza: il primo è l’aggancio a esperienze già esistenti68, dove nel 

tempo è maturato uno stile di accoglienza, rispetto, disponibilità; il secondo è il 

collegamento con diverse realtà pastorali (consultorio familiare, comunità cristiana di 

provenienza, etc.) che aiuta a non concepire questi percorsi come a sé stanti; infine la 

flessibilità con cui sono immaginati tempi ed esiti della proposta e che dipendono dalle 

molte variabili in gioco, coerentemente con la logica del discernimento dinamico 

suggerito da AL69. 

Scrive una lettera pastorale su AL, pubblicata il 25 novembre 2016, l’arcivescovo 

di Trani-Barletta-Bisceglie, Giovan Battista Pichierri70. Particolarmente interessante 

risulta l’attenzione manifestata dal pastore per le ricadute pubbliche dell’itinerario di 

accompagnamento e discernimento. La lettera infatti offre dei criteri per l’affidamento, 

a persone che vivono situazioni di fragilità e imperfezione, di ruoli che richiedono una 

particolare testimonianza di vita cristiana: da un lato si giustifica l’atteggiamento 

esigente della Chiesa nei confronti di chi assume impegni rilevanti e ricorda la 

possibilità di coinvolgimento diretto delle persone in moltissime realtà pastorali; 

                                                 

66 Ivi, 35. 
67 Così si presenta la scheda riassuntiva proposta dal testo: «Servizio Pastorale Amoris Laetitia. A 

chi è rivolto: a persone separate, divorziate e risposate, “segnate dall’amore ferito e smarrito” (291). 

Finalità: “Aiutare ciascuno a trovare il proprio modo di partecipare alla comunità ecclesiale, perché 

si senta oggetto di una misericordia «immeritata, incondizionata e gratuita».” (297). Obiettivo: 

Attivare un itinerario di accompagnamento, di discernimento e di integrazione “che orienti questi fedeli 

alla presa di coscienza della loro situazione davanti a Dio” (300); per aiutarli a vivere meglio e a 

riconoscere il loro posto nella Chiesa” (312); Come: attraverso la proposta di un graduale percorso 

pastorale-spirituale con il sostegno e l’aiuto di un’équipe incaricata dal Vescovo; I. dal primo contatto 

all’accoglienza, II. l’accompagnamento comunitario e il discernimento personalizzato, III. 

l’integrazione nella comunità ecclesiale. Coordinamento del servizio “Amoris laetitia”: coniugi 

Raffaella e Gabriele Benatti, cell. 333 2299043, presso Centro Famiglia di Nazareth, via Formigina, 

319, Modena, tel. 059 340799» (ivi, 40-41). 
68 Nella fattispecie si tratta del percorso «Sulla misura del cuore del Signore» che lavora su quattro 

fronti: la rielaborazione della propria storia; la partecipazione a un cammino di gruppo (per facilitare il 

confronto); l’assunzione di qualche servizio in comunità; la presenza di una persona o una coppia che 

faccia da tutor. 
69 Cf. E. BIEMMI - M. BELLI - G. NOBERASCO, Per attuare Amoris laetitia. Camminare con papa 

Francesco. A cura di Andrea Grillo. Presentazione di mons. Erio Castellucci, Cittadella, Assisi 2016: 

gli autori presentano la lettera pastorale con tre approfondimenti di teologia pastorale, sacramentaria e 

sistematica. 
70  G.B. PICHIERRI, arcivescovo di Trani-Barletta-Bisceglie, In cammino verso la pienezza 

dell’amore. Lettera pastorale sull’Amoris laetitia, «Il Regno - Documenti» 62 (9/2017), 271-283. 
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dall’altro lato ammette una gradualità e variabilità che nel tempo può essere ridefinita: 

«Via via che il cammino di fede si approfondisce non è da escludere che anche compiti 

più impegnativi dal punto di vista cristiano possano essere affidati e assunti»71. 

Sull’eventuale riammissione ai sacramenti, il vescovo ritiene che debba passare 

attraverso un «riconoscimento ecclesiale»: 

Per quanto riguarda l’integrazione sacramentale, ritengo opportuno che il 

discernimento personale, accompagnato da un presbitero, sfoci in un 

riconoscimento ecclesiale attraverso i presbiteri da me designati (uno per ogni 

zona pastorale dell’arcidiocesi) e indicati in un apposito biglietto di nomina. La 

designazione dei suindicati presbiteri non mira a deresponsabilizzare le coscienze 

dei fedeli e il discernimento dei singoli pastori, ma a evidenziare meglio che si 

tratta di un passo ecclesiale, da vivere avendo sempre presente il bene comune. 

Inoltre, mira a evitare «messaggi sbagliati, come l’idea che qualche sacerdote 

possa concedere rapidamente eccezioni, o che esistano persone che possano 

ottenere privilegi sacramentali in cambio di favori» (AL 300)72. 

Incontriamo anche un documento a più voci sulla recezione di AL, quello della 

Conferenza episcopale campana, inviato a fine gennaio 2017 ai presbiteri della 

regione73. L’obiettivo principale è quello di evitare un’applicazione dell’esortazione 

frammentaria e difforme nel territorio campano. In una sorta di «traduzione» 

dell’itinerario di accompagnamento-discernimento-integrazione proposto da AL, i 

vescovi sottolineano l’importanza della corresponsabilità («non è pensabile che siano 

solo i presbiteri ad assumere il ruolo di guide spirituali»74) e individuano l’obiettivo 

dell’itinerario nella presa di coscienza dei fedeli della propria situazione davanti a Dio 

e in forme di integrazione nella vita della Chiesa che non necessariamente prevedono 

l’accesso ai sacramenti. Anche nella presentazione delle tappe di questo itinerario (che 

di fatto è una citazione di alcuni passi di AL) il testo è preoccupato di prevenire una 

sorta di «sanatoria» sui sacramenti e invita in più modi alla prudenza:  

Ma bisogna evitare di capire questa possibilità come un semplice accesso 

«allargato» ai sacramenti, o come se qualsiasi situazione giustificasse questo 

accesso. Può essere opportuno che un eventuale accesso ai sacramenti si realizzi 

in modo riservato, soprattutto quando si possono ipotizzare situazioni di 

disaccordo75. 

                                                 

71 Ivi, 278. 
72 Ivi, 279. 
73 CONFERENZA EPISCOPALE CAMPANA, Linee guida sulla recezione dell’Amoris laetitia, «Il Regno 

- Documenti» 62 (7/2017), 214-217. 
74 Ivi, 216. 
75 Ivi. A proposito della riservatezza, si sente chiaramente l’eco del documento dei vescovi di Buenos 

Aires. 
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L’ultimo contributo che prendiamo in considerazione è quello della Conferenza 

episcopale siciliana76. Il quadro entro il quale i vescovi siciliani comprendono il loro 

spazio di azione è descritto nelle premesse del documento: 

Da tempo assistiamo alle dolorose ferite cui questi mutamenti danno talvolta 

origine, nei quali si evidenzia una più acuta fragilità. Data nondimeno 

l’innumerevole varietà delle situazioni, si esige un responsabile discernimento, 

affidato, soprattutto, ai presbiteri e ai laici impegnati nel sostenere il cammino di 

persone che vivono situazioni di fragilità. L’Esortazione Apostolica chiede che 

questo delicato compito sia svolto secondo l’insegnamento della Chiesa e del 

Vescovo diocesano (cfr. AL 300). Sebbene ogni Vescovo potrà offrire alla propria 

Chiesa locale le indicazioni più opportune, nella fraterna comunione che lega noi, 

Vescovi dell’Isola, desideriamo dare alcuni Orientamenti comuni che aiutino la 

riscoperta della gioia dell’amore nelle famiglie77. 

