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Introduzione 

 

SESSUALITÀ ED ETICA.  

IL MODELLO CRISTIANO  

 

 

 

1. La verità della sessualità umana  

 La sessualità è una realtà complessa e articolata, che attraversa tutta la condizione u-

mana. Essa non può essere ridotta alla genitalità, anche se la genitalità ne costituisce 

unôespressione eminentemente significativa: la creatura umana ¯ infatti sessuata ad ogni li-

vello del suo essere, a livello biologico, a livello psicologico, a livello relazionale. 

 Il cammino della propria autocomprensione non può prescindere da questa condizione 

originaria, ma dôaltra parte, lôuomo raggiunge sempre la propria autocomprensione 

allôinterno di unôinterpretazione generale del mondo e dei rapporti sociali, nella quale intera-

giscono il soggetto e la cultura nella quale il soggetto vive. Lôautocomprensione si configura 

così come un processo di mediazione e di unificazione compiuto dal soggetto fra molteplici 

elementi di diversa provenienza, naturale e culturale, consci e inconsci, necessitati e liberi. Il 

vissuto della sessualità, passando attraverso questo stesso processo di autocomprensione, re-

cherà sempre il segno della complessa mediazione di natura e di cultura e ne subisce le vi-

cende, le difficoltà, i fallimenti1. La sessualità umana, infatti, ha certo aspetti oggettivi fisici, 

psichici, sociali, ma ha anche e inseparabilmente aspetti soggettivi: essa è sempre una ses-

sualità vissuta da un soggetto in cammino verso una comprensione unitaria, capace cioè di 

unificare e integrare i vari elementi dellôesperienza soggettiva, e significativa, capace cioè di 

dare senso e direzione al vivere, di s® e della propria esistenza nellôorizzonte costituito dalla 

cultura. 

 Tutto questo sarà importante anche per la nostra riflessione teologico morale sulla ses-

sualità e il matrimonio. Il soggetto di tale discorso ¯ ultimamente il credente, lôuomo che vive 

nellôascolto della Parola di Dio e sperimenta nella fede la salvezza, partecipando della comu-

nione dello Spirito di Gesù nel suo corpo che è la Chiesa. La teologia morale, in quanto scien-

za ermeneutica dellôesperienza etica del popolo di Dio nelle sue strategie concrete e nelle sue 

oggettivazioni, tematizza ed esplicita lôautocomprensione del credente come agente morale. 

                                                 
1 Della sterminata letteratura sul tema segnaliamo un intervento recente ed equilibrato: SERRA A., Sessualità: 

natura e cultura, in GALLI N. cur., Lôeducazione sessuale nellôet¨ evolutiva, Milano 1994, 23-66. 
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Ora, il credente non può autocomprendersi se non attraverso/in rapporto con la cultura del suo 

spazio storico e questo attribuisce al suo comprendere una inevitabile nota di relatività, ma 

nello stesso tempo la forma della sua autocoscienza viene a strutturarsi nellôesperienza 

dellôincontro con il Dio di Ges½ Cristo, un incontro che trae una sua connotazione di assolu-

tezza dalla realt¨ stessa di Dio che si autocomunica allôuomo. 

 

2. Sessualità ed etica 

 Lo svelarsi al credente della verità originaria della sessualità diventa misura etica e 

fonda saldamente la morale sessuale come possibilità di pienezza umana e cristiana. 

 Lôoblio delal verit¨ antropologica della sessualit¨ si traduce, nel nostro tempo, in una 

sorta di stabilire qualsiasi rapporto fra etica e sessualità. Nel subconscio contemporaneo, l'eti-

ca suscita la sensazione di qualcosa di artefatto e di aggiuntivo, una sorta di camicia di forza 

che costringe o vorrebbe costringere l'essere umano a porre barriere ai propri desideri e alle 

proprie pulsioni con intento repressivo.  

 Il massimo che si è disposti ad accettare è che l'esercizio della sessualità sia sottoposto 

alla regola della consensualità (se si tratta di esercizio con partners); meno universalmente 

condivisa, ma certo molto diffusa è anche la regola del beneficio, cioè che l'attività sessuale 

non deve essere dannosa a se stessi o a terzi. Questa seconda regola è meno condivisa giacché 

la cultura dominante tende a ritenere che -supposto il consenso o la pacifica accettazione del 

soggetto- uno possa anche danneggiare se stesso, per esempio togliendosi la vita. 

 Questa posizione non è comprensibile senza la considerazione dell'antropologia che vi 

soggiace. L'uomo è visto come un soggetto dinamico di pulsioni/desideri/progetti la cui rea-

lizzazione coincide con la capacità di soddisfare tali pulsioni/desideri/progetti e il cui diritto 

fondamentale è il diritto alla felicità, cioè alla realizzazione di sé. In questa visione la sessuali-

tà è luogo eminente della ricerca soggettiva della felicità ed è in funzione di essa; la società 

non può intervenire nella gestione della sessualità, se non per favorire la fruizione sicura di 

essa e per garantire che nessuno sia violato nei suoi diritti fondamentali. 

 Non appena però spostiamo l'orizzonte antropologico, il problema della misura etica 

della sessualità emerge come il problema stesso della sua verità. Se l'uomo, infatti, non è solo 

un aggregato dinamico di pulsioni/desideri/progetti, ma un essere chiamato a compiere la pro-

pria esistenza nella realizzazione dell'amore a Dio e ai fratelli, a costruirsi progressivamente 

come essere di comunione e di donazione, a farsi servitore fedele del bene e della verità, allo-

ra ne consegue che di fronte all'uomo, alla sua libertà, sta il compito di ordinare le fila del 

proprio divenire ovvero di farsi, mediante l'azione, in modo vero. L'uomo può errare, può il-

ludersi, può mal valutare i beni e le conseguenze delle azioni; l'uomo può essere tratto in in-

ganno dalle passioni, può cedere all'imperiosità del bisogno dimenticando la verità, può con-

sentire al male con consapevolezza, può finanche amare il male, ma resta come meta deside-
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rabile da conseguire e come istanza critica.dei suoi atteggiamenti la verità etica oggettiva in-

scritta nelle dinamiche intime del suo essere personale. 

 In questa antropologia il rapporto con le pulsioni viene quindi sottoposto ad attento di-

scernimento, giacché le pulsioni hanno carattere frammentario, incostante, cieco dal punto di 

vista del valore e attingono il loro oggetto prevalentemente in quanto corrispondente alla pul-

sione stessa e non sotto l'angolo del suo valore intrinseco. I desideri e i progetti molteplici e 

talora contradditori vanno giudicati e ricondotti all'unico progetto che è quello di costruirsi 

come creature capaci di comunione e di donazione.  

 L'etica emerge così come condizione per l'attuazione dell'umanità dell'uomo, come via 

di realizzazione della vocazione umana secondo verità, come prospettazione del cammino di 

fedeltà all'amore in ogni circostanza. Un tale orizzonte antropologico vocazionale è proprio 

del cristianesimo; è certo difendibile in termini razionali, facendo riferimento alla filosofia, ai 

dinamismi profondi dell'uomo e all'esperienza umana universale come pure alle contraddizio-

ni delle altre antropologie, ma è prima di tutto un'illuminazione, mediante la quale il Signore 

Dio ha aperto all'uomo il mistero della sua origine, della sua identità e del suo fine ultimo, 

svelandogli anche la ferita intima che lo indebolisce, la malattia mortale che lo penetra. 

 Per un cristiano la consapevolezza di dover vigilare per costruirsi davvero come essere 

di comunione e di donazione, vincendo il male e il peccato, è tanto preziosa e necessaria 

quanto la certezza che senza l'aiuto del Signore, attinto nella preghiera e nei sacramenti, non è 

possibile una simile vittoria. Il compito di realizzare se stessi nella verità e nella autenticità è 

prima di tutto affidato al singolo, alla responsabilità di sé che egli ha dinanzi a Dio, ma è in-

sieme affidato a coloro che hanno il compito educativo nei confronti del singolo, giacché 

l'uomo non può assumere se non progressivamente e attraverso la gestazione educativa la re-

sponsabilità della propria vita (cfr. Orientamenti educativi sull'amore umano, n. 42). È infine 

un compito della comunit¨ ecclesiale aiutare ogni fedele a crescere nella verit¨ dellôamore an-

nunciando il vangelo sulla sessualit¨ e sullôamore e indicando le strategie concrete con le qua-

li i valori perenni del progetto di Dio si possono attuare nel contesto dei problemi e della sen-

sibilità di oggi. 

 

3 Il modello cristiano di etica sessuale 

 Di recente ha avuto un certo credito l'idea che si sia avuta una trasformazione radicale 

del modello etico cattolico dal momento che si sarebbe passati dalla prospettiva naturalistica 

a quella personalistica e che le difficoltà odierne della dottrina cattolica riguardo alla sessuali-

tà nascerebbero dalla giustapposizione di tali orientamenti contraddittori. Forse è più vicino al 

vero pensare a una sostanziale continuità del modello etico cristiano nella variazione dei lin-

guaggi che lo esprimono, in dipendenza anche dei diversi orizzonti antropologici presupposti.  

 I linguaggi mutano ed il linguaggio di Aristotele non è il linguaggio di Levinas, cosi 

come lôantropologia cristiana di Tommaso non ¯ quella di K. Rahner, ma neppure esattamente 
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quella di Giovanni Paolo II. Tuttavia, dalla Scrittura ad oggi, si può individuare un modello e-

tico strutturalmente permanente, anche se diversamente declinato: l'esercizio genitale della 

sessualità è sempre stato connesso con quella istituzione che, nelle diverse culture, esprimeva 

la realtà coniugale e l'atto sessuale è sempre stato considerato un atto moralmente giusto solo 

in questo contesto matrimoniale. 

 Ponendosi in una logica di continuit¨, ma anche di superamento dellôetica veterote-

stamentaria, il Nuovo Testamento e soprattutto lôEpistolario paolino rigetta tutte le relazioni 

sessuali non eterosessuali (giudicate contro natura) ed extraconiugali, considera l'impurità 

come un peccato grave - anche se non è l'unico né il più centrale nelle preoccupazioni dei pa-

stori -, introduce la novità della considerazione pneumatica e cristica del corpo del cristiano, 

tempio dello Spirito, e quella della considerazione teologica (Cristo-Chiesa) del rapporto uo-

mo - donna nel matrimonio cristiano. La Tradizione non ha fatto che esprimere questa verità 

nel linguaggio proprio e con le motivazioni culturali e linguistiche tipiche dei vari tempi. Lo 

ha fatto difendendosi contro ogni tentazione anomista e contro ogni pretesa di vedere la sessu-

alità separatamente dalla condivisione coniugale dell'esistenza; lo ha fatto resistendo ad ogni 

pretesa delle culture locali di imporre modelli diversi di vissuto sessuale che sganciassero il 

rapporto sessuale dalla comunione totale di vita tra l'uomo e la donna. 