Gli orientamenti si presentano come un commento puntuale e ordinato del capitolo 

VIII e offrono indicazioni pratiche secondo la scansione accompagnare-discernere-

integrare. È evidente la preoccupazione di mostrare la continuità di AL con il 

magistero precedente (in particolare FC) ma altrettanta forza assume la chiara 

indicazione a «seguire percorsi nuovi» 78 . Circa la valutazione delle situazioni 

cosiddette «irregolari» i vescovi siciliani enfatizzano «il discernimento o la via 

discretionis»79 come cammino finalizzato ad aiutare la coscienza a comprendere la 

volontà di Dio nelle situazioni concrete della vita. Esso viene declinato nel duplice 

senso di discernimento personale e pastorale che mette in dialogo la coscienza del 

credente e quella del pastore, privilegiando come luoghi il foro interno non 

sacramentale e quello sacramentale. Chiara è inoltre l’affermazione di una possibile 

riammissione ai sacramenti:  

Le formulazioni di AL aprono con cautela a un’eventualità di accesso ai 

sacramenti, che si colloca solo nel luogo dialogico del discernimento: non è una 

norma canonica, ma l’eventuale esito di un cammino, frutto di discernimento e di 

maturazione personale e pastorale80. 

Più concretamente la questione è affidata alla responsabilità dei confessori:  

In alcune circostanze, pertanto, riguardanti i divorziati risposati secondo la 

valutazione del confessore e tenendo conto del bene del penitente, è possibile 

                                                 

76  CONFERENZA EPISCOPALE SICILIANA, Orientamenti pastorali. Accompagnare - discernere - 

integrare la fragilità secondo le indicazioni del cap. VIII di Amoris laetitia, 4 giugno 2017, 

http://www.chiesedisicilia.org/cesi/allegati/5928/Orientamenti%20Pastorali%20Amoris%20Laetitia%

20def.pdf, (10 luglio 2017). 
77 Ivi, 3s. 
78 Ivi. 
79 Ivi, 13. 
80 Ivi, 8. 



Capitolo 5 

__________________________________________________________________________________ 

285 

 

assolvere e ammettere all’Eucaristia, anche se il confessore sa che si tratta per la 

Chiesa di un disordine oggettivo81. 

Le iniziative prese in esame sono preziosi frutti da raccogliere, ma la Chiesa italiana 

– e ciò vale evidentemente anche per le altre aree ecclesiali – dovrà arrivare a 

condividere alcuni orientamenti di fondo per contestualizzare l’esortazione 

postsinodale. Fatto salvo il diritto di ogni Chiesa particolare di dotarsi degli strumenti 

che riterrà più adeguati, sarà pur necessario adottare alcune prospettive comuni. Ad 

esempio il passaggio dall’esito del discernimento in foro interno alla sua visibilità 

ecclesiale andrà chiarito. Qualche indicazione da parte della Cei appare 

particolarmente urgente anche per la questione del superamento dell’esclusioni da 

alcuni ruoli dei divorziati che vivono una nuova unione. Andranno integrate e 

approfondite le indicazioni contenute nel DPF del 1993, tenendo conto del chiaro 

invito di AL a promuovere una maggiore integrazione/inclusione dei cristiani 

coinvolti. Notiamo comunque la positività di un percorso che si è aperto dal basso e 

che, piano piano, porterà a linee comuni82. 

 

g) Altre mediazioni 

Fino a qui – al di là degli orientamenti promossi da mons. Chaput che 

obiettivamente sembrano non accogliere pienamente le opportunità offerte da AL, pur 

non opponendosi a esse – è possibile osservare in linea generale un’accoglienza 

positiva di AL da parte dei vescovi, che si inseriscono negli spazi di libertà lasciati dal 

documento recependone con diverse sfumature le categorie fondamentali. 

L’assunzione di responsabilità è accompagnata dal discernimento su cui tanto insiste 

papa Francesco e che permette di accompagnare e integrare i divorziati che vivono una 

nuova unione nella comunità cristiana con rinnovato slancio.  

Per aggiungere qualche colore al quadro presentato, referiamo del contributo sul 

tema prodotto dalla conferenza episcopale polacca nell’autunno del 2017, che avrebbe 

scelto una linea restrittiva rispetto ad altre aree ecclesiali83.  

                                                 

81 Ivi, 12. 
82 Alcune suggestioni sulla prima recezione di AL in Italia vengono da M. GRONCHI, «Amoris 

laetitia» nella Chiesa italiana. Percezioni, ipotesi, orientamenti, «La Rivista del Clero Italiano» 98 

(11/2017), 790-799. 
83 Il condizionale è d’obbligo dal momento che non ci è stato possibile accedere direttamente al 

documento. 
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Il 2017 si è chiuso con la pubblicazione di tre vescovi kazaki84: in questo caso 

(l’unico per il momento) è esplicita la critica alle scelte di altre chiese e agli 

orientamenti dettati da AL. I vescovi ritengono che ammettere al sacramento della 

penitenza e della eucarestia i divorziati risposati equivalga sempre e comunque a 

un’approvazione del divorzio. Solo in caso di astensione dai rapporti sessuali è 

possibile la riammissione85. Questa presa di posizione non va relativizzata. Certamente 

va letta all’interno del suo contesto pastorale del tutto particolare e compresa a partire 

dalle sue intenzioni. Il documento si presenta tuttavia fragile, ad esempio per il fatto 

che nessun documento successivo a Giovanni Paolo II viene citato.  

Continua, dunque, la fase di ricezione e rielaborazione di AL, non senza fatiche e 

tensioni tra la differenziazione promossa dalla stessa esortazione postsinodale e il 

dovere di mantenere l’unità (e l’uguaglianza) tra i cristiani nel mondo. 

 

 

 

5.3. Quale Chiesa dopo Amoris laetitia?  

 

 

5.3.1. Un metodo rinnovato 

 

a) Il modello di riferimento 

Il terzo canovaccio ereditato dai sinodi sulla famiglia ci spinge ad allargare 

l’orizzonte, andando ben oltre la questione specifica dei divorziati che vivono una 

nuova unione, e superando anche la prospettiva sul tema famiglia, per considerare tutti 

gli ambiti dell’esistenza su cui è chiamata a esprimersi la Chiesa. In riferimento 

                                                 

84 T. PETA - J.P. LENGA - A. SCHNEIDER, Profession of the immutable truths about sacramental 

marriage, 31 dicembre 2017, https://www.lifesitenews.com/news/full-text-of-kazakhstan-catholic-

bishops-statement-on-amoris-laetitia, 2 gennaio 2018 (7 gennaio 2018). 
85 Ivi: «Sexual relationships between people who are not in the bond to one another of a valid 

marriage – which occurs in the case of the so-called “divorced and remarried” – are always contrary to 

God’s will and constitute a grave offense against God. No circumstance or finality, not even a possible 

imputability or diminished guilt, can make such sexual relations a positive moral reality and pleasing to 

God […] It is not licit (non licet) to justify, approve, or legitimize either directly or indirectly divorce 

and a non-conjugal stable sexual relationship through the sacramental discipline of the admission of so-

called “divorced and remarried” to Holy Communion, in this case a discipline alien to the entire 

Tradition of the Catholic and Apostolic faith». 
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all’approccio alla situazione dei divorziati in nuova unione, AL ne parla come un 

«esempio» (AL 298) di applicazione del metodo «accompagnare, discernere, 

integrare». La Chiesa è provocata a estenderlo e adattarlo ad altre sfide, con l’obiettivo 

di testimoniare una «misericordia “immeritata, incondizionata e gratuita”» (AL 297). 

Vale dunque la pena andare alle radici di questo metodo per il quale il nostro specifico 

oggetto di studio è stato un laboratorio di sperimentazione.  

Papa Francesco continua e fa evolvere la riflessione maturata dalla dottrina sociale 

della Chiesa86, confluita nel Vaticano II, all’interno della quale il magistero ha cercato 

un modo per favorire l’incontro tra la verità rivelata e la storia umana, affinché il suo 

insegnamento sociale promuovesse un cambiamento reale e concreto attraverso 

l’impegno e l’operosità di quanti si lasciavano ispirare da esso87. Giovanni XXIII, nel 

1961, nella sua prima enciclica sociale si esprime così: 

Nel tradurre in termini di concretezza i principi e le direttive sociali, si passa di 

solito attraverso tre momenti: rilevazione delle situazioni; valutazione di esse 

nella luce di quei principi e di quelle direttive; ricerca e determinazione di quello 

che si può e si deve fare per tradurre quei principi e quelle direttive nelle 

situazioni, secondo modi e gradi che le stesse situazioni consentono o reclamano. 

Sono i tre momenti che si sogliono esprimere nei tre termini: vedere, giudicare, 

agire88. 

Il metodo «vedere, giudicare, agire» viene ripreso dalle encicliche sociali 

successive, ma con la tendenza a correggere via via una lettura troppo rigida dei tre 

momenti e un modello concettuale di tipo deduttivo. Nella concretezza della prassi 

pastorale le tre fasi del metodo non sono, infatti, così distinte, ma piuttosto in continua 

relazione tra di loro. Nemmeno l’approccio induttivo è in grado di rendere ragione 

dell’intreccio che si dà tra i diversi momenti. La bontà del metodo resta se lo si fa 

procedere secondo un modello ermeneutico, non in base all’applicazione di principi 

generali ritenuti validi per ogni realtà particolare, né in base all’analisi delle prassi 

concrete dalle quali derivare i principi.  

                                                 

86 B. SORGE, Introduzione alla dottrina sociale della chiesa, Queriniana, Brescia 20163, 458-503, 

spec. l’appendice da p. 475 dal titolo La svolta di papa Francesco. 
87 Cf. G. CREPALDI - S. FONTANA, La dimensione interdisciplinare della Dottrina sociale della 

Chiesa, Cantagalli, Siena 2006, 66-70. 
88 GIOVANNI XXIII, enc. Mater et magistra, 15 maggio 1961, n. 217, in AAS 53 (1961), 456. 217. 

Il metodo è di fatto assunto dall’esperienza francese della JOC (Jeunesse Ouvrière Chrétienne) e di 

Joseph Cardijn. 



Chiese in cammino 

__________________________________________________________________________________ 

288 

 

È possibile osservare l’approccio di papa Francesco nella sua enciclica sociale sulla 

cura della casa comune, la Laudato si’, dove recupera e valorizza il metodo con 

l’attenzione a rispettarne il dinamismo: 

In primo luogo, farò un breve percorso attraverso vari aspetti dell’attuale crisi 

ecologica allo scopo di assumere i migliori frutti della ricerca scientifica oggi 

disponibile, lasciarcene toccare in profondità e dare una base di concretezza al 

percorso etico e spirituale che segue. A partire da questa panoramica, riprenderò 

alcune argomentazioni che scaturiscono dalla tradizione giudeo-cristiana, al fine 

di dare maggiore coerenza al nostro impegno per l’ambiente. Poi proverò ad 

arrivare alle radici della situazione attuale, in modo da coglierne non solo i 

sintomi ma anche le cause più profonde. Così potremo proporre un’ecologia che, 

nelle sue diverse dimensioni, integri il posto specifico che l’essere umano occupa 

in questo mondo e le sue relazioni con la realtà che lo circonda. Alla luce di tale 

riflessione vorrei fare un passo avanti in alcune ampie linee di dialogo e di azione 

che coinvolgano sia ognuno di noi, sia la politica internazionale. Infine, poiché 

sono convinto che ogni cambiamento ha bisogno di motivazioni e di un cammino 

educativo, proporrò alcune linee di maturazione umana ispirate al tesoro 

dell’esperienza spirituale cristiana89. 

A monte la prospettiva di Francesco appare più chiaramente orientata a un 

approccio ermeneutico nel suo documento programmatico, Evangelii gaudium che 

rielabora il modello superandone alcuni limiti90: il quadro di riferimento è offerto dalla 

inesauribile sorgente di acqua viva che è il Vangelo e dalla spiritualità che deve 

sostenere l’opera di nuova evangelizzazione. Il quadro biblico è offerto dai primi 

numeri dell’esortazione (cf. EG 1-13), mentre il quinto e ultimo capitolo è dedicato 

appunto ad «alcune riflessioni circa lo spirito della nuova evangelizzazione» (EG 260). 

Analogamente troviamo in AL un capitolo iniziale di carattere prevalentemente biblico 

(cf. AL 8-30) e, a chiudere il documento, il capitolo nove, dedicato alla spiritualità 

coniugale e familiare (cf. AL 313-325).  

L’inizio e la fine delle esortazioni sono come le due chiavi di accesso a tutto il resto 

che si presenta come un continuo intreccio tra Vangelo e vita. Non troviamo, infatti, 

una chiara linea di demarcazione tra il momento di analisi del contesto socio-culturale, 

quello di ripresa della visione cristiana e quello più programmatico. Piuttosto ogni 

capitolo affronta dei temi particolari declinati come un dialogo incessante tra i diversi 

elementi in gioco.  

                                                 

89 FRANCESCO, enc. Laudato si’, 24 maggio 2015, n. 15, in AAS 107 (9/2015), 853 (corsivo tra 

parentesi quadre nostro). 
90 Cf. S. LANZA, Teologia pastorale, in G. CANOBBIO - P. CODA (edd.), La Teologia del XX secolo. 

Un bilancio. 3. Prospettive pratiche, Città Nuova, Roma 2003, 464. 
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b) La persona al centro 

Amoris laetitia è dunque in forte continuità con EG. Il contributo ulteriore offerto 

dal documento finale del doppio sinodo sulla famiglia, con la proposta 

dell’«accompagnare, discernere, integrare», sta nel coinvolgimento a cui è chiamato il 

soggetto del metodo (la Chiesa). 

L’«accompagnare», suggerisce uno sguardo prospettico interno alla situazione, 

certamente molto prossimo; vengono superate le distanze e abbattuti i limiti e i confini, 

per condividere un tratto di strada, mettendosi al fianco degli altri e ascoltare da vicino 

le loro gioie e fatiche. È questo in fondo l’approdo dell’uscita da sé provocato da EG91. 

Il «discernimento» è tutt’altro che valutazione asettica di un dato oggettivo, ma 

considerazione della complessità delle situazioni, dialogo tra le coscienze dei soggetti 

coinvolti, dinamismo e flessibilità92.  

Infine, l’«integrazione» si propone come scopo dell’azione ecclesiale, affinché 

ciascuno possa trovare il proprio posto nella Chiesa93: è chiaro che in gioco non ci 

sono soltanto modelli operativi, ma anche momenti riflessi di ridefinizione 

dell’autocomprensione ecclesiale e di fondazione teologica. 

La Chiesa si trova immersa completamente nelle acque agitate del mondo e arriva 

a uno sguardo ravvicinato nei confronti dell’uomo, secondo un’«ermeneutica della 

persona» 94  che papa Francesco propone incessantemente: è «l’assoluta priorità 

dell’“uscita da sé verso il fratello”» (EG 179) che deve guidare pensieri, parole e opere 

della Chiesa. Non bisogna mai dimenticare che la persona è un valore in sé, a 

prescindere da qualsiasi qualità (fisica, psichica e anche morale) la caratterizzi. E va 

                                                 

91 EG 24: «La Chiesa “in uscita” è la comunità di discepoli missionari che prendono l’iniziativa, 

che si coinvolgono, che accompagnano, che fruttificano e festeggiano». 
92 EG 43: «Nel suo costante discernimento, la Chiesa può anche giungere a riconoscere consuetudini 

proprie non direttamente legate al nucleo del Vangelo, alcune molto radicate nel corso della storia, che 

oggi ormai non sono più interpretate allo stesso modo e il cui messaggio non è di solito percepito 

adeguatamente. Possono essere belle, però ora non rendono lo stesso servizio in ordine alla trasmissione 

del Vangelo. Non abbiamo paura di rivederle. Allo stesso modo, ci sono norme o precetti ecclesiali che 

possono essere stati molto efficaci in altre epoche, ma che non hanno più la stessa forza educativa come 

canali di vita». Il papa parla di «discernimento evangelico» (EG 50.154) e ritorna più volte su questo 

tema centrale. Il discernimento è categoria chiave anche nella proposta teologico-pastorale di Sergio 

Lanza, da valorizzare: ivi, 466-475; ID., Convertire Giona. Pastorale come progetto, OCD, Roma 

Morena 2005, 119-131. 
93 Sul tema dell’integrazione EG interviene soprattutto in riferimento alla condizione dei poveri (cf. 