 Per molti secoli tutto questo è stato espresso utilizzando l'idea procreazionista della 

sessualit¨, in consonanza con lôantropologia sessuale antica di matrice stoica, e di questa im-

postazione tendenzialmente naturalista è testimone autorevole Agostino. 0ggi ciò è fatto attra-

verso la comprensione personalistica della sessualità e del matrimonio, sempre tuttavia con 

l'intento di salvaguardare la relazione intima tra unione sessuale e unione vitale dell'uomo e 

della donna.  

 Questa struttura permanente, attraverso tutte le storiche trascrizioni linguistiche, costi-

tuisce il segno della continuità etica dell'autocoscienza cristiana da quando il Signore Gesù ri-

condusse tutto al principio genesiaco, richiamando la verità originaria del progetto divino 

sull'uomo e sulla donna (la una caro) e gettando così una luce più piena e più adeguata sulla 

realtà stessa dell'uomo. È pacifica convinzione del credente che la luce della fede consente di 

discernere nella massa dei dati induttivi dell'umana conoscenza quelli che concorrono a svela-

re la verità originaria dell'uomo, e confluiscono verso la legge di verità della sua esistenza 

personale, detta legge naturale. 

 Da questa struttura in ogni epoca sono derivate le norme a protezione della verità della 

sessualità, le norme morali, colte attraverso la mediazione linguistico-culturale di ogni tempo, 

ma sempre sotto la guida dell'esperienza fondamentale cristiana. La radice di valore delle 

norme non deriva dalla mediazione culturale, bensì dal suo rapporto con l'esperienza fonda-

mentale e perciò non si può congiungere automaticamente il destino della mediazione cultura-

le con quello delle norme. Talvolta si sono usati a sostegno delle norme argomenti cultural-

mente contingenti, rivelatisi successivamente molto contingenti (ad es. nel caso della mastur-
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bazione o dei rapporti prematrimoniali); il venir meno di alcune argomentazioni, non significa 

affatto però la caduta della norma, giacché il suo fondamento primo sta nell'esperienza cristia-

na della salvezza in Cristo, nel sensus fidelium che ha cercato di tradurre la sua percezione 

della verità etica in modelli comportamentali coerenti. 

 Un ruolo determinante nell'espressione dell'autocoscienza cristiana in fedeltà alla sal-

vezza ricevuta è svolto infine dal Magistero che non ¯ esente anchôesso da limiti storico-

culturali, ma che in ogni tempo è dato dallo Spirito alla Chiesa perché rimanga nella verità 

della fede e della fede applicata alla vita. 
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PARTE PRIMA 

 

 

SESSUALITÀ E MATRIMONIO  

NELLA SACRA SCRITTURA  
 

 

 

 

 

 In questa parte tracceremo alcune linee molto schematiche e - per necessità - incom-

plete riguardo ai fondamenti biblici dellôetica sessuale.  

La questione della forza normativa di alcuni precetti particolari in materia sessuale e 

degli stessi modelli di antropologia sessuale presupposti, è fortemente dibattuta, per la og-

gettiva difficoltà di distinguere il contingente, legato al contesto socio-culturale degli Agio-

grafi, dal permanente, riflesso della verità salutare ispirata da Dio. Non solo, il permanente 

si intreccia con il contingente, ma la storicità della Rivelazione fa sì che il permanente sia 

rivelato secondo leggi di gradualit¨ che dallôimperfetto portano al perfetto, dallôAntico al 

Nuovo. Risulta infine un poô arbitrario separare gli spunti di etica sessuale in senso stretto 

dai più abbondanti e significativi elementi etici in materia matrimoniale e più generalmente 

dallo sfondo antropologico presupposto. 
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Capitolo 1 

 

IL VECCHIO TESTAMENTO  

 

 La nostra ricerca sul messaggio biblico intorno a sessualità e matrimonio parte, natu-

ralmente, dal Vecchio Testamento che ci trasmette lôesperienza dellôAlleanza fatta da Israele. 

Nellôaccostarci a questi testi paradigmatici per la nostra fede, non dobbiamo tuttavia dimen-

ticare che il popolo ebraico, pur essendo stato raggiunto da una particolare vocazione di Dio, 

restò immerso nella storia, condividendo con altri popoli atteggiamenti mentali, modelli 

normativi, strutture organizzative. 

 Dal punto di vista didattico, può essere utile studiare separatamente, per quanto è pos-

sibile, gli aspetti istituzionali che sono in gran parte comuni con le culture circostanti e gli 

aspetti interpretativi o ermeneutici, che testimoniano la crescente comprensione della realtà 

sessuale e matrimoniale nella luce della rivelazione e che poco a poco influirono sugli stessi 

aspetti istituzionali. 

 

I. ASPETTI ISTITUZIONALI  

 

 Israele, pur presentando aspetti di originalità che vedremo più tardi, condivide con i 

popoli limitrofi alcuni atteggiamenti, norme e istituzioni intorno alle realtà sessuali, il ma-

trimonio e la famiglia2. 

 

1. Patriarcato e ruolo della donna 

 Un primo elemento di continuità con molti popoli coevi è il carattere patriarcale della 

famiglia: la casa è la casa del padre, le genealogie sono patrilineari, la famiglia ha un caratte-

re esteso comprendendo tutti coloro che, consanguinei e non, vivono nella casa paterna sotto 

lôautorit¨ del capo famiglia. La famiglia ebraica risulta perci¸ composta dal marito e padre, 

centro intorno al quale ruota tutto il gruppo, la moglie o, nei periodi più antichi, le mogli e le 

concubine, i figli e le figlie non sposati, le figlie vedove o ripudiate, i servi, gli schiavi, gli 

ospiti forestieri.  

 Lôautorit¨ ¯ tutta nelle mani del marito e padre: egli ha potere di vita e di morte sui 

membri della famiglia e, nei confronti della donna, lôiniziativa ¯ sempre sua. Lôuomo, come 

                                                 
2Per approfondire: CROCETTI G., La famiglia secondo la Bibbia, Milano 1983; DE LA SERNA E., La famìlia 

en la Biblia, ñRevista B²blicaò 57 (1995), 93-119; MATTIOLI A., Le realtà sessuali nella Bibbia. Storia e dot-

trina, Casale Monferrato 1987; TOSATO, Il matrimonio nel Giudaismo antico e nel Nuovo Testamento, Roma 

1976; ID., Il matrimonio israelitico. Una teoria generale, Roma 1982; DE VAUX R., Le Istituzioni dellôAntico 

Testamento, Torino 1964, 27-70. 
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marito e come padre, viene indicato con termini che sono utilizzati anche in ambito religioso 

per la divinità, come baal o adon, che significano ñsignoreò o ñpadroneò. 

 Pur non mancando indizi che testimoniano la posizione di prestigio di alcune donne3, 

tuttavia, nel contesto della famiglia patriarcale, la donna occupa in genere un ruolo subalter-

no e viene tenuta in scarsa considerazione: lôattitudine tendenzialmente misogina della men-

talità ebraica si riflette anche in molti testi scritturistici, specialmente del genere sapienziale 

(es. Sir 25, 24)4. 

 Dal carattere patriarcale della famiglia ebraica deriva il fatto che il matrimonio fosse 

essenzialmente un patto tra due gruppi familiari, anzi che, tenuto conto dellôuso del mohar, 

somma pagata al padre della sposa, fosse un vero e proprio contratto. Potevano ovviamente 

nascere legami affettivi intensi tra marito e moglie (basti pensare alle celebri coppie di Isacco 

e Rebecca, di Giacobbe e Rachele, di Elkana ed Anna), ma di per sé il matrimonio ebraico 

non era lôistituzione dellôamore coniugale, fondata sullôincontro anche sentimentale di due 

persone, ma lôaccordo tra due gruppi familiari attraverso la decisione dei padri. ñLa scelta 

della sposa avviene senza il consenso del figlio, cos³ come lôaccettazione da parte del padre 

della donna non abbisogna del di lei consensoò5. 

 

2. Poligamia e concubinato 

 Un secondo aspetto che accomuna Israele con i paesi limitrofi è la forma poligamica 

del matrimonio e lôistituzionalizzazione del concubinato, conseguenze dirette della suprema-

zia maschile. 

 In età patriarcale la poligamia era piuttosto moderata: Giacobbe aveva due mogli prin-

cipali (Gen 29, 21-30) ed Esaù tre (Gen 26, 34; 28, 9). Molto diffusa era la monogamia rela-

tiva: alla moglie principale veniva associata una o talvolta più concubine o mogli secondarie, 

secondo un uso normale in Mesopotamia attestato anche nel Codice di Hammurabi (§ 144-

146. 163): questa era la situazione matrimoniale di Abramo che, accanto a Sara, moglie prin-

cipale, aveva Agar come moglie secondaria (Gen 6, 1-3), e di Giacobbe che genera i suoi do-

dici figli da due mogli principali, Lia e Rachele, e da due mogli secondarie, Zilpa e Bila (Gen 

29, 15-30). 

 Poligamia e concubinato si ampliarono progressivamente fino a raggiungere lôacme al 

tempo dei Giudici e dei Re: la Bibbia ci ha tramandato la figura di Davide circondato da mo-

gli e concubine (2 Sam 3, 2-5. 15; 11, 2-27; 15, 16) e di Salomone che, a imitazione dei 

grandi monarchi del tempo, possedeva un harem di 700 mogli e 300 concubine (1 Re 11, 3). 

                                                 
3Per esempio Maria, sorella di Mosè e di Aronne (Es. 15, 20-21), Debora, annoverata frai giudici (Gdc. 4,4), la 

profetessa Culda (2 Re 22, 14) e le eroine nazionali Giuditta ed Ester protagoniste degli omonimi libri. 
4Cfr. ADINOLFI A., Donna, in ROSSANO P., RAVASI G., GIRLANDA A., Nuovo Dizionario di Teologia Bi-

blica, Cinisello Balsamo 1988, 416-429 (con bibliografia). 
5MARUCCI C., Parole di Gesù sul divorzio. Ricerche scritturistiche previe ad un ripensamento teologico, ca-

nonistico e pastorale della dottrina cattolica dellôindissolubilit¨ del matrimonio, Napoli 1982, 35-36. 
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 I motivi alla base della diffusione della poligamia sono da ricercarsi nella struttura e-

conomica e sociale dellôantico Israele: molte mogli significavano molti pi½ figli e quindi 

maggiori risorse umane per i lavori agricoli e la pastorizia, maggiore forza verso lôesterno, 

maggiore garanzia per il futuro della famiglia. Avere molte mogli significava avere rapporti 

con un maggior numero di gruppi familiari ed era inoltre ritenuto un indice di benessere eco-

nomico e di prestigio sociale.  

 La pratica della poligamia incontrò in seguito crescenti opposizioni e contestazioni, 

soprattutto in ambiente profetico, che la considerava contraria al progetto di Dio. La nuova 

mentalità si riflette in diversi testi che tramandano la storia patriarcale: Gen 2, 21-24 (uomo e 

donna diventano una caro); Gen 4, 19 (la poligamia è introdotta da Lamech, il violento di-

scendente di Caino), Gen 7, 3-7 (gli animali entrano nellôarca due a due). 

 Dopo il ritorno dallôesilio babilonese la poligamia declin¸ rapidamente: oltre ai motivi 

ideali e alla maturazione della consapevolezza nei riguardi del matrimonio e della dignità 

della donna, contribuì non poco alla sua scomparsa la disastrosa situazione economica del 

post-esilio che non permetteva certo alla popolazione di avvalersi di un istituto oggettiva-

mente costoso come quello poligamico. Ai tempi di Gesù la poligamia non esisteva più e non 

era più accettata dal costume: ne è prova Erode il Grande che, avendo diverse mogli, era co-

stretto a giustificarsi dalle accuse richiamandosi allôesempio dei patriarchi. 

 

3. Procreazione 

 Un tratto comune della mentalità antica è la valutazione molto positiva della fecondi-

t¨: ñla funzione del matrimonio ¯ quella di consentire allôuomo di conseguire una propria di-

scendenza legittimaò6.  

In Israele una grande discendenza è considerata una benedizione di Dio, soprattutto se 

si tratta di figli maschi che perpetuano il nome del padre: basti pensare alla promessa fatta ad 

Abramo (Gen 13, 14-17) o allôideale familiare descritto nel Sal 127. Allôopposto, la mancan-

za di figli era ritenuta un grande disonore e una disgrazia (cfr. il dolore per la sterilità di Ra-

chele in Gen 30, 1 e di Anna madre di Samuele in 1 Sam 1, 28 o al pianto sullôinutile vergi-

nità della figlia di Iefte in Gdc 11, 37-38). 

 La legge tutelava la procreazione e la continuità della discendenza anche attraverso al-

cuni peculiari istituti come quello del levirato. 

 

4. Levirato 

 Una normativa comune tra Israele e altri popoli è la legge del levirato (dal latino levir, 

che significa ñcognatoò), in base alla quale il fratello di un uomo sposato e morto senza figli 

doveva prenderne il posto accanto alla vedova per dare al fratello una discendenza. Il primo-

genito avrebbe preso infatti il patronimico del defunto e avrebbe avuto tutti i diritti connessi 

                                                 
6TOSATO A., Il matrimonio israelitico, 216. 
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con la primogenitura. La pratica ebraica del levirato è piuttosto complessa e non chiarita in 

tutti i suoi aspetti: alla normativa contenuta in Dt 25, 6-10 non corrisponde del tutto, per e-

sempio, quanto è narrato nel libro di Ruth7. 

 La legge aveva di mira la conservazione di una famiglia in Israele ed era gravemente 

obbligante: un eventuale rifiuto doveva essere manifestato ufficialmente e comportava un no-

tevole disonore (cfr. Dt 25, 5-10). La punizione divina su Onan (Gen 38, 8-10) che, unendosi 

a Tamar, vedova di suo fratello, ñdisperdeva per terra per non dare una posterit¨ al fratelloò 

non è motivata tanto dalla primitiva pratica contraccettiva (coitus reservatus), quanto 

dallôinadempienza della legge e lôingiustizia contro il diritto del fratello di lasciare una pro-

genie.  

 La pratica del levirato lentamente scomparve e il riferimento a questa legge in Mt 22, 

23-33 non prova che essa fosse ancora effettivamente in uso ai tempi del Signore. 

 

5. Ripudio 

 Un altro elemento che accomuna Israele alle culture limitrofe ¯ lôistituto del ripudio. 

La parola ripudio è più corretta di divorzio, perché in Israele questo diritto era riconosciuto 

soltanto al marito nei confronti della moglie: anche in questo caso vediamo come la legisla-

zione ebraica fosse largamente sbilanciata a favore dellôuomo. 

 Lôuso del ripudio ¯ supposto dalla legislazione mosaica (Lv 21, 7.14; 22, 13; Nm 30, 

10) e viene regolato dal codice deuteronomico (Dt 22, 13-19. 28-29 e soprattutto 24, 1-4). 

Bisogna notare che, contrariamente alle apparenze, lôintenzione della legislatore era di mette-

re un limite al totale arbitrio del marito e di tutelare i diritti della donna ripudiata attraverso 

lôobbligo del libello di ripudio, una dichiarazione del marito che rendeva alla moglie la sua 

libertà. 

 Secondo Deuteronomio 24, 1 lôuomo pu¸ ripudiare la moglie se trova in essa ôerwat 

dabar, qualcosa di sconveniente; data la genericit¨ dellôindicazione, ¯ facile immaginare che 

ne venissero date interpretazioni diverse, più o meno restrittive, come vedremo in seguito. 

 Benché la donna non avesse il diritto di ripudiare il marito, ella però poteva fare ri-

chiesta del libello di ripudio in alcune circostanze (es. se il marito si ammalava, se esercitava 

un mestiere disonorevole, se scompariva o abbandonava la moglie, se abbandonava la fede 

israelitica). 

 Non mancarono voci di condanna del ripudio. Su tutte si eleva quella del profeta Ma-

lachia che ritiene il ripudio un comportamento iniquo e perfido detestato da Dio (Mal 2, 14-

16). 

 

                                                 
7Nel libro di Ruth sia Booz sia lôaltro innominato parente prossimo non sono cognati né di Ruth né di Noemi, né 

traspare un obbligo grave o un biasimo per il rinunciatario, infine se Noemi poteva avere ancora figli, Booz a-

vrebbe dovuto sposare lei e non Ruth e dare così una discendenza a Elimélech. Cfr. THOMSON TH. D., Some 

Legal Problems in the Book of Ruth, "Vetus Testamentum" 18 (1968), 79-99. 
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6. Valutazione dellôadulterio 

 In Israele il modo di considerare lôadulterio era analogo a quello dei popoli vicini. 

Lôadulterio ¯ un delitto contro la giustizia o, per meglio dire, contro il diritto del marito (o fi-

danzato o tutore) al quale la donna appartiene. Non si configura invece tale delitto se si tratta 

una donna libera da vincoli matrimoniali o priva di tutela, proprio perché ella non appartiene 

a nessuno e quindi non si fa torto a nessuno nellôavere un rapporto sessuale con lei. 

 Lôadulterio ¯ punito severamente: Dt 22, 22 e Lev 20, 10 stabiliscono per gli adùlteri 

colti in flagrante la pena di morte. La casistica era ampia e inizia già nella Bibbia con Dt 22, 

23-39. 

 

7. Purità rituale 

 Come in altre culture antiche, anche in Israele esistevano molti tabù connessi con atti-

vit¨ e fenomeni sessuali: la perdita di seme nellôuomo (polluzione sia volontaria sia involon-

taria), la mestruazione, il rapporto coniugale, il parto.  

 Non è facile per noi comprendere il motivi di queste prescrizioni contenute principal-

mente nel Levitico e sviluppate nella tradizione giudaica8. Alla base di alcuni di questi tabù 

possono esserci state motivazioni igienico-sanitarie9 o la connessione di certe realtà e com-

portamenti sessuali con i culti idolatrici, ma più facilmente riflettono il senso di rispetto ti-

moroso con cui Israele ha sempre circondato il mistero della vita e quindi gli atti e i fenome-

ni che sono legati a questo mistero e alla sua trasmissione. La vita umana è sacra perché è 

creata da Dio e appartiene a Dio: chi ha toccato le sorgenti della vita deve purificarsi, così 

come il pio israelita, dopo aver scritto o letto il sacro testo e soprattutto il sacro tetragramma, 

purificava le mani e gli occhi10. 

 

 

II ASPETTI INTERPRETATIVI  

 

 Pur presentando molti elementi con le culture coeve, Israele, nella luce della fede ja-

hwista e dell'alleanza, sviluppò una comprensione originale del senso della sessualità e del 

matrimonio che non restò senza effetti anche dal punto di vista delle strutture normative e i-

                                                 
8Il codice di purità del Levitico comprende i capitoli 11-15, cui corrisponde la sezione Tohorot (Purità) del Tal-

mud. In particolare Lev. 12 (parto e puerperio) e Lev. 15 (flussi sessuali maschili e femminili, fisiologici e pato-

logici). Vedere: ADAM M. ed., Souillure et Purété, Toulouse 1972; CORTESE E. cur., La Sacra Bibbia. Leviti-

co, Casale Monferrato 1982, 151-159. 
9Per esempio la segregazione della puerpera potrebbe essere motivata da una giusta cautela di fronte ad un peri-

odo così delicato e pericoloso per la salute della madre e del figlio, vista la situazione sanitaria del tempo. 
10Molto meno probabile appare la tesi che collega l'impurità mestruale e del puerperio con la corrispondente in-

capacità del seno femminile di concepire una nuova vita: WHITEKETTLE R., Levitical thought and the female 

reproductive cycle: wombs, wellsprings, and the primeval world, ñVetus Testamentumò 46 (1996), 376-391. 
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stituzionali. Si tratta di una conquista lenta e progressiva della quale studieremo, dai testi ge-

nesiaci e profetici sino agli ultimi sapienziali, i momenti salienti. 

 

1 La creazione dellôuomo e della donna in Genesi 2 

 Quando il Signore fu interrogato dai Farisei intorno al matrimonio e al divorzio, egli, 

fondando la sua risposta sulla Parola di Dio, si riportò al principio, al progetto originario del 

Creatore sullôuomo e sulla donna. Anche noi dobbiamo saper tornare a quel principio che il-

lumina il mistero umano della sessualità e del matrimonio, ñdobbiamo collocarci -come ci 

avverte autorevolmente Mulieris dignitatem- nel contesto di quel principio biblico, in cui la 

verit¨ rivelata sullôuomo come ñimmagine e somiglianzaò di Dio costituisce lôimmutabile ba-

se di tutta lôantropologia cristianaò11. 

 Esistono, come ¯ noto, due racconti della creazione dellôuomo e della donna: uno, pi½ 

recente (VI secolo a. C.), si trova in Genesi 1 ed è rappresentativo della tradizione sacerdota-

le; lôaltro, pi½ antico (X secolo a. C.) ¯ contenuto in Genesi 2 e viene fatto risalire alla tradi-

zione jahwista, cosi chiamata per l'uso di indicare Dio con il tetragramma sacro e impronun-

ciabile JHWH12. 