EG 210), ma il principio è applicabile a tutte le forme di povertà e fragilità. 
94 COCCOPALMERIO, Il capitolo ottavo della esortazione apostolica post sinodale Amoris laetitia, 

47-51. 
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accolta nella sua irriducibile singolarità95. Da qui deriva tanta insistenza contro ogni 

forma di emarginazione e altrettanto impegno per ogni possibile integrazione 

attraverso la testimonianza della misericordia divina:  

Comprendo coloro che preferiscono una pastorale più rigida che non dia luogo 

ad alcuna confusione. Ma credo sinceramente che Gesù vuole una Chiesa attenta 

al bene che lo Spirito sparge in mezzo alla fragilità: una Madre che, nel momento 

stesso in cui esprime chiaramente il suo insegnamento obiettivo, «non rinuncia al 

bene possibile, benché corra il rischio di sporcarsi con il fango della strada» (AL 

308)96. 

 

 

5.3.2. Pastoralità in atto 

 

a) Altre sfide pastorali 

L’esortazione afferma che le dinamiche suggerite dal movimento «accompagnare, 

discernere, integrare» non devono riguardare esclusivamente la cura nei confronti delle 

situazioni familiari difficili. Tanti sono gli ambiti in cui si avverte la necessità di 

trovare parole e gesti di rinnovata e fattiva sollecitudine pastorale che evitino da un 

lato un odioso atteggiamento giudicante nei confronti delle persone e dall’altro un 

altrettanto odioso relativismo che appiattisce ogni comportamento umano su una 

discutibile idea di libertà individuale. La riflessione in ambito morale, già 

abbondantemente provocata dall’esortazione, può tornare con uno sguardo rinnovato 

su altre questioni 97 . Che significa in altri ambiti «accompagnare, discernere, 

integrare»? Come ripensare le norme morali codificate dalla morale cattolica? Come 

                                                 

95 Cf. P.G. LIVERANI, Amoris laetitia: pastorale ad personam, «Orientamenti Pastorali» 65 (6/2017), 

2-7; A. GRILLO, Il noi matrimoniale nell’odierna società aperta,  
96 Francesco cita EG 45 che vale la pena riportare integralmente: «Vediamo così che l’impegno 

evangelizzatore si muove tra i limiti del linguaggio e delle circostanze. Esso cerca sempre di comunicare 

meglio la verità del Vangelo in un contesto determinato, senza rinunciare alla verità, al bene e alla luce 

che può apportare quando la perfezione non è possibile. Un cuore missionario è consapevole di questi 

limiti e si fa “debole con i deboli […] tutto per tutti” (1 Cor 9,22). Mai si chiude, mai si ripiega sulle 

proprie sicurezze, mai opta per la rigidità autodifensiva. Sa che egli stesso deve crescere nella 

comprensione del Vangelo e nel discernimento dei sentieri dello Spirito, e allora non rinuncia al bene 

possibile, benché corra il rischio di sporcarsi con il fango della strada». 
97 A titolo di esempio ricordiamo il tema dell’omosessualità che aveva dato l’impressione di poter 

essere sviscerato a partire dal Sinodo straordinario sulla famiglia, ma che poi, per diversi motivi, è stato 

ridimensionato. 
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entrare in dialogo con la coscienza delle persone coinvolte? Come incarnare i criteri 

proposti da AL nella complessità delle diverse situazioni? 

 

b) Sinodalità 

Si capisce che in gioco non ci sono «solo» specifiche sfide pastorali, ma un modo 

di essere e fare Chiesa che abbraccia i diversi ambiti dell’azione pastorale98. A questo 

proposito vale la pena richiamare una categoria che l’esperienza del doppio Sinodo ha 

valorizzato, sperimentandola direttamente e rilanciandola come tratto peculiare della 

Chiesa: «sinodalità»99. Aver messo sotto la lente di ingrandimento la vicenda dei 

divorziati che vivono una nuova unione ci permette di sottolineare alcuni momenti in 

cui lo stile del «camminare insieme» è stato sperimentato e si propone come modello 

per affrontare anche altre sfide.  

La sinodalità si è espressa nel coinvolgimento più dinamico di tutto il popolo di Dio 

promosso nel processo sinodale100, a partire dai questionari inviati a tutte le comunità. 

Nonostante i limiti dell’esperienza, tutti i membri delle comunità cristiane hanno 

avvertito la possibilità di potersi esprimere, raccontare, farsi ascoltare. È stato un 

chiaro segnale della volontà reale di prendere in seria considerazione il sensus 

fidelium, l’inizio di un processo di dialogo e confronto fra i diversi livelli 

dell’esperienza ecclesiale.  

La sinodalità si è espressa anche nella trasparenza che ha caratterizzato il dibattito 

dentro e fuori le assemblee. Non si è potuto evitare qualche ambiguità (e talvolta la 

strumentalizzazione da parte dei mezzi di comunicazione), ma l’aver mostrato il volto 

di una Chiesa vivace, soprattutto nelle discussioni accese e nelle posizioni discordanti, 

ha sì mostrato una certa fragilità, ma ha anche fatto guadagnare un’immagine più 

umana e dinamica e ha dimostrato la reale volontà di riforma e rinnovamento. 

Infine la responsabilizzazione del collegio episcopale rappresenta un’ulteriore e 

specifica realizzazione della sinodalità. In questo caso possiamo cogliere tre momenti 

                                                 

98 Cf. L. MARTÍNEZ SISTACH, Come applicare l’Amoris laetitia, LEV, Città del Vaticano 2017, spec. 

65-84; D. SIGALINI E ALTRI, Accompagnare, discernere, integrare nel postmoderno secondo l’Amoris 

laetitia, «Orientamenti Pastorali» 65 (1-2/2017), 36-84.  
99 Cf. M. BAUJARD, Le synode sur la famille: l’esquisse d’une autre façon de faire Église, «INTAMS 

Review» 22 (1/2016), 63-66 (quasi tutto il numero della rivista contiene articoli a commento dei sinodi 

e di AL). 
100 Cf. G. BRUNELLI, La prima riforma, «Il Regno» 59 (18/2014), 609-610. 
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che, avendo come oggetto la sfida dei divorziati in nuova unione, raccontano la 

sinodalità dei vescovi. Il primo riguarda la collocazione che ha voluto assumere papa 

Francesco all’interno del collegio episcopale: per frenare i timori di spaccature e 

divisioni lo stesso Francesco ha ribadito più volte la posizione dei vescovi che 

agiscono cum Petro et sub Petro; un’affermazione d’autorità, quindi, ma anche un 

richiamo alla comune autorità episcopale che il papa ha più volte sollecitato, ad 

esempio invitando i padri a parlare apertamente. L’autorità e l’autonomia di tutti i 

vescovi è stata promossa e provocata fattivamente con la riforma del processo per la 

nullità matrimoniale, nella quale si richiama esplicitamente il valore e il compito del 

vescovo. E poi l’esortazione apostolica postsinodale: abbiamo messo in evidenza il 

fatto che il documento si presenta come una sintesi complessa, ma rispettosa del lavoro 

compiuto dal doppio Sinodo sulla famiglia; inoltre gli orientamenti offerti interpellano 

la creatività delle chiese locali che mantengono un margine di libertà e responsabilità 

nelle concrete scelte pastorali.  