 Incominciamo il nostro studio dalla narrazione che fa riferimento alla tradizione ja-

hwista, cercando di mettere in evidenza alcuni aspetti più significati ai nostri scopi. Si tratta di 

una profonda riflessione sul significato della sessualità e sulla misteriosa forza di attrazione 

fra lôuomo e la donna espressa in forma narrativa con linguaggio immaginifico e potentemen-

te evocativo. 

 LôAgiografo, dopo aver descritto la creazione di Adam dalla polvere della terra (Gen 

2, 7) e la sua collocazione nel giardino per custodirlo e coltivarlo (Gen 2, 15), ce ne rivela la 

nativa vocazione alla comunione e insieme la sconfinata solitudine:  

Poi il Signore Iddio disse: ñNon ¯ bene che l'uomo sia solo: Io gli far¸ un aiuto degno di luiò 

(Gen 2, 18)13. 

 La creazione della donna viene vista nella luce del superamento della solitudine origi-

naria: come risposta al bisogno insopprimibile dell'uomo di vivere entro una relazione inter-

personale ed essere pienamente se stesso nella comunione con una creatura che partecipi della 

sua stessa realtà umana. L'uomo ha bisogno di un essere degno di lui, che possa entrare con 

lui in una relazione di aiuto e di sostegno, un essere che il mondo subumano non può dare 

perch® lôuomo ¯ radicalmente diverso e superiore ad ogni creatura della terra.  

 Si dice infatti che il Signore crea tutti gli animali conducendoli dinanzi ad Adamo per 

ricevere il nome (dare il nome è segno di superiorità e dominio), quasi in una sfilata davanti al 

                                                 
11GIOVANNI PAOLO II, Lettera apostolica Mulieris Dgnitatem, 15 agosto 1988,  n. 6. 
12Cfr. RAVASI G., Genesi, in Nuovo Dizionario di Teologia Biblica, 567. 
13Lôaiuto (ôezer) necessario per Adamo è detto, con rara espressione che ricorre solo in questo luogo, ke-neged-

ô, (ke=come; neged=davanti; ô= lui) il suo faccia-a-faccia. I LXX traducono boethon katôauton, mentre la Vul-

gata ha adiutorium simile sibi. 
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sovrano della terra che è Adamo, ma le creature non umane non sono un aiuto degno di lui 

(Gen 2, 19-20)14. 

 Allora Iddio fa cadere Adamo in un sonno profondo (tardemah), una sorta di estasi, 

come traducono i LXX, e gli prende una costola, richiudendo al posto di essa la carne. Dalla 

costa di Adamo il Signore forma la donna e la conduce dallôuomo. Adamo vedendola "pro-

rompe in un grido gioioso di stupore riconoscendo finalmente in lei l'attesa anima gemella che 

sola pu¸ riempire il vuoto che egli sente dentroò15: 

Questa volta essa 

è carne della mia carne 

e osso delle mie ossa. 

La si chiamerà óishsha (donna),  

perch® da óish (uomo) è stata tolta (Gen 2, 23). 

 La donna appartiene al mondo dellôuomo, la donna ¯ un altro ñioò nella comune uma-

nità. La etimologia popolare che riconnette óishsha a óish permette allôAgiografo di affermare la 

uguaglianza naturale della donna con lôuomo. Ci¸ non significa che per lo Jahwista vi sia as-

soluta parit¨ tra lôuomo e la donna: anche se ¯ vero che lôuomo non impone il nome alla don-

na come agli animali, tuttavia è lui a riconoscerlo e a chiamarla Donna16; inoltre, il fatto che 

la donna sia creata per seconda costituisce, almeno per la mentalità degli antichi, una nota di 

inferiorità, perché ciò che viene prima è più perfetto. 

 La narrazione si chiude spiegando, in stile sapienziale, non solo il fatto della mutua at-

trazione dellôuomo e della donna, ma il senso di tale attrazione. Abbiamo gi¨ notato 

lôesclamazione di Adamo di fronte alla donna, quando scopre la sua intima affinità con lei e si 

rende conto di trovarsi finalmente davanti a un ñtuò. Questo grido di gioia introduce al movi-

mento dellôunione e dellôintegrazione di vita e ne costituisce il presupposto: lôuomo va verso 

la donna e viceversa perché solo insieme essi non sono più soli:  

Per questo lôuomo lascer¨ suo padre e sua madre e si unir¨ alla sua donna e saranno una sola 

carne (Gen 2, 24).  

Lôuomo e la donna sono progettati per essere una caro cioè per unirsi sessualmente, 

ma soprattutto per unirsi nella vita e diventare, attraverso il dono del reciproco amore, una 

persona coniugalis. Qui possiamo ravvisare, come già abbiamo notato, una implicita, ma ra-

dicale critica alla poligamia17. 

                                                 
14ñLa comunione degli animali con lôuomo primitivo ¯ un tema assai noto nelle saghe orientali (cfr. Enkidu), le 

quali considerano la presenza della dona come una vera seduzione alla vita di impurità e di abbandono della bon-

t¨ primitiva. Completamente diverso ¯ il piano di Dio: gli animali sono solo un aiuto esterno dellôuomo, la vera 

compagna della sua vita sar¨ la donnaò (TESTA E., Genesi, Roma 1983, 78 nota 19). 
15ADINOLFI M., Donna, 420. 
16Cfr. LOSS N. M., Il tema biblico della donna e del matrimonio orizzonte della Lettera Apostolica, in TOSO 

M. cur., Essere donna. Studi sulla lettera apostolica, Leumann (TO) 1989, 19. 
17Si noti che secondo il versetto 24 è l'uomo a lasciare la propria casa, prassi inusuale in una società patriarcale, 

a meno che non si voglia alludere allôiniziativa dellôuomo verso la donna. 
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 Lôultimo versetto richiama la nudità della coppia primitiva. Questa nudità originaria, 

reciproca e insieme non turbata dalla vergogna, esprime la libertà della relazione coniugale e 

rivela il significato sponsale del corpo umano, che è sessuato e quindi capace di esprimere 

lôamore. ñSi può dire - commenta papa Giovanni Paolo II nelle celebri Catechesi sullôamore 

umano - che, creati dallôAmore, cio¯ dotati nel loro essere di mascolinit¨ e femminilit¨, en-

trambi sono nudi perch® sono liberi della stessa libert¨ del donoò18. 

 D'altra parte - con E. Fuchs - non possiamo trascurare, accanto alla esaltante traspa-

renza del progetto di Dio, l'insinuarsi di alcuni aspetti conturbanti che alludono alla possibile 

ambiguità della relazione fra uomo e donna:  

Il testo di Genesi 2, al quale rinvia il Vangelo, è un commento ammirabile dei rischi e delle 

promesse di ogni relazione con lôaltro. Esso mostra come lôuomo (Adamo figura ricapitolativa di 

tutti gli uomini) riconosce nella Donna (Eva, figura della donna), quando gli è presentata da Dio, 

colei con la quale, al contrario degli animali, sar¨ possibile una relazione autentica: ñOra s³ che 

questa ¯ ossa delle mie ossa e came della mia carneò (Gen 2, 23). Questo grido meravigliato con-

tiene la promessa di una relazione, resa possibile dal riconoscimento della somiglianza.  

Ma allo stesso tempo questo grido tradisce tutta lôambiguit¨ di una relazione fondata sulla so-

la rassomiglianza: solo uno dei partners di questa prima coppia ha la parola, la donna resta muta 

in tutta la scena! Indizio della trappola ove rischia di affondare la relazione: uno dei partners sta 

riducendo lôaltro a s®: ossa delle mie ossa, carne della mia carne. La sessualit¨ ¯ una promessa di 

relazione autentica, ma solo l¨ dove i due partners si riconoscono indispensabili lôuno allôaltro 

nella irriducibile differenza.  

Un terzo elemento può essere riconosciuto nel testo. La sessualità vi è descritta in effetti co-

me la possibilità ed anche la conseguenza di uno sradicamento dallo statuto infantile, come un 

passaggio allôet¨ adulta: ñpercio lôuomo lascer¨ su padre e sua madre e si unir¨ alla sua don-

naò19. 

 

2 La creazione dellôuomo e della donna in Genesi 1 

 La narrazione di Genesi 1 offre il testo appartenente alla tradizione più recente, quella 

sacerdotale: in essa, attraverso il tema dell'immagine, viene espressa in maniera solenne 

lôunit¨ dellôuomo e della donna e la finalit¨ procreativa della sessualit¨. 

 Create tutte le cose in sei giorni, venne infine il momento della creazione dell'uomo e 

della donna, come al culmine di un crescendo, perché la creatura umana è la più importante e 

la più significativa dell'intero creato: 

E Dio disse: ñFacciamo l'uomo a nostra immagine, secondo la nostra somiglianza, e domini 

sopra i pesci del mare e sugli uccelli del cielo, sul bestiame, su tutte le bestie selvatiche e 

sopra tutti i rettili che strisciano sulla terra. 

                                                 
18GIOVANNI PAOLO II, Uomo e donna lo cre¸. Catechesi sullôamore umano, Roma 19872, 77. 
19FUCHS E., Le désir , 40. 
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Dio creo lôuomo a sua immagine,  

a immagine di Dio lo creò; 

maschio e femmina li creò (Gen 1, 26-27). 

 In forza di un unico atto creativo, lôuomo e la donna emergono allôesistenza insieme e 

contemporaneamente: ambedue sono esseri umani, ambedue creati a immagine di Dio come 

due realizzazioni diverse, ma complementari dellôunica immagine divina. ñLôuomo ¯ imma-

gine di Dio nella dualità di maschio e femmina: né il maschio né la femmina sono, presi isola-

tamente, immagine di Dio. La dialogicit¨ dei sessi diversi gi¨ si apre al dono, allôamore, alla 

fecondit¨, riproducendo cos³ lôimmagine di Dio, che è essenzialmente amore che si donaò20. 

 LôAgiografo, utilizzando abilmente i pronomi personali, passa dal singolare ñlo cre¸ò 

al plurale ñli cre¸ò e sottolinea da un lato lôunit¨ di origine e quindi la comune dignit¨ 

dellôuomo e della donna, dallôaltro la distinzione dei sessi e delle persone21. 

 Allôuomo e alla donna, come coppia, ¯ affidata la creazione di cui la creatura umana è 

il coronamento e il punto di arrivo. Ad essi si rivolge la benedizione della fecondità mediante 

la quale trasmetteranno lôimmagine di Dio di uomo in uomo e sottometteranno a sé e ai loro 

discendenti tutto il cosmo:  

E Iddio li benedisse e disse loro:  

Prolificate, moltiplicatevi e riempite la terra,  

assoggettatela e dominate sopra i pesci del mare  

e sugli uccelli del cielo  

e su tutti gli animali che si muovono sulla terra (Gen. 1, 28). 

  In conclusione, secondo Gen. 1-2, la coppia umana ¯ creata nellôuguaglianza della di-

gnità e nella distinzione dei ruoli per un progetto di comunione e di fecondità: sin dal princi-

pio il matrimonio ¯ segnato dalle due dimensioni inscindibili dellôamore, unione e procrea-

zione. 

 

 

3 Il peccato dei progenitori 

 Il progetto di Dio sulla coppia umana viene tragicamente sconvolto dallôirrompere del 

peccato nellôesistenza dellôumanit¨. Il peccato incrina profondamente lôunit¨ originale: la di-

visione e la diffidenza inquinano la vita comune dellôuomo e della donna e si ripercuotono su 

tutta la loro discendenza, a partire dal fratricidio del quale si rende colpevole Caino. 

                                                 
20CIPRIANI S., Matrimonio, in Nuovo Dizionario di Teologia Biblica, 924. 
21Non sono mancati commentatori antichi, soprattutto giudei, che hanno pensato ad una creazione dellôAdamo 

androgino, soltanto in un secondo momento diviso in due soggetti distinti (alla divisione alluderebbe Gen 2 con 

il racconto della donna tratta da Adamo). Non pare che la Bibbia presenti quaesto mito di origine, per altro molto 

diffuso nelle religioni e narrato, fra gli altri da Platone (Simposio 189C-193D). Cfr. A. FAIVRE, F. TRISTAN, 

LôAndrogyne, Paris 1986 (trad. Androgino, Genova 1991). 
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 Molti commentatori antichi, come Clemente Alessandrino ed Ambrogio, pensarono ad 

una colpa sessuale, forse lôuso del matrimonio senza il permesso di Dio, e anche frai moderni 

non sono mancati coloro che hanno voluto cogliere nel racconto allusioni sessuali. 

 ñIn effetti -scrive il Grelot- alcuni esegeti hanno creduto di poter riconoscere dei ri-

chiami sessuali nei simboli o nelle espressioni usati a presentarla. Il serpente sarebbe in rela-

zione con i culti di fecondità; la manducazione del frutto proibito sembrerebbe un atto magico 

destinato a risvegliare la sessualit¨; lôuso di questa, ottenuto senza il consenso di Dio, si na-

sconderebbe dietro alla conoscenza del bene e del male, come indicherebbe il sorgere della 

vergogna e del sentimento del pudore (Gen.3,7).  

 Questa indagine sul retroterra possibile dei simboli non ¯ priva dôinteresse; ma essa 

non deve coprire i legami del racconto con la letteratura sapienziale. Questo peccato-tipo, di 

fatto, è la trasgressione di un ordine - o piuttosto di una proibizione - posto da Dio, esattamen-

te come ogni trasgressione di comandamentiò22 

 La maggioranza degli interpreti, cosi come fa P. Grelot, convengono 

nellôinterpretazione non sessuale del peccato originale, anche se vi sono simboli e allusioni ai 

riti di fecondit¨ e pare che lôatto stesso di manducazione contenga talora nella letteratura bi-

blica un riferimento allôatto sessuale23.  

 Il peccato consisterebbe più propriamente nella trasgressione, generata dal sospetto su 

Dio e dal desiderio magico di sostituirsi a Dio. Si legge a questo proposito in Mulieris Digni-

tatem: 

Nel suo significato essenziale ... il peccato è negazione di ciò che Dio è -come creatore- in 

relazione allôuomo e di ci¸ che Dio vuole, sin dallôinizio e per sempre, per lôuomo. Creando 

lôuomo a sua immagine e somiglianza, Dio vuole per loro la pienezza del bene, ossia la feli-

cità soprannaturale che scaturisce dalla pertecipazione alla sua stessa vita. Commettendo il 

peccato lôuomo respinge questo dono e contemporaneamente vuole diventare egli stesso 

ñcome Dio conoscendo il bene e il maleò (Gen 3, 5), cio¯ decidendo del bene e del male in-

dipendentemente da Dio suo creatore24. 

 La descrizione biblica del peccato originale nel drammatizzare una riflessione sapien-

ziale distribuisce i ruoli della tragedia frai personaggi. La precedenza della donna nel dare a-

scolto al serpente e nel notare la forza attrattiva del frutto, spesso letta come segno di respon-

sabilità primaria (cfr. 1 Tm 2, 13-14), non deve far dimenticare che nessun segno di dissenso 

appare nell'uomo così che, in un certo senso, la donna sembra più servire che non corrompere 

                                                 
22GRELOT P., La coppia, 41. 
23Sembra che lôatto di mangiare lôuva, le mele, i melograni in Ct 1, 14; 2, 3.5; 4, 13; 7, 9 alluda allôunione sessu-

ale. Alle focacce dôuva, ricordate in Ct 2, 5 (cfr. Os 3, 1), si annetteva una potenza afrodisiaca. Cfr. COLOMBO 

D., Cantico dei Cantici, Roma 1970, 61 nota. 
24Mulieris Dignitatem, n. 9. 

Lôinterpretazione data da san Francesco ¯ molto suggestiva e si colloca parzialmente su questa linea il peccato 

consiste nellôappropriarsi i doni di Dio, nel non voler accettare di ricevere come dono quel che Dio offre nel suo 

amore, in pratica nel non voler accettare di essere creature davanti al Creatore (cfr. Ammonizione 2). 
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o sedurre l'uomo. ñNon cô¯ dubbio che, indipendentemente da questa distribuzione delle parti 

nella descrizione biblica, quel primo peccato ¯ il peccato dellôuomo, creato da Dio maschio e 

femminaò25 Esso fu un peccato della coppia: sono entrambi, uomo e donna, a peccare, perché 

essi mangiano insieme del frutto.  

 Subito dopo il peccato originale lôuomo e la donna, che prima non percepivano la loro 

fisicità animale, si scoprono nudi e si coprono (Gen 3, 7). Secondo alcuni è il primo segno del 

pudore, allorch®, in seguito al peccato, lôuomo e la donna fanno la scoperta di essere diventati 

oggetti lôuno per lôaltro. Il coprirsi diventa un modo attraverso il quale poter dire: ñnon sono 

solo oggetto, sono pi½ del mio corpo, il mio corpo nasconde un mistero pi½ grandeò. Secondo 

altri, forse più biblicamente, la scoperta della nudit¨ ¯ la scoperta dellôessere privi di prote-

zione, ormai fragili ed esposti agli eventi e alle aggressioni. In ogni caso il primo effetto del 

peccato ¯ deludente: lôuomo non solo non diventa Dio, ma diventa piu cosciente del suo limi-

te animale. 

 Le conseguenze del peccato sulla coppia furono disastrose, ferendo profondamente il 

senso originario della relazione fra uomo e donna: la coppia, creata per la comunione e per 

lôunit¨ pi½ grande, diventa luogo di conflitto e di divisione. La coppia si dissocia: lôuomo ac-

cusa la donna (ed implicitamente Dio stesso che glielôha data come aiuto) addossando ad essa 

ogni responsabilit¨. Invece dellôincontro, del sostegno e dellôunione cô¯ la guerra, la lotta, la 

competizione (Gen 3, 11-12).  

 LôAgiografo, come ¯ noto, riporta poi le parole divine che lanciano la maledizione sul 

serpente e annunciano dolori, sofferenze e fatica all'uomo e alla donna come punizione del 

peccato. In realtà non si tratta di punizioni: l'agiografo spiega attraverso queste parole che la 

dura condizione dell'uomo e della donna così come la lotta frai sessi non fanno parte del pro-

getto di Dio, ma sono conseguenza del peccato, perché è stata infranta rotta l'armonia nell'in-

dividuo, nei rapporti tra individui e nei rapporti con il cosmo. L'uomo, più forte fisicamente e 

più aggressivo sessualmente, è destinato ad essere il dominatore: la donna solo attraverso la 

seduzione potrà tentare di compensare il potere dell'uomo (Gen 3, 16-17)26. 

 Nei capitoli seguenti, il libro della Genesi richiamer¨ lôattenzione sul dilagare del male 

nei discendenti della coppia primitiva e sugli effetti del peccato nella vita sessuale e matrimo-

niale dellôumanit¨, simboleggiati dalla poligamia che inizia con Lamech (cfr. Gen 4, 19) e 

dalle perversioni sessuali (lo si vede nel rapporto di Lot in Gen 19 e nei vizi di Sodoma in 

Gen 18). 

 Cô¯ tuttavia una speranza di riscatto e di ristabilire il progetto originario perch® Dio 

non abbandona le sue creature e nella lotta tra la donna e il serpente Dio si schiera dalla parte 

della donna e della sua discendenza (Gen 3, 15). Nonostante il peccato, Dio non ritira la sua 

                                                 
25Ibidem. 
26Per tutta questa parte si vedano le riflessioni molto pertinenti di Mulieris Dignitatem, n. 10. 
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benedizione di fecondità ed Eva genera un figlio (Gen 4, 1). La benedizione sulla prima cop-

pia verrà poi rinnovata nell'alleanza noachica:  

Dio benedisse Noè ed i suoi figli e disse loro: ñSiate fecondi e moltiplicatevi, e riempite la 

terraò (Gen 9, 1) 

 Il peccato originale non ha distrutto lôimmagine e la somiglianza di Dio nellôessere 

umano, sia donna sia uomo, ma lôha offuscata e deformata; il peccato non ha frustrato com-

pletamente il disegno divino, ma esso dovrà essere recuperato lentamente e faticosamente at-

traverso un cammino di guarigione e di redenzione. 

 

4 Demitizzazione della sessualità 

 Dai racconti di creazione emerge un tratto caratteristico della attitudine di Israele verso 

la sessualità: la demitizzazione della sessualità. 

 Presso i popoli pagani - come annota il Grelot - ñil divino ... si distribuisce in una mol-

titudine di dei e di dee subordinati, che vanno per coppie, o almeno possono formare delle 

coppie; queste coppie concretizzano, ciascuna a suo modo, come archetipi, i diversi aspetti 

della relazione uomo-donna: fecondit¨, amore, istituto matrimonialeò27. La divinità pagana è 

sessuata e lôunione sessuale degli dei ha di solito grande rilievo nei miti di origine. In molte 

cosmogonie tutto l'esistente scaturisce, per generazione, da un dio bisessuato o da una coppia 

divina indissolubilmente unita. La sessualità umana si rapporta alla sessualità divina come 

allôarchetipo e si trova cos³ ad assumere connotazioni tipicamente sacrali. 