Compito della Chiesa è fare in modo che la luce di Cristo illumini tutti gli uomini 

(cf. LG 1). La sua effettiva capacità di servire a questo scopo oggi dipende da quanto 

saprà assumere queste istanze di metodo (accompagnare, discernere, integrare) e di 

identità (sinodalità). L’eredità dei sinodi e di Amoris laetitia, dunque, partendo dalla 

particolare ferita dei divorziati che vivono una nuova unione, passa attraverso le tante 

ferite delle famiglie in difficoltà, ma scaturisce dal più ampio confronto con la realtà 

della famiglia, e finisce per provocare la Chiesa tutta a un rinnovamento profondo, 

proprio a partire dal ripensamento del rapporto famiglia-Chiesa (cf. AL 87)101. 

 

 

 

 

 

                                                 

101 Cf. A. THOMASSET, Les conversions d’Amoris laetitia, «Études» 161 (avril/2017) n. 4237, 65-

77; P. SEQUERI, Il grembo famigliare dell’amore. Chiesa e famiglia nell’«Amoris laetitia», «La Rivista 

del Clero Italiano» 98 (1/2017), 6-18; ID., Famiglia e chiesa: l’alleanza coniugale e la forma cristiana, 

in V. PAGLIA E ALTRI, Il legame famigliare del popolo di Dio, 101-125; L. BRESSAN, Famiglia e 

appartenenza alla chiesa nella realtà pastorale, ivi, 75-99; L. GIACCHETTA, L’amore nella famiglia. La 

pastorale familiare dopo Amoris laetitia, «Firmana» 26 (1/2017), 205-220; G. NOBERASCO, Le relazioni 

famigliari e la dinamica dell’esperienza umana, in BIEMMI - BELLI - NOBERASCO, Per attuare Amoris 

laetitia, 43-57. 
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5.3.3. Chiesa in riforma 

 

a) Conversione missionaria 

Papa Francesco si è fatto promotore di un «riforma della Chiesa in uscita 

missionaria» (EG 17) le cui direttrici di fondo sono state presentate nell’esortazione 

programmatica Evangelii gaudium102. La fonte inesauribile a cui attingere è il vangelo 

di Gesù, la cui freschezza non viene mai meno e suscita una gioia irrefrenabile che 

muove all’annuncio (cf. EG 21). La spinta missionaria fa parte delle sequela del 

Maestro e comporta inevitabilmente un movimento di uscita da sé, in continuo 

divenire. Se c’è un’idea lontana dal pensiero del papa è proprio quella di immobilità, 

fissità, sterile chiusura in se stessi e nelle proprie convinzioni. Uno dei tratti 

caratteristici del discepolo (e della comunità cristiana) è il suo essere costantemente in 

cammino, in un esodo che si concretizza nel prendere l’iniziativa, lasciarsi 

coinvolgere, saper cogliere i frutti anche se «imperfetti o incompiuti» (EG 24), 

celebrare ogni piccolo passo in avanti nell’evangelizzazione.  

L’appello di Francesco ad «avanzare nel cammino di una conversione pastorale e 

missionaria» (EG 25) e ad «essere audaci e creativi» (EG 33) risuona nell’esperienza 

dei sinodi sulla famiglia e in AL. Di fronte alla sfida pastorale posta dai divorziati che 

vivono un nuova unione, l’appello provoca una risposta che tenta di rimettere al centro 

l’essenziale del kerygma, «la bellezza dell’amore salvifico di Dio manifestato in Gesù 

Cristo morto e risorto» (EG 36), senza tacere i limiti umani nei quali si incarnano le 

vicende della famiglia e le vicende della Chiesa stessa. In EG – e lo abbiamo visto 

pure in AL – è chiara la consapevolezza di questi limiti che riguardano anche la 

comprensione delle verità rivelate, per cui  

… si ricerca e si riflette con grande libertà. […] A quanti sognano una dottrina 

monolitica difesa da tutti senza sfumature, ciò può sembrare un’imperfetta 

dispersione. Ma la realtà è che tale varietà aiuta a manifestare e a sviluppare 

meglio i diversi aspetti dell’inesauribile ricchezza del Vangelo103. 

                                                 

102  Per una comprensione della prospettiva di papa Francesco e della fase di riforma da lui 

accompagnata si veda la prima parte di SPADARO - GALLI (edd.), La riforma e le riforme nella Chiesa, 

15-81. Coglie alcune linee essenziali R. SALA, Papa Francesco alle prese con famiglie e giovani. 

Ampliamento della visione antropologica e credente, «Orientamenti Pastorali» 65 (9/2017), 44-51. 
103 EG 40. 
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Francesco ha in mente una Chiesa «con le porte aperte»: proprio in questa parte di 

EG – al termine del primo capitolo dedicato alla trasformazione missionaria della 

Chiesa – troviamo il n. 47 in cui afferma che «nemmeno le porte dei Sacramenti si 

dovrebbero chiudere per una ragione qualsiasi». 

 

b) La rivoluzione della tenerezza 

Al termine dello stesso capitolo di EG troviamo anche il monito a considerare i 

poveri come destinatari privilegiati del vangelo. Non c’è dubbio che le ferite provocate 

da tanti conflitti all’interno delle famiglie producano profonde sacche di povertà 

soprattutto relazionali e spirituali, ma anche materiali. E sappiamo altrettanto bene che 

la rottura dei legami familiari è spesso accompagnata dalla rottura di altri legami, 

compresi quelli con le comunità cristiane. A maggior ragione si rende urgente uscire e 

andare a incontrare queste diverse forme di povertà, sapendo che potremmo anche 

sorprenderci nel trovare proprio lì il Signore Gesù che ci sta già aspettando. Le porte 

aperte servono sì a far entrare la gente, ma ci spingono primariamente ad uscire.  

Lo stesso discorso vale nei confronti della nascita di nuovi legami affettivi. Tra 

l’altro non dobbiamo dimenticare che se avvertiamo come una provocazione l’appello 

dei pochi divorziati che vivono una nuova unione e che vorrebbero sentirsi più accolti 

nella Chiesa, rappresentano una provocazione maggiore i molti divorziati che vivono 

un nuova unione e che hanno smarrito il desiderio di entrare: 

Se qualcosa deve santamente inquietarci e preoccupare la nostra coscienza è che 

tanti nostri fratelli vivono senza la forza, la luce e la consolazione dell’amicizia 

con Gesù Cristo, senza una comunità di fede che li accolga, senza un orizzonte di 

senso e di vita104. 

Già in EG 66 e 67 papa Francesco fotografa la «crisi culturale profonda» 

attraversata dalla famiglia, segnata da fragilità e individualismo. Di fronte a questa 

crisi come cristiani siamo chiamati a insistere «nella proposta di riconoscere l’altro, di 

sanare le ferite, di costruire ponti, stringere relazioni e aiutarci “a portare i pesi gli uni 

degli altri” (Gal 6,2)». La «medicina» prescritta dal pontefice è quella della 

misericordia o, come afferma ripetutamente, della tenerezza. La stessa tenerezza che 

riceviamo dall’«amore infinito e incrollabile» (EG 3) del Signore ci invita a una 

                                                 

104 EG 49. 
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«rivoluzione della tenerezza» (EG 88). Come ogni essere umano è oggetto della 

tenerezza di Dio, così la Chiesa deve esserne veicolo per l’umanità, soprattutto di 

quella ferita.  

Dunque la riforma/rivoluzione promossa da Francesco appare non come un’inedito 

programma pastorale, ma come un ritorno agli elementi essenziali della fede cristiana, 

«il cuore del messaggio di Gesù Cristo» (EG 34) relativo al mistero trinitario 

dell’amore salvifico di Dio. Appare anche come continuazione dell’opera di 

rinnovamento inaugurata dal Vaticano II, con la duplice attenzione della fedeltà alla 

tradizione e l’aggiornamento dettato dalle esigenze del presente, distinguendo tra ciò 

che è strutturale, costitutivo della Chiesa e le sue strutture pratiche che sono 

riformabili. La Chiesa è chiamata a uscire da sé per annunciare la tenerezza Dio. 

Soltanto così ritroverà ancora se stessa: quando corriamo il rischio di uscire allo 

scoperto per inoltrarci nei sentieri impervi delle vicende umane – lo potremmo dire in 

modo particolare delle relazioni familiari – «la vita ci si complica sempre 

meravigliosamente e viviamo l’intensa esperienza di essere popolo, l’esperienza di 

appartenere a un popolo»105. 

 

 

 

Conclusione 

 

a) In sintesi 

L’eredità di Amoris laetitia è costituita da molti cantieri aperti. Sul piano della 

riflessione teologica ci sono diverse questioni lasciate in sospeso: oltre alle ricadute 

della riforma del processo matrimoniale, in ambito canonico si attende uno sforzo 

ulteriore verso l’armonizzazione della prospettiva giuridica e di quella personalista sul 

matrimonio. Su altro versante la riflessione sul sacramento del matrimonio è provocata 

da un lato a chiarire la specificità dell’unione matrimoniale sacramentale, e dall’altro 

ad approfondire la categoria di indissolubilità, verificando le condizioni di possibilità 

per un riconoscimento teologico ed ecclesiale delle nuove unioni. L’area teologico-

                                                 

105 EG 270. 



Chiese in cammino 

__________________________________________________________________________________ 

296 

 

morale è particolarmete sollecitata a riconsiderare, a partire dal principio 

«discernimento», non tanto le sue categorie fondamentali, quanto la loro applicazione 

alle concrete situazioni di vita, attraverso una circolarità virtuosa tra verità, coscienza 

ecclesiale e coscienza del singolo credente. Infine, l’apertura ad una fattiva 

partecipazione alla vita eccelsiale dei divorziati che vivono una nuova unione apre un 

vero laboratorio teologico e pastorale, da cui è facile aspettarsi sperimentazioni e scelte 

differenziate nei diversi contesti ecclesiali che comunque devono andare nella 

direzione di una maggiore integrazione. 

Sul piano delle pratiche pastorali osserviamo una recezione diversificata del 

documento che continuerà probabilmente a lungo, con precisazioni e orientamenti che 

faranno capo per lo più alle conferenze episcopali, secondo il principio della «unità 

nella differenza» (AL 3). La libertà concessa alle chiese, riconoscendone la strutturale 

differenziazione culturale, deve procedere nella sinodalità. Osservando i primi 

adattamenti pastorali di AL, con particolare riferimento alle scelte nei confronti dei 

divorziati che vivono una nuova unione, sembra che il sistema tenga, registrando linee 

di fondo convergenti, pur con modalità operative differenziate. Correzioni in corso 

d’opera saranno inevitabili e promuoveranno il ruolo strategico delle conferenze 

episcopali. 

Più in generale, la specifica sfida oggetto della nostra indagine ha sollevato 

domande che riguardano tutta la pastorale e cioè il modo in cui la Chiesa riflette e 

agisce nell’adempimento della propria missione di evangelizzazione nel mondo 

contemporaneo. L’itinerario di accompagnamento-discernimento-integrazione 

suggerito da AL si propone come metodo pastorale per diverse sfide che la Chiesa è 

chiamata ad affrontare. Il punto nevralgico appare la persona nella sua sacralità e 

dignità fondamentale con cui gli elementi del metodo interagiscono dinamicamente, 

adattandosi alle situazioni particolari, senza mai – nella logica della sinodalità – 

piegarsi completamente ad esse. Il percorso compiuto si inserisce nell’opera di 

rinnovamento della Chiesa promossa dal concilio Vaticano II e rivitalizzata da papa 

Francesco attraverso la visione programmatica di una Chiesa missionaria/in uscita per 

testimoniare l’infinita misericordia/tenerezza del Dio-amore. 
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b) Cristiani (im)perfetti 

«Siate perfetti come è perfetto il Padre vostro celeste» (Mt 5,48). Provoca una 

notevole onda d’urto questa locuzione di Gesù, come quella provocata dalle parole sul 

ripudio pronunciate poco prima (cf. Mt 5,32). Quale radicalità evangelica viene 

richiesta al discepolo? Come imitare un modello tanto alto? È lo stesso Gesù che 

mostra la perfezione del Padre106: egli rifiuta la falsa perfezione di chi si chiude 

autocompiacendosi nella pratica della legge, e rivela la vera perfezione del Dio-amore 

che il discepolo è chiamato a ricevere e a donare. La cifra della perfezione è l’amore, 

un amore di una misura tale da raggiungere anche il nemico e il persecutore. Nel passo 

di Luca parallelo a Mt 5,48, invece di «perfetto» troviamo «misericordioso» (Lc 6,36). 

Ecco la chiave di volta che papa Francesco ha indicato alla Chiesa e che permea tutta 

l’esortazione postsinodale.  

AL crea un movimento continuo tra la perfezione misericordiosa del Padre e 

l’imperfezione dei suoi figli107, che sono allo stesso tempo destinatari e promotori della 

misericordia. Ma uno sguardo alla condizione dell’uomo rivela diverse sfumature della 

sua imperfezione. C’è l’imperfezione data dal limite della natura umana: la fragilità è 

in questo senso legata alla caducità stessa della vita, ai confini insuperabili di spazio e 

tempo all’interno dei quali ci muoviamo, a cominciare dal nostro corpo. Tuttavia, di 

fronte alla perfetta misericordia di Dio non restiamo annichiliti dalla distanza che ci 

separa da Lui, ma piuttosto attirati, perché la misericordia è prima di tutto prossimità, 

abbassamento, incarnazione. Al cristiano è aperta la porta della speranza che gli 

permette di guardare alla sua condizione di imperfezione con la serenità di chi 

riconosce i propri limiti, ma anche con il coraggio di guardare oltre e aspirare alle cose 

più grandi.  

C’è poi l’imperfezione causata dal peccato, il male morale, la colpa compiuta 

dall’uomo verso Dio e verso il prossimo, la trasgressione nei confronti dell’amore di 

Dio e del prossimo. Ed è qui che il Dio-amore rivela pienamente il suo volto 

                                                 

106  Cf. A. VANHOYE, Perfezione, in X. LEON-DUFOUR (dir.), Dizionario di Teologia Biblica, 

Marietti, Genova 19765, 912-914. 
107 G. BARTOLOMEI, “Imperfezione” e “bellezza” del legame coniugale, in BONFRATE - YÁÑEZ SJ 

(edd.), Amoris laetitia. La sapienza dell’amore, 56-70: l’autore, psicoterapeuta familiare, rilegge AL 

alla luce della tensione tra potenzialità e limite e contraddistingue la relazione di coppia. 
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misericordioso: «Il Vangelo è la rivelazione, in Gesù Cristo, della misericordia di Dio 

verso i peccatori» (CCC 1846). 

Quando AL si riferisce alla condizione di imperfezione della famiglia 108  non 

distingue con chiarezza i due livelli. Tutta l’umanità è segnata dal limite, dalla fragilità, 

dall’imperfezione. Di fronte al mistero insondabile dell’infinita misericordia di Dio, 

chi può affermare, senza alcun fremito di coscienza, di riuscire più di altri a imitare la 

perfezione del Padre? Potremmo dire che esistono sì diversi gradi di imperfezione, ma 

anche che la grandezza della distanza dalla perfezione del Padre è tale che ne siamo 

tutti ugualmente distanti.  