 Al contrario il Dio di Israele trascende la sessualità: egli non sessuato né ha alcuna 

compagna perché, essendo assolutamente uno, è prima della dualità sessuale. La creazione 

del mondo non ha nulla a che fare con le genealogie infinite degli dei, ma è frutto della libera 

decisione e della parola creatrice di Dio. Israele perciò, pur riconoscendo che la sessualità e il 

matrimonio sono realtà buone e volute da Dio, tende a demitizzarle: la sessualità non è in sé 

divina, né riflette alcun attributo divino, ma riceve il suo valore religioso, dalla creazione e 

dalla benedizione di Dio che costituisce come coppia lôuomo e la donna.  

 Secondo E. Schillebeeckx ñla fede in Jahwhe ha desacralizzato o secolarizzato il ma-

trimonio, strappandolo da un piano puramente religioso per riportarlo sul suo piano umano e 

profanoò28, tanto che ñquesta secolarizzazione, questa rimozione della sessualit¨ dalla sfera 

religiosa dei culti pagani, che era in realtà un trasferimento nella sfera del culto di Jahwhe o 

una jahvizzazione dei temi teologici di Canaan, può essere considerata come il primo frutto 

della rivelazione sul matrimonio ricevuta da Israeleò29. 

 Non cè quindi posto in Israele per una sessualità estatica - osserva acutamente E. 

Fuchs - una sessualit¨ che conduca alla perdita di s®, allôindifferenziato, nellôestasi fusionale 

                                                 
27GRELOT P., La coppia umana nella Sacra Scrittura, Milano 1968, 12. 
28SCHILLEBEECKX E., Il matrimonio. Realtà terrena e mistero di salvezza, Cinisello Balsamo 19864, 39-40 

(orig. 1963). 
29Ibid., 41 
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col divino fuori dello spazio e del tempo. La sessualità è percepita come un riconoscersi, co-

me relazione con lôaltro e dunque come comunione che sa rispettare la distinzione e la diffe-

renza30. 

 D'altra parte, la secolarizzazione della sessualità e la negazione di ogni caratterizza-

zione sessuale in Dio portano Israele a rifiutare con decisione la presenza di elementi sessuali 

nel culto. Presso i popoli pagani, mediante i riti di fecondit¨, lôuomo celebra e rivive, nello 

spazio del culto, lôazione divina originaria e cosmogonica, traendone forza e vigore per la 

propria fecondità e per quella degli animali e della terra. Questi riti prevedono spesso le ce-

lebrazioni ierogamiche (unione del re o del sacerdote con una sacerdotessa) o lôunione ses-

suale degli uomini con ierodule, prostitute sacre, o con ieroduli, prostituti sacri, di solito evi-

rati, come anche unioni con animali e altri atti di natura sessuale. 

 Israele ha invece in abominio tutte queste pratiche identificandole con lôidolatria: 

scompaiono i riti ierogamici e vengono puniti gravemente dalla Legge la prostituzione sia 

maschile sia femminile e la bestialità (Es 22, 18; Lev 18, 23; Deut 23, 18; 27, 21), così che, 

nella mentalit¨ ebraica, il disordine sessuale far¨ sempre tuttôuno con lôinfedelt¨ a Dio. 

 

5. I profeti e il matrimonio  

 I Profeti ebbero il compito di leggere e interpretare, alla luce dell'Alleanza con Jhwh, 

la storia tortuosa e travagliata del popolo di Israele . Essi non parlano direttamente del matri-

monio, tuttavia più volte per esprimere il rapporto di amore e di fedeltà fra Dio e il suo popo-

lo ricorrono a immagini e temi tratti dalla vita matrimoniale: Dio è lo sposo o il fidanzato fe-

dele al patto dôamore, mentre Israele è la sposa o la fidanzata spesso infedele31. 

 Il profeta Osea ¯ il primo che applica lôallegoria nuziale alla storia di Israele. Il Signo-

re gli chiede di sposare una prostituta perché la prostituzione della moglie diventi un segno 

dellôinfedelt¨ del popolo che si è dato a divinità straniere. Dio però non si arrende e progetta 

un nuovo fidanzamento che rinnovi la fedelt¨ e lôamore come nei tempi del deserto e che sia 

un fidanzamento eterno: ñTi fidanzer¸ a me per lôeternit¨, ti fidanzer¸ a me nella giustizia e 

nel diritto, nella tenerezza e nellôamoreò (Os 2, 21-22). 

 Nel profeta Geremia il tema di Jhwh sposo trova accenti teneri e appassionati: l'alle-

anza sinaitica è presentata come il primo amore, come l'amore della giovinezza (Ger 2, 2), ma 

poi Israele ha abbandonato Jhwh e ha commesso adulterio, tanto più grave quanto più forte è 

lôamore dello Sposo (Ger 2, 32). La nuova alleanza sar¨ un ritorno all'amore della giovinezza 

da parte della vergine di Israele (Ger 31, 22). 

                                                 
30Cfr. FUCHS E., Le désir , 41-43 
31Cfr. IBAÑEZ ARANA A., El tema del matrimonio de Dios con Israel en el Antiguo Testamento, "Lumen" 90 

(1960), 404-426; PENNA A., Amore nella Bibbia, Brescia 1972; SCHILLEBEECKX E., Il matrimonio, 57 ss. 
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 Il profeta Ezechiele nel capitolo l6 ripercorre tutta la storia del popolo ebraico come un 

rapporto di attenzione e dôamore di Jhwh per Israele, presentata attraverso lôimmagine di una 

fanciulla abbandonata di cui Dio si invaghisce fino a farla sua:  

Passai vicino a te e ti vidi; ecco a tua et¨ era lôet¨ dellôamore; io stesi il lembo del mio man-

tello su di te e coprii la tua nudità; giurai alleanza con te, dice il Signore Dio, e divenisti mia 

(Ez 16, 8) 

 Di nuovo lôallegoria nuziale torna nel capitolo 23 dove la storia di Gerusalemme e del-

la Samaria viene descritta in termini matrimoniali. 

 Il Deutero-Isaia, ripensando al dramma dellôesilio, paragona Israele a una donna infe-

dele, ripudiata dal suo Sposo offeso e sdegnato (Is 50-51); ma il Signore non mantiene per 

sempre la sua collera e ci sarà una nuova alleanza nella quale Israele, come vergine splenden-

te e bella, potrà unirsi al suo Sposo (Is. 54). 

 Nellôultima fase del movimento profetico (V secolo a. C.) si colloca la profezia di Ma-

lachia nella quale è contenuto un testo molto importante per la comprensione della realtà ma-

trimoniale. Rimproverando infatti il popolo che si lamenta di non essere ascoltato, pur offren-

do sacrifici irreprensibili, Dio lo accusa di aver sposato donne pagane e di essere infedeli alle 

proprie spose: 

E chiedete: Perché? Perché Jhwh è testimone fra te e la donna della tua giovinezza, con la 

quale ti comporti perfidamente; eppure essa è la tua compagna e la donna della tua alleanza 

(berît)(Mal 2, 14-15). 

 In questo testo, secondo E. Schillebeeckx, si ha la chiara identificazione del matrimo-

nio con lôidea di alleanza: mentre fino ad ora i profeti avevano presentato lôAlleanza in termi-

ni matrimoniali, Malachia presenta il matrimonio in termini di alleanza32. La predicazione 

profetica avrebbe segnato quindi un reale e grande progresso nella comprensione del matri-

monio. Alcuni Autori pensano che la novità portata in questo ambito dal profetismo sia stata 

un poô sopravvalutata da Schillebeeckx e che la natura di alleanza o patto del matrimonio fos-

se riconosciuta in Israele sin dai primordi, essendo in sostanza il matrimonio un patto fra 

gruppi familiari diversi33. 

 È chiaro che il simbolo sponsale sarebbe stato incomprensibile e senza senso se non 

fosse stato subito colto, almeno parzialmente, come un patto, ma è anche vero che i profeti, 

attraverso i costumi di Dio, danno una nuova e originale lettura del patto matrimoniale, ben 

diversa da un semplice accordo fra clan. Jahweh è uno sposo innamorato e fedele, capace di 

gioie intense e di trasporti dôaffetto, ma anche capace di provare gelosia e delusione, capace 

                                                 
32Cfr. SCHILLEBEECKX E., Il matrimonio, 86 ss. 

Altri Autori sono pi½ cauti e pensano che lôespressione ñla donna della tua alleanzaò non si riferisca al patto ma-

trimoniale, ma alle donne ebree in generale, in quanto partecipi dellôalleanza con il Signore: si accuserebbe 

quindi lôisraelita di abbandonare la donna del proprio popolo per sposare la straniera rispetto al patto (cfr. 

MARUCCI C., Parole, 76 ss.). 
33Cfr. DACQUINO P., Storia del matrimonio cristiano alla luce della Bibbia, vol. 1, Leumann (TO) 1984, 47. 

631-632. 
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infine di soffrire, di attendere, di perdonare: così il sublime modello sponsale offerto da Dio 

stesso mostra allôuomo a quali valori debba ispirarsi anche la sua vita matrimoniale. 

 

6 La letteratura sapienziale 

 La letteratura sapienziale esalta e propone, anche con riferimenti alla vita quotidiana, i 

valori del matrimonio adombrati del grande messaggio profetico.  

 Questa letteratura descrivere spesso e dettagliatamente le gioie del matrimonio e della 

famiglia, e in particolare il dono dei figli; esorta ad evitare la sregolatezza, mette in guardia 

dal matrimonio con le straniere, dà consigli ai giovani perché facciano una buona scelta ma-

trimoniale, presenta il modello della donna saggia e perfetta, capace di gestire la propria casa 

e di adempiere senza debolezze tutti i doveri della vita familiare, insegna ai figli a rispettare 

lôautorit¨ paterna e ad apprendere dai genitori saggezza e timor di Dio. 

 Un'espressione significativa e poetica della visione veterotestamentaria del matrimo-

nio è offerta dal libro di Tobia. Si tratta, secondo gli esegeti, di un racconto edificante del ge-

nere midrashico, molto influenzato da Gen. 2, 1: ñNon ¯ bene che lôuomo sia solo: gli voglio 

fare un aiuto che gli sia simileò (cfr. Tb 8, 6). 

 Nel libro di Tobia il matrimonio è un fatto eminentemente religioso: lôincontro 

dell'uomo e della donna è disposto dall'eternità, perché è la Provvidenza che li conduce al ma-

trimonio. La monogamia ¯ assoluta e lôidea dellôindissolubilit¨ del vincolo è espressa nel cap. 

8, 7. 17 dove si ricorda che l'amore coniugale è un amore che si distende nel tempo, un amore 

che impegna totalmente la vita sino alla fine dei giorni. Questo libro potrebbe essere un bel-

lissimo testo di meditazione per gli sposi cristiani, capace di gettare luce sul mistero nascosto 

in ogni incontro nuziale dellôuomo e della donna: il matrimonio risponde ad un progetto di 

Dio e la coppia deve avvicinarsi ad esso con un senso di rispetto e con riconoscenza nei con-

fronti del Signore, benedicendo Dio che benedice benigno i suoi fedeli. 