Infine, AL suggerisce un altro livello di imperfezione che l’uomo sperimenta, più 

propriamente teologico: è l’imperfezione del segno sacramentale, soprattutto di un 

sacramento come il matrimonio che fa i conti con un segno storico109. Il documento lo 

dice chiaramente dell’amore coniugale, «segno imperfetto dell’amore tra Cristo e la 

Chiesa» (AL 72), e lo ripete in riferimento all’analogia tra «marito-moglie» e «Cristo-

Chiesa» (cf. AL 73). Imperfetti sono dunque anche i segni (sacramenti) che noi 

celebriamo per ricevere l’amore misericordioso e per donarlo a nostra volta. Scrive san 

Paolo: «Infatti, in modo imperfetto noi conosciamo e in modo imperfetto 

profetizziamo. Ma quando verrà ciò che è perfetto, quello che è imperfetto scomparirà» 

(1Cor 13,9-10). 

Il movimento tra la perfezione del Padre e l’imperfezione dei figli ci ricorda il 

movimento tra il «già» e il «non ancora» che la Chiesa nella storia sperimenta110. 

L’occhio dei padri sinodali, sotto la guida di papa Francesco, sembra soffermarsi di 

più sul «non ancora», a scrutare con attenzione la concretezza delle vicissitudini delle 

famiglie. Ma il movimento rimane attivo e valorizzato nella sua importanza, tanto che 

                                                 

108 Cf. AL 78.291.292.296. 
109 «Tra tutti i sacramenti, il matrimonio è quello che incide più profondamente nella realtà umana; 

inoltre esso è anche il luogo in cui la differenza esistente nella nostra situazione entro la storia della 

salvezza tra la realtà del mondo e il mistero di Cristo, tra la finitudine umana e la definitività divina, si 

rende visibile nel modo più tenace e più doloroso»: REINHARDT, Sacramentalità e indissolubilità del 

matrimonio dal punto di vista dogmatico, 174. 
110 LG 48: «Già dunque è arrivata a noi l’ultima fase dei tempi (cfr. 1Cor 10,11). La rinnovazione 

del mondo è irrevocabilmente acquisita e in certo modo reale è anticipata in questo mondo: difatti la 

Chiesa già sulla terra è adornata di vera santità, anche se imperfetta. Tuttavia, fino a che non vi saranno 

i nuovi cieli e la terra nuova, nei quali la giustizia ha la sua dimora (cfr. 2Pt 3,13), la Chiesa peregrinante 

nei suoi sacramenti e nelle sue istituzioni, che appartengono all’età presente, porta la figura fugace di 

questo mondo; essa vive tra le creature, le quali ancora gemono, sono nel travaglio del parto e sospirano 

la manifestazione dei figli di Dio (cfr. Rm 8,19-22)». 
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l’ultimo numero dell’esortazione, quasi a riassumere in poche righe tutto il documento, 

lo ripropone: 

Le parole del Maestro (cfr Mt 22,30) e quelle di san Paolo (cfr 1 Cor 7,29-31) sul 

matrimonio, sono inserite – non casualmente – nella dimensione ultima e 

definitiva della nostra esistenza, che abbiamo bisogno di recuperare. In tal modo 

gli sposi potranno riconoscere il senso del cammino che stanno percorrendo. 

Infatti, come abbiamo ricordato più volte in questa Esortazione, nessuna famiglia 

è una realtà perfetta e confezionata una volta per sempre, ma richiede un graduale 

sviluppo della propria capacità di amare. C’è una chiamata costante che proviene 

dalla comunione piena della Trinità, dall’unione stupenda tra Cristo e la sua 

Chiesa, da quella bella comunità che è la famiglia di Nazareth e dalla fraternità 

senza macchia che esiste tra i santi del cielo. E tuttavia, contemplare la pienezza 

che non abbiamo ancora raggiunto ci permette anche di relativizzare il cammino 

storico che stiamo facendo come famiglie, per smettere di pretendere dalle 

relazioni interpersonali una perfezione, una purezza di intenzioni e una coerenza 

che potremo trovare solo nel Regno definitivo. Inoltre ci impedisce di giudicare 

con durezza coloro che vivono in condizioni di grande fragilità. Tutti siamo 

chiamati a tenere viva la tensione verso qualcosa che va oltre noi stessi e i nostri 

limiti, e ogni famiglia deve vivere in questo stimolo costante. Camminiamo, 

famiglie, continuiamo a camminare! Quello che ci viene promesso è sempre di 

più. Non perdiamo la speranza a causa dei nostri limiti, ma neppure rinunciamo 

a cercare la pienezza di amore e di comunione che ci è stata promessa111.

                                                 

111 AL 325 (corsivo nostro). 
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Conclusione generale 

 

a) Cinque passi 

Il pontificato di papa Francesco accompagna il processo di riforma della Chiesa 

nella direzione di una conversione missionaria (capitolo 5). Il rinnovamento è 

orientato da due fuochi: il rispetto della dignità fondamentale della persona e 

l’attenzione al centro del messaggio cristiano individuato nella manifestazione della 

tenerezza di Dio. Tale processo ha coinvolto anche la relazione Chiesa-famiglia e la 

riflessione su questo tema ha a sua volta stimolato il processo stesso. Uno dei frutti più 

importanti è la promozione dell’itinerario accompagnare-discernere-integrare che si 

propone di illuminare non una specifica sfida pastorale, ma il modello stesso dell’agire 

ecclesiale. Amoris laetitia ha di fatto aperto dei cantieri, sia sul piano delle scelte 

pastorali che su quello della riflessione teologica, il cui progetto non è definito nel 

dettaglio, ma lascia spazio alla creatività degli operatori pur offrendo degli 

orientamenti di fondo. 

Nel quarto capitolo abbiamo raccontato il cammino compiuto dal sinodo dei 

vescovi del 2014 all’esortazione apostolica postsinodale, individuandone l’eredità in 

tre istanze: di obiettivo, di metodo e di soggetto. Nella categoria misericordia la Chiesa 

è richiamata alla sua missione di attestazione della verità sull’amore di Dio che è 

immeritato, incondizionato, gratuito; vi ritrova altresì se stessa come realtà generata 

dalla misericordia. Il discernimento è indicato come metodo per gestire correttamente 

la complessità del reale; in particolare deve orientarsi a cogliere i segni del bene 

presente in ogni situazione e a distinguere i diversi gradi responsabilità delle persone. 

Il soggetto di questo itinerario è la Chiesa tutta secondo la forma della sinodalità; il 

camminare insieme ricorda la corresponsabilità nella Chiesa di cui il percorso sinodale 

ha richiamato due ingredienti fondamentali: il sensus fidelium e la collegialità 

episcopale. La specifica questione dei divorziati che vivono una nuova unione ha avuto 

un ruolo essenziale nella composizione di questo quadro: pur trovandosi inserita nel 

più ampio contesto di riflessione sulla famiglia, ne ha condizionato positivamente 

l’elaborazione, costringendo a toccare le ferite e le imperfezioni che nella concretezza 

della vita riguardano tutte le famiglie. 
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Il terzo capitolo della ricerca ha cercato di offrire una panoramica del dibattito 

teologico attorno a divorzio e successive nozze che ha accompagnato e preceduto i 

sinodi. L’impressione di frammentarietà causata dall’approccio specialistico delle 

diverse discipline in qualche modo rimane. Amoris laetitia ha scelto come porta di 

ingresso la prospettiva morale-spirituale (con la proposta di un’etica del 

discernimento), e porta le tracce di diverse ipotesi elaborate da tempo su questo 

versante. Tale scelta ha prodotto lo stesso effetto di un sasso lanciato nello stagno 

costringendo tutti a ripensarsi. La ricchezza dei contributi dall’ambito canonico (dove 

pure alcuni passi sono stati compiuti), a quello dogmatico, sacramentale, pastorale 

aiuta ad andare oltre i risultati sinodali: alcune piste di riflessione meritano di essere 

riprese e approfondite più di quanto non sia stato fatto finora, attraverso una 

contaminazione tra le diverse discipline; inoltre rimane la necessità di fondare con 

maggiore sicurezza teologica le nuove acquisizioni, sistematizzandole in una teologia 

della famiglia che non si è ancora espressa compiutamente.  