 Un posto a parte nellôambito della letteratura sapienziale occupa il Cantico dei Canti-

ci34. Lôopera ha origine controversa, datazione incerta e significato discusso. Gli esegeti la at-

tribuiscono al V-IV sec. a.C. anche se è probabile che il redattore post-esilico faccia riferi-

mento a testi precedenti. Qui interessa principalmente il fatto che il Cantico contiene 

unôesaltazione dell'amore nuziale.  

Secondo mons. V. Mannucci, che concorda qui con A. Chouraqui, nel Cantico si può 

vedere una sinfonia articolata in tre temi: il tema della genesi dell'amore in contrappunto al 

quale nasce il secondo tema, quello dell'esilio e la lontananza. Il terzo tema della sinfonia sa-

rebbe il compimento o la celebrazione dellôamore, la gioia del ritrovamento, la fine 

dellôesilio, la redenzione della sofferenza dôamore. 

                                                 
34CHOURAQUI A., Il Cantico dei Cantici, Roma 1980; MANNUCCI V., Sinfonia dellôamore sponsale, Leu-

mann (TO) 1982; RAVASI G., Cantico dei Cantici, in Nuovo Dizionario di Teologia Biblica, 237-245. 
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 Lôaudacia delle immagini e del linguaggio, che raggiunge lôintensit¨ tipica della poesia 

erotica, condusse alcuni, in ambiente giudaico, a ritenerlo indegno di essere inserito tra le 

Scritture ispirate. Nel tempo sono state perciò offerte interpretazioni allegoriche che ne smor-

zano i toni pi½ accesi attraverso lôinterpretazione spirituale: il Cantico descriverebbe allora il 

rapporto tra Dio e il suo popolo Israele, oppure fra Cristo e la Chiesa, o fra Dio e lôanima.  

 Senza escludere la ricchezza dei sensi spirituali, se accettiamo il Cantico per quello 

che appare, unôesaltazione dellôamore tra lôuomo e la donna, ci sar¨ chiaro anche il suo mes-

saggio che potrebbe essere così espresso: là dove un uomo e una donna si amano di amore au-

tentico e profondo si manifesta concretamente lôamore stesso di Dio come in un sacramento. 

primordiale . Se pensiamo che il Cantico è stato considerato ispirato tanto nel canone giudai-

co quanto in quello cristiano, non si può non ammettere la continuità nella tradizione giudai-

cocristiana nel riconoscere il valore, anche religioso, dellôamore umano. 

 Il Santo Padre nella prima catechesi dedicata al Cantico ebbe a dire: 

Non è possibile separare (il Cantico) dalla realtà del sacramento primordiale. Non è possibi-

le rileggerlo se non sulla linea di ciò che è scritto nei primi capitoli della Genesi, come te-

stimonianza del ñprincipioò - di quel ñprincipioò- al quale Cristo si riferì nel decisivo collo-

quio con i farisei (cfr Mt 19, 4). Il Cantico dei Cantici si trova certemente sulla scia di que-

sto sacramento in cui, attraverso il linguaggio del corpo, è costituito il segno visibile della 

partecipazione dellôuomo e della donna allôAlleanza della grazia e dellôamore, offerta da 

Dio allôuomo35. 

 

 Concludendo il discorso sul Vecchio Testamento, possiamo affermare che in esso tra-

spare il lento emergere, sotto la guida della pedagogia divina, di una visione della sessualità e 

del matrimonio che si sottrae agli stretti vincoli dei condizionamenti culturali per aprirsi ad 

una prospettiva più ampia, tutta illuminata dall'esperienza dell'Alleanza e dalla consapevo-

lezza della sessualità come progetto divino radicata nella realtà intima della creatura umana 

creata ad immagine e somiglianza di Dio. 

                                                 
35GIOVANNI PAOLO II, Uomo e donna, 413,  n. 3 (Il Santo Padre ha dedicato al Cantico le catechesi 108-113, 

ivi 411-433). 
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Capitolo 2 

 

IL NUOVO TESTAMENTO  

 

 ñParlando un giorno con i discepoli di Giovanni, Ges½ accenn¸ ad invito a nozze e alla 

presenza dello sposo tra gli invitati: ñLo sposo ¯ con loroò (Mt 9, 15). Additava cos³ il com-

pimento nella sua persona dellôimmagine di Dio-sposo utilizzata già nel Vecchio Testamen-

to, per rivelare il mistero di Dio come mistero dôAmore. 

 Qualificandosi come sposo, Ges½ svela dunque lôessenza di Dio e conferma il suo a-

more immenso per lôuomo. Ma la scelta di questa immagine getta indirettamente luce anche 

sulla verit¨ profonda dellôamore sponsale: usandola infatti per parlare di Dio, Ges½ mostra 

quanta paternit¨ e quanto amore di Dio si riflettano nellôamore di un uomo e di una donna 

che si uniscono in matrimonioò36. 

 Nel Verbo fatto uomo tutta la realtà umana nelle sue molteplici dimensioni è redenta e 

messa in condizione di esprimere la sua intima verità. Egli, attraverso i misteri della sua car-

ne, restituisce allôuomo lôimmagine divina oscurata dal peccato e rivela le profondità inattese 

della corporeità umana comesimbolo e sorgente di un Amore sino alla fine.  

 Questo è il Vangelo sulla sessualità e il matrimonio che il Signore Gesù ha annunciato 

con la vita e la parola e che la Chiesa apostolica ha cercato di attuare nel suo tempo conse-

gnandoci, negli Scritti del Nuovo Testamento, la sua esperienza paradigmatica e fondante37.  

 

I. LA PREDICAZIONE DEL SIGNORE  

SU SESSUALITA' E MATRIMONIO  

 

1 Una attitudine positiva 

 Il Signore Gesù ha un atteggiamento positivo nei confronti del matrimonio e della ses-

sualità: egli non dimostra in nessuna circostanza di essere inibito o di disprezzare la corporei-

tà e tutto ciò che è connesso con la corporeità; al contrario, egli rivela una attitudine matura e 

serena nei confronti del matrimonio e della sessualità e una sovrana libertà nei confronti dei 

pregiudizi del suo tempo. 

 Ciò emerge in particolare nel suo comportamento verso la donna Gesù, contrariamente 

alla mentalità del suo tempo, condivisa anche dai maestri e dottori della Legge, non mostra 

alcun tipo di disprezzo verso la donna38.  

                                                 
36GIOVANNI PAOLO II, Lettera alle famiglie, 2 febbraio 1994, n. 18. 
37Per approfondire: SCHNACKENBURG R., Il messaggio morale del Nuovo Testamento, vol. 1, Brescia 1989, 

181-195; 299-318. 
38Cfr. AUBERT J.-M., La donna. antifemminismo e cristianesimo, Assisi 1976, 13-30; LAURENTIN R., Gesù e 

le donne: una rivoluzione sconosciuta, "Concilium" 16 (1980), 125-141. 
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 Gesù durante la sua vita ha intrattenuto molti rapporti con il mondo femminile. Parla 

pubblicamente con donne, anche con donne di dubbia reputazione, come nel caso della prosti-

tuta che incontra nella casa di Simone (Lc 7, 37-47.) o della Samaritana (Gv 4, 7ss). Ha donne 

tra i suoi seguaci, giungendo con alcune allôintimit¨ dellôamicizia come nel caso di Marta e 

Maria (Lc 10, 38-42; Gv 11, 1-40; 12, 1-3), e ci sono donne tra coloro che lo seguono più da 

vicino; sappiamo anzi dal vangelo di Luca che alcune di esse aiutavano, con i loro mezzi, la 

piccola comunità apostolica (Lc 8, 1-3; cfr. Mt 27, 55). Ha avuto donne fra le sue discepole -

cosa davvero inaudita per un Rabbi- come dimostra il tipico atteggiamento di Maria, sorella 

di Lazzaro, che ñsedutasi ai piedi di Ges½, ascoltava la sua parolaò (Lc 10, 39). Una donna, la 

Maddalena, vede per prima il Risorto e lo annuncia ai discepoli increduli (Gv 20, 11-18). Ma 

soprattutto non dobbiamo dimenticare che il Signore ha liberamente scelto di nascere da don-

na (cfr.Gal 4, 4) e ha associato nella sua opera redentiva la madre. 

 Agli occhi di Gesù la donna ha valore e questa sua attitudine verso la donna è rivelata 

dal fatto che lôincontro con Ges½ ha per esse un effetto liberatorio: siano prostitute (Lc 7, 37-

47) o adultere (Gv 8, 3-11), malate nellôanima o nel corpo (Lc 13, 11; Mc 1, 30), siano vedo-

ve (Lc 7, 13; 21, 1-4) o straniere (Mt 15, 28), esse ritrovano nellôincontro con lui il senso del-

la loro dignità, della loro pienezza, della loro autonomia39.  

 Lôimpurità rituale delle donne ¯ superata anchôessa: la donna colpita dalla metrorragia 

e quindi doppiamente colpita perché non solo malata, ma anche perpetuamente immonda, 

viene risanata per la sua fede nel Cristo (Mc 5, 25-34). Ogni tabù che legava uomini e donne 

alla legge del puro e dellôimpuro viene superato dalla purezza superiore chiesta dal Cristo, 

quella del cuore (cfr. Mt 5, 8): 

Non quello che entra nella bocca rende impuro lôuomo, ma quello che esce dalla bocca ren-

de impuro lôuomo ... Ci¸ che esce dalla bocca proviene dal cuore. Questo rende immondo 

lôuomo. Dal cuore, infatti, provengono i propositi malvagi, gli omicidi, gli adult¯ri, le prosti-

tuzioni, i furti, le false testimonianze, le bestemmie. Queste sono le cose che rendono im-

mondo lôuomo (Mt 15, 10.18-20a). 

 Gli Evangelisti attestano anche la partecipazione del Signore alla gioia nuziale degli 

uomini, basti pensare alla presenza di Gesù e dei suoi discepoli alla festa di nozze a Cana (Gv 

2,1ss.). Ma cô¯ qualcosa di pi½, perch® il Signore Ges½ presenta la sua esistenza come nuziale: 

egli è lo Sposo (Mt 9, 15; 25, 1) e lo stesso annuncio del Regno è presentato come invito a un 

banchetto nuziale (Mt 22, 2ss. ). 

 Pur esaltando il valore del celibato per il Regno, Gesù non dice mai che il matrimonio 

sia incompatibile con la conversione e lôaccoglienza del Vangelo. A nessuno ¯ chiesto l'ab-

bandono o la rinuncia al matrimonio come condizione inderogabile per entrare nel Regno. È' 

                                                                                                                                                        
Merita una lettura attenta la Parte quinta di Mulieris Dignitatem (nn. 12-16), dedicata al ruolo delle donne nella 

vita e nel messaggio di Gesù.  
39Cfr. MOLTMANN-WENDEL E., Le donne che Gesù incontrò, Brescia 1989. 
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vero che si chiede agli apostoli di lasciare la famiglia per mettersi alla sequela del Signore e 

che in Luca troviamo passi nei quali sembra porsi una difficile compatibilit¨ tra lôaver moglie 

e il rispondere all'invito del Regno, tanto per gli apostoli (Lc 18, 28-30) quanto per i cristiani 

in generale (Lc 14, 26), tuttavia l'insieme della testimonianza evangelica converge nel con-

fermare che la vita matrimoniale e familiare non contrasta con l'appartenenza al Regno. Gesù 

stesso ha voluto avere un padre e una madre e ha vissuto per trentôanni nella sua famiglia a 

Nazareth (Lc 2, 51). 

 Lôattitudine di Ges½ verso ci¸ che concerne il corpo, la sessualit¨, il matrimonio ¯ 

dunque serena e positiva: egli non disprezza né svilisce queste realtà create, ma le libera dalle 

deformazioni del peccato e le riporta alla loro verità fontale, al progetto originario di Dio cre-

atore. 

 Questa ultima riflessione ci introduce alla prima delle questioni sulle quali vogliamo 

fermarci più particolarmente. 

 

2 ñIn principioò: il disegno di Dio sul matrimonio  

 La polemica con i Farisei sulla questione del ripudio permette a Matteo e Marco di in-

trodure un testo importantissimo per trasmetterci il messaggio del Signore sul matrimonio. 

 La legge di Mos¯ aveva regolato lôistituto del ripudio - come si è visto - ordinando al 

marito che volesse ripudiare la moglie di darle un atto o libello di ripudio (Deut 24, 1-4). La 

motivazione che giustificava il ripudio era espressa in modo molto generico:  

Quando un uomo ha preso una donna e ha vissuto con lei da marito, se poi avviene che ella 

non trovi grazia ai suoi occhi, perché egli ha trovato il lei qualche cosa di vergognoso (óer-

wat dabar), scriva per lei un libello di ripudio (Deut 24, 1; traduzione CEI).  

 Le tradizione giuridica ebraica, nel tentativo specificare il senso dellôóerwat dabar, a-

veva sviluppato due tendenze, una rigorista e una lassista. La tendenza rigorista, rappresenta-

ta ai tempi di Gesù da rabbi Shammai, ammetteva il ripudio solo per gravi disordini morali 

della moglie, come per esempio lôadulterio. La tendenza lassista era rappresentata da rabbi 

Hillel che riteneva motivo di divorzio qualsiasi cosa nella moglie che risultasse spiacevole per 

il marito (es. essere una cattiva donna di casa) e da rabbi Aqiba che pensava fosse sufficiente 

lôaver trovato una moglie più bella40.  In Mt 19 Si chiede pertanto a Gesù di esprimere il suo 

parere: ñĈ lecito ad un uomo ripudiare la propria moglie per qualsiasi motivo (katà pâsan ai-

tìan)? ò41. 

                                                 
40Cfr. STRACK-BILLERBECK, Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch, vol. 1, 303-320; 

TOSATO A., o. c., 28-39. 
41Mentre in Marco si chiede se Ges½ ¯ dôaccordo con la legge di Mos¯ e questa ¯ chiaramente una ñprovaò, in 

Matteo non si vede dove sia la prova: era prevedibile che, visto lôorientamento rigoroso dellôinsegnamento di 

Gesù, egli avrebbe sostenuto una tendenza più stretta come facevano anche i Farisei. Forse il contesto narrativo 

serve soltanto per introdurre il logion sul ripudio o lôespressione pâs va intesa come tìs, qualche motivo. I Farisei 

chiedono per quale motivo, in base alla Legge, si può divorziare e Gesù replica, oltrepassando le esigenze della 

Legge, per nessun motivo. 
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 Nella prospettiva di una giustizia superiore e della perfezione evangelica, Gesù, vol-

gendo lo sguardo agli inizi della creazione e al progetto di Dio sul matrimonio, dichiara supe-

rata la concessione mosaica del ripudio e fonda saldamente il suo insegnamento richiamando-

si ad altri due testi mosaici del libro della Genesi, dal cui accostamento emerge sia il signifi-

cato sponsale della sessualit¨ umana, sia lôindissolubilit¨ naturale dal patto coniugale: 

Il Creatore da principio ñli cre¸ maschio e femminaò (Gen 1, 27) e disse: ñPer questo lôuomo 

lascerà suo padre e sua madre e si unir¨ a sua moglie e i due saranno una carne solaò (Gen 2, 

24) (Mt 19, 4-6; Mc 10, 6-8). 

 Gesù conclude la sua halahkah in modo perentorio: ñQuello dunque che Dio ha con-

giunto lôuomo non separiò. 

 Egli infine spiega la norma mosaica come una semplice concessione e non come un 

ordine (notare la dialettica fra lôenetéilato, ñordin¸ò, dei farisei e lôepètrepsen, ñconcesseò, di 

Gesù in Mt 19, 7-8a). La concessione non è motivata da una considerazione misericordiosa 

della fragilit¨ umana, ma dallôamara constatazione della durezza di cuore, della sklerokardìa 

di Israele: il ripudio non fa parte del disegno di Dio sul matrimonio, ma Israele, ostinatamente 

chiuso alle esigenze dellôautentica volont¨ divina, non poteva comprenderlo.  

 Gesù - come si legge in Familiaris Consortio - ñrivela la verit¨ originaria del matri-

monio, la verità del principio e, liberando lôuomo dalla durezza del cuore, lo rende capace di 

realizzarla interamenteò42. 

 

3 Il logion del ripudio  

 La condanna del ripudio torna varie volte, sia nei Sinottici sia in Paolo, appoggiandosi 

su un logion del Signore che si presenta in forme leggermente diverse43. 

  In Marco 10, 11b-12 (da confrontare con i paralleli Mt 5, 31-32; 19, 9), la disputa con 

i Farisei sul ripudio si conclude con il logion rivolto ai discepoli:  

Chi ripudia la propria moglie e ne sposa unôaltra, commette adulterio contro di lei; se la 

donna ripudia il marito e ne sposa un altro, commette adulterio. 

 Si dichiara così la proibizione assoluta del divorzio tanto per il marito come per la 

moglie. La reciprocità, incomprensibile per la mentalità giudaica, si giustifica alla luce del co-

stume vigente nel mondo greco-romano, cui si rivolge Marco.  Si può mettere in parallelo 

questo insegnamento con quanto prescrive Paolo in 1 Cor 7, 10-11, appellandosi allôautorit¨ 

del Signore: 

Agli sposati poi ordino, non io, ma il Signore: la moglie non si separi dal marito -e qualora 

si separi, rimanga senza sposarsi o si riconcili con il marito- e il marito non ripudi la moglie. 

Luca 16, 18 detta due regole che riflettono pi½ da vicino lôambiente e la prassi giudaica: 

                                                 
42GIOVANNI PAOLO II, Esortazione apostolica Familiaris Consortio, 22 novembre 1981, n. 13 
43Sul problema delle interpretazioni e reinterpretazioni delle norme allôinterno del Nuovo Testamento vedere: 

SEGALLA G., Introduzione allôetica biblica del Nuovo Testamento, Brescia 1989, 231-238 (soprattutto p. 232). 
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Chiunque ripudia la propria moglie e ne sposa unôaltra commette adulterio; chi sposa una 

donna ripudiata dal marito commette adulterio. 

 

a. Le clausole matteane 

 Confrontando i testi di Marco, Luca e Paolo con i paralleli di Matteo salta agli occhi 

una differenza: mentre Marco, Luca e Paolo proclamano lôilliceit¨ del ripudio in modo incon-

dizionato, Matteo introduce nel logion quelle che sono convenzionalmente chiamate le ecce-

zioni o clausole matteane, ovvero degli incisi che sembrano contenere eccezioni al rifiuto del 

ripudio o, per dirla con linguaggio successivo, eccezioni al principio dell'indissolubilità.  

 In Mt 5, 31-32, nel contesto del Discorso della montagna, troviamo il nostro logion in 

una delle antitesi fra vecchia e nuova giustizia: 

Fu pure detto: "Chi ripudia la propria moglie le dia lôatto di ripudio" (Deut 24, 1); ma io vi 

dico: chiunque ripudia la propria moglie, eccetto il caso di impudicizia (parektòs lògou por-

nèias; Vulgata: ñexcepta fornicationis causaò) la espone allôadulterio e chiunque sposa una 

ripudiata commette adulterio. 

 In Mt 19, 9, la disputa con i Farisei viene suggellata dal detto rivolto ai Farisei stessi: 

Perciò vi dico: chiunque ripudia la propria moglie, se non in caso di impudicizia (mé epì 

pornèias, Vulgata: ñnisi ob fornicationemò) e ne sposa unôaltra commette adulterio e chi 

sposa una ripudiata commette adulterio. 

 Che cosa vogliono dire questi testi? Davvero il Signore Gesù ammette eccezioni 

all'indissolubilità del matrimonio? Fiumi di inchiostro sono stati versati senza trovare una so-

luzione soddisfacente e al di sopra di ogni contestazione o dubbio44. 

 

b. Analisi dei termini 

 Prima di passare allôinterpretazione globale degli incisi, occorre ovviamente studiare il 

significato di ciascuna espressione: apolyèin, pornèia, parektòs e me epì. Lo studio dei termi-

ni non conduce ï come si vedrà - a conclusioni definitive sul possibile significato ed esten-

sione delle clausole matteane, ma permette di dare un fondamento più o meno plausibile dal 

punto di vista filologico alle diverse soluzione elaborate dagli antichi e e dai moderni. 

 

* apolyèin 

 Questo verbo può significare sia la rescissione definitiva del vincolo (ripudio/divorzio), sia la 

semplice separatio a mensa et toro. 

 

                                                 
44Indichiamo qualche studio più accessibile: DACQUINO P., Storia del matrimonio cristiano alla luce della 

Bibbia, vol. 2, Leumann (To) 1988; LIGIER L., Il matrimonio. questioni teologiche e pastorali, Roma 1988, 

161-183; MARUCCI C., Parole di Gesù sul divorzio. Ricerche scritturistiche previe ad un ripensamento teolo-

gico, canonistico e pastorale della dottrina cattolica dellôindissolubilit¨ del matrimonio, Napoli 1982; 

STRAMARE T., Matteo divorzista? Studio su Mt 5, 32 e 19, 9, Brescia 1986; ID., Il "Supplément au Diction-

naire de la Bible" e le clausole matteane sul divorzio, ñDivinitasò 39 (1995), 269-273. 