Il secondo capitolo della ricerca ha effettuato una ricognizione dei più importanti 

pronunciamenti magisteriali sui divorziati che vivono una nuova unione e della prassi 

delle chiese occidentali fino al pontificato di Benedetto XVI. La lettura di diverse aree 

culturali (nord-americana, francese, tedesca, italiana) ha fatto emergere un quadro di 

grande vitalità e sincera tensione evangelica finalizzata all’accompagnamento e 

sostegno delle situazioni di difficoltà. Dai diversi adattamenti pastorali sono anche 

emerse contraddizioni e ambiguità che per alcuni autori hanno rischiato di portare ad 

una vera e propria frattura interna alla Chiesa. Uno sguardo a colpo d’occhio permette 

di cogliere l’intreccio tra pratiche pastorali, rielaborazione teologica, produzione 

magisteriale. Da tempo infatti le chiese hanno a che fare con le trasformazioni della 

famiglia e hanno cercato in diverse direzioni risposte adeguate alle urgenze pastorali. 

La validità del matrimonio in contesto di secolarizzazione, lo sguardo e 

l’accompagnamento delle nuove unioni, il dialogo con la coscienza delle persone, la 

partecipazione alla vita ecclesiale: sono tutti elementi portati alla luce dai diversi 

laboratori ecclesiali in occidente.  

È allora possibile ritornare alla instabilità strutturale della famiglia contemporanea 

(primo capitolo) tenendo conto che la sua fragilità chiede delle cure delicate e 

premurose. La strada delle denuncia profetica dei mali che la affliggono 
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(individualismo, sfiducia, ripiegamento affettivo) deve essere accompagnata da una 

simpatia di fondo nei suoi confronti, dalla capacità quindi di cogliere anche i semi di 

bene che possono portare frutto (bisogno di autenticità, consapevolezza dei propri 

limiti, sete relazionale). In questo la Chiesa, ospedale da campo, ritrova il suo compito 

essenziale, nel continuare la missione di Gesù venuto a fasciare le piaghe dei cuori 

spezzati. 

 

b) Orizzonte metodologico 

Come affermato nell’introduzione alla ricerca, la teologia pratica è stato lo 

strumento di lavoro, la cassetta degli attrezzi utilizzata per analizzare la relazione tra 

Chiesa e divorziati che vivono una nuova unione. I diversi passi del percorso compiuto 

si sono collocati nello spazio tra la coscienza credente e l’azione ecclesiale proprio 

della teologia pratica. Risulta evidente che la separazione riflessa tra teoria e prassi sia 

un’astrazione che non corrisponde alle dinamiche dell’esistenza umana. Piuttosto ci si 

imbatte in un continuo intreccio tra i fondamenti dell’agire umano e le multiformi 

pratiche con il loro carico di significati; infatti ogni volta che la riflessione si sbilancia 

su un versante o su un altro (come forse accade in modo particolare nel terzo capitolo) 

si ha la sensazione di allontanarsi dagli altri elementi dell’intreccio perdendo di vista 

la verità del dinamismo. 

La scelta sinodale del metodo accompagnare, discernere, integrare, si è rivelata 

provvidenziale in un duplice senso. Circa la particolare «questione pastorale» dei 

divorziati che vivono una nuova unione si è offerta come risposta potenzialmente 

capace di superare una situazione di impasse da parte della Chiesa su una problematica 

delicata e annosa. D’altro canto ha permesso di riprendere una tematica fondamentale 

per la teologia pratica, proprio quella relativa al suo oggetto formale. I tre passi 

dell’itinerario esplicitano e concretizzano quanto già espresso da papa Francesco, in 

particolare in Evangelii gaudium, a proposito dell’intreccio tra Vangelo e vita. AL 

spinge a considerare il costante coinvolgimento diretto del soggetto Chiesa e del suo 

costituivo legame con l’oggetto dell’azione. 

La pretesa della teologia pratica di essere «scienza di confine» è all’origine delle 

maggiori difficoltà incontrate nella ricerca. Entrare in dialogo con le altre discipline 

teologiche e con le cosiddette scienze umane comporta dei rischi e dei limiti noti che 
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il lavoro ha in qualche modo confermato. La prima difficoltà risiede nella gestione di 

un enorme patrimonio di conoscenza. La scelta della bibliografia di riferimento, degli 

autori e delle scuole di pensiero, rischia di essere non sufficientemente ponderata. 

Anche il richiamarsi alle letture della realtà che appaiono maggiormente condivise e 

acquisite richiede una competenza specifica nelle diverse aree del sapere che non va 

data per scontata. Infine, dal momento che «ci si nutre» alla tavola di tanti orizzonti di 

studio, rimane aperta la domanda sull’esistenza o meno di un «menu tipico» della 

teologia pratica. 

 

c) La sfida 

I dati relativi alle trasformazioni del matrimonio e della famiglia continuano ad 

informarci sull’aumento di separazioni, divorzi, famiglie ricostituite e confermano 

nella individualizzazione e nel pluralismo due tratti caratteristici dell’epoca 

contemporanea. Agli occhi della Chiesa quelle che una volta era definite situazioni 

«pubblicamente indegne» e poi «irregolari», vengono oggi descritte come 

«imperfette»: variazioni di linguaggio che significano inevitabilmente, anche se a volte 

inconsapevolmente, variazioni di giudizio. Il fossato rimane ampio rispetto a un 

mondo che guarda a queste situazioni piuttosto come «diverse perfezioni» in un 

contesto in cui la molteplicità di opzioni disponibili è paradigmatica di una precisa 

idea di libertà e di felicità. 

Con il percorso sinodale si profila non una deludente presa d’atto dell’incapacità 

della Chiesa di rispondere con chiarezza e definitività ad un problema spinoso e 

complesso, quanto piuttosto un nuovo metodo pastorale riassumibile nella triplice 

indicazione che i vescovi hanno promosso per affrontare la questione. Si tratta di avere 

a cuore il bene delle famiglie, entrando in contatto con il loro vissuto imperfetto e 

prendendo coscienza della complessità delle situazioni che obbliga a non appiattire la 

realtà all’interno di categorie disincarnate e artificiose. Tale consapevolezza spinge ad 

un paziente lavoro di discernimento che deve avere come obiettivo l’attivazione di 

processi di inclusione piuttosto che di esclusione. Questo approccio da un certo punto 

di vista espone al rischio di arbitrarietà degli operatori pastorali, di difformità nella 

prassi delle diverse aree ecclesiali, di relativizzazione di alcune esigenze della dottrina 

cattolica. Tuttavia permette di rendere ragione della pluralità di condizioni personali 
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vissute dalle famiglie, di rispondere con flessibilità alle diverse situazioni, di 

valorizzare fattivamente gli elementi positivi riscontrabili nelle trame familiari e 

consente in ultima analisi di ripristinare le condizioni minime di comunicazione 

dell’annuncio cristiano. «Fedeltà alla Chiesa e onestà», come afferma Amoris laetitia, 

ricordano ai diversi contesti ecclesiali la necessità di verificarsi e confrontarsi 

costantemente con il comune patrimonio di fede, mentre «realismo e creatività» aprono 

al compito di rendere vivo quel patrimonio tenendo conto dei tratti caratteristici di 

ciascuna comunità. 

Il cammino da seguire è indicato da categorie come misericordia, sinodalità, 

discernimento, ma invita a percorrere altre piste di lavoro per riprendere alcuni nodi 

problematici. La sfida rimane aperta non solo sulla collocazione dei cristiani divorziati 

che vivono una nuova unione nella Chiesa. Si tratta di verificare ulteriormente i 

presupposti teologici del metodo promosso da AL e promuoverne l’applicazione ad 

altri ambiti e questioni che la prassi ecclesiale si trova ad affrontare, consapevoli che 

ciò significa tornare a riflettere sull’identità, i compiti e le forme della Chiesa stessa. 
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